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Якубу Мортковичу (1876–1931), дедушке автора, заслуженно по-
священо много страниц семейной саги – возможно, не только пото-
му, что он сыграл выдающуюся роль в польском книжном деле, но  
и потому, что в его биографии сплелись и отразились все проблемы, 
связанные с нахождением «на грани двух миров», отношения между 
которыми, особенно в межвоенный период, были далеки от гармо-
ничных. Родственники его невесты, Янины Горвиц, как это было 
принято, принимали участие в обсуждении кандидатуры жениха и 
были более чем сдержанны в своей оценке, поскольку «его семья 
стояла на более низкой ступени – и социально, и во мнении окру-
жающих. Почему такая честолюбивая девушка – надежда всей  
семьи», ранее отказавшая столь многим, «вдруг так скромно при-
землилась?». Однако молодым, которых объединяли общие интере-
сы (они ведут «изысканные разговоры об искусстве и жизненных 
идеалах»), эстетические вкусы (в частности, увлечение Гейне, а од-
ними из первых книг в созданном ими позднее совместно издатель-
стве стали труды Фридриха Ницше) и стремление к социальной  
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активности, удалось противостоять честолюбию и снобизму семьи 
(ил. 3). Янина принимала участие в тайном просветительском дви-
жении, работала в бесплатных читальнях Варшавского благотвори-
тельного общества, стремясь повысить интеллектуальный уровень 
читателей, входила в тайный кружок женщин Короны и Литвы,  
а Якуб еще гимназистом был членом подпольного кружка самообра-
зования, позднее, учась в Мюнхене, Брюсселе, Антверпене, входил  
в Общество студентов-поляков и Союз социалистической молодежи 
(примечательна его конспиративная кличка – «декадент»), благодаря 
чему и познакомился с братом Янины Максом Горвицем. Варшав-
ская квартира Якуба служила складом нелегальной социалистиче-
ской литературы, привозившейся из-за рубежа или печатавшейся  
в тайных варшавских типографиях для последующего распростране-
ния среди рабочих и молодежи. Разумеется, в 1899 г. царские власти 
арестовывают и его (а затем ссылают на Кавказ), и Макса Горвица 
(сосланного позже в Сибирь), и десятки представителей прогрессив-
ной интеллигенции, занимавшихся конспиративной деятельностью.  

Чрезвычайно показательна – и как попытка вырваться за пределы 
«касты» – эволюция взглядов Макса Горвица. Уже получив в Генте 
степень доктора физико-математических наук, занятиям наукой он 
предпочел общественную педагогическую деятельность (занял в Вар-
шаве должность директора ремесленных школ для еврейской моло-
дежи), но еще более его привлекала политическая деятельность: он 
стал одним из активных членов варшавского отделения Польской 
социалистической партии. Он был апологетом «польскости», роман-
тиком, мечтавшим о независимости страны, соратником, пылким  
и фанатичным сторонником Юзефа Пилсудского. В 1904 г. товарищ 
«Вит» (Макс) попросил товарища «Виктора» (Юзефа Пилсудского) 
быть свидетелем у него на свадьбе, но затем их пути начали расхо-
диться: в Польской социалистической партии возник раскол на пра-
вое и левое течения. Пилсудский и его сторонники были «за незави-
симость», считали главной задачей партии пробуждать в обществе 
дух борьбы и веры в приближающееся народное восстание, а «интер-
националисты», к которым принадлежал и Макс, напротив, утвержда-
ли, что борьба крошечной группки энтузиастов против огромной Рос-
сии обречена – в который раз – на провал и надежду следует связы-
вать только с мировой революцией [Ольчак-Роникер 2006, 118]. 
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Сидя в тюрьме, 28-летний Макс пишет брошюру «Еврейский во-
прос», где доказывает, что капитализм – виновник всех несчастий 
евреев и неевреев, и только революция может сделать свободными и 
счастливыми измученные народные массы. Он уже не был юношей-
романтиком, влюбленным во всё польское, простодушно верившим, 
что достаточно посвятить жизнь борьбе за свободу и справедливость 
этой страны, и она примет его с распростертыми объятиями35. Он 
уже понимал, что навсегда останется здесь нежеланным пасынком, 
что в общественном мнении не ассимилированный еврей, или еврей, 
не достигший уровня поляка, был получеловеком. Сам он, воспи-
танный в духе ассимиляции, в ранней юности еще питал иллюзии, 
что ему удастся избежать судьбы «пархатых», обиженных и уни-
женных, которых подозревали во всех смертных грехах. Рецепт не 
быть презренным представлялся ему донельзя простым: «Еврей, 
чтобы стать человеком, должен перестать быть евреем и стать… 
поляком». Оказывается, достаточно совершить лишь двойное преда-
тельство. Отречься от неассимилированных собратьев, то есть от 
собственных корней и своей истории, религии, традиций, но еще 
отказаться и от себя самого, своей складывавшейся веками самобыт-
ности. Тщательно спрятать свое «я», свою психическую и интеллек-
туальную инакость, особенности своей культуры, изображать из 
себя кого-то другого, чтобы во всем поразительно походить на поля-
ка. Справиться с подобной мимикрией невозможно. Всегда останет-
ся чувство стыда. Вероятно, Макс имел в виду свою семью, стыдив-
шуюся своего происхождения, старавшуюся поступком, словом, 
жестом быть на высоте и доказать, что они в совершенстве ощущают 
себя поляками и от еврейства избавились тоже совершенно [Ольчак-
Роникер 2006, 122–123]. 

Эпизод из жизни семьи, относящийся к 1901 г., когда 24-летнего 
Макса Горвица уводят под конвоем на Петербургский вокзал,  
отражает различия политических позиций и устремлений ее чле-
нов. «За что дядю Макса отправляют в Сибирь? – Он борется за 
свободную Польшу, – отвечала Янина, моя будущая бабушка. – 
                              

35 Ср.: «По крайней мере, в 1926–1927 гг. Варшава была центром пусть и кратко-
го, но мощного расцвета надежд на подлинное вхождение евреев в многонациональ-
ную польскую политическую нацию после переворота Пилсудского» [см.: Moss 
2015, 420]. 
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Нет, – поправила ее Камилка, – он борется за социализм» [Ольчак-
Роникер 2006, 89–90]36. 

Члены семьи участвовали в борьбе. Когда во время революции 
1905–1907 гг. царские репрессии усилились, в варшавских тюрьмах 
сидело четверо ее членов: Камилка, арестованная в третий раз за 
нелегальную партийную работу, Лютек, взятый за то же самое впер-
вые, Якуб Морткович – за провоз через границу запрещенной цензу-
рой литературы, Гучо Бейлин – за соучастие в организации школь-
ной забастовки и членство в Боевом отряде Польской социалистиче-
ской партии. Макс Горвиц после очередного побега из Сибири в 
1906 г. кружил между Веной, Лодзью и Краковом, продолжая ожив-
ленную агитационную деятельность и выскальзывая из рук полиции. 

Юлия Горвиц с дочерями – Флорой Бейлин и Яниной Мортко-
вич – ездили на свидания в тюрьмы «Цитадель» и «Павиак», привозя 
передачи с едой, книгами, журналами, ожидая в мрачных помеще-
ниях своей очереди в толпе отчаявшихся жен и матерей и делая всё 
возможное для смягчения наказания (использовались личные связи, 
знакомства и, разумеется, взятки – «как хорошо, что при царизме 
процветала коррупция, позволявшая добиться благосклонности вла-
стей»). В результате хлопот семьи в конечном итоге все ее аресто-
ванные члены были «выдворены за пределы Царства. Вместо жуткой 
Сибири они отправились в беспечную и спокойную Европу» [Там 
же, 133–135]. 

Когда в феврале 1918 г. Максимилиан Горвиц-Валецкий вошел  
в состав ЦК вновь созданной Коммунистической рабочей партии 
Польши, намеревавшейся путем всемирной революции разрушить 
аппарат буржуазного государства, уничтожить демократию, распус-
тить парламент и на их месте создать правительство пролетарской 
диктатуры, ищущей союза с Советской Россией и рвущейся вперед 
«в титаническую борьбу старого строя с новым», его сестра Янина  
и товарищ по прежней борьбе Якуб Морткович не разделили его 
                              

36 Эту сцену запомнила и записала в своих воспоминаниях племянница Макса – 
Маня Бейлин, а событие, свидетелем которого она была, оказало влияние на всю ее 
последующую жизнь. Само слово «социализм» начало ассоциироваться для нее  
с великим и святым делом, за которое стоит бороться и ради которого стоит идти на 
муки. Дядя-революционер стал для нее непререкаемым авторитетом и образцом для 
подражания; впоследствии она сделается социалисткой, потом, по его же примеру, – 
коммунисткой [Ольчак-Роникер 2006, 90]. 
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взглядов: им представлялось бессмысленным уничтожать бытие 
нового, только нарождающегося государства. Это были два разных 
мировоззрения, две разные жизненные позиции, не предполагавшие 
взаимопонимания и приведшие к охлаждению отношений, однако, 
несмотря на это, семейная солидарность продолжала сохранять-

ся (выделено мной. – В.М.) [Ольчак-Роникер 2006, 157]. Судьба 
Макса, самоотверженного романтика, революционера-нелегала и 
коминтерновца, переехавшего с семьей в Москву, сложилась траги-
чески, хотя и вполне предсказуемо для польского коммуниста того 
поколения: он был расстрелян в Москве в 1937 г. 

В отличие от Макса, Якуба Мортковича, сына владельца книжно-
го магазина в Радоме, больше всего на свете интересовала не поли-
тическая деятельность, а книги, и в 1903 г. он стал совладельцем 
известного книгоиздательства Габриэля Центнершвера, основанного 
в 1876 г., а затем (в 1912 г.) и его владельцем. Семья Горвицов смог-
ла собрать нужные для этого средства (семья Мортковичей не была 
состоятельна, и он сам должен был ей помогать), несмотря на колеба-
ния, прерванные дядей Янины, сославшимся на успешный опыт таких 
известных еврейских книгоиздателей в Польше, как Глюксберг, Ор-
гельбранд, Левенталь. И издательский дом, и книжные магазины Яку-
ба Мортковича тоже развивались довольно успешно [см. подробнее  
в воспоминаниях его дочери: Mortkowicz-Olczakowa 1961; Mortko-
wicz-Olczakowa 1962, а также в: Mlekicka 1974; Mlekicka 1987]. 

В августе 1918 г. в Люблине, накануне обретения Польшей неза-
висимости, состоялся первый общепольский съезд книжных деяте-
лей, стремившихся заявить о национальном и культурном объедине-
нии государства, которого официально еще не существовало. Ини-
циатор и организатор этого съезда, Якуб Морткович, выступая от 
имени варшавского Союза польских книжных деятелей, сказал: 
«Польские книжники, вы, которые были самым большим врагом 
государства в неволе, были и самым большим оплотом нашего наро-
да, завоевавшего то, что ему принадлежит по праву, – независимость 
и единство... На эту борьбу за польское дело, за развитие всех сил – 
жизненных и творческих – за подъем польской культуры я призываю 
вас, польские книжники!» [Ольчак-Роникер 2006, 157]. 

В 1931 г. Морткович возглавил польский отдел на большой меж-
дународной выставке в Париже, посвященной иллюстрированной 
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книге. Французская пресса писала: «Никто из нас не забудет велико-
лепного участия господина Мортковича в организации польской 
секции. Она была одной из самых интересных на выставке и произ-
вела огромное впечатление на всех, побывавших на ней». На торже-
ственном открытии Международного конгресса издателей Мортко-
вич выступил от имени книжников и издателей свободной и объеди-
ненной Польши, поблагодарив его членов за то, что они в 1910 г. 
поддержали его предложение представлять здесь единую Польшу, 
несмотря на то что тогда она была поделена между тремя мощными 
монархиями. Эту просьбу он мотивировал тем, что, хотя Польша  
и разделена тремя границами, в ней живет один народ и существует 
единая культура, а польская книга никогда тех границ не признава-
ла. Ему горячо аплодировали, он был вместе с семьей приглашен на 
торжественный завтрак у президента Франции. Его дочь, присутст-
вовавшая на заседаниях и приемах, «чувствовала себя гражданкой 
вселенной и представительницей великой культуры своего народа 
так сильно и с такой радостью, как никогда больше ни до, ни после» 
[Ольчак-Роникер 2006, 202–204]. Показательно, что «своим наро-
дом» она считает именно польский народ. 

Однако его внутреннее состояние было далеко не радостным, он 
не без оснований представляется автору саги «персонажем романти-
ческой трагедии». Он испытывал к Польше любовь без взаимности. 
«Как рыцарь печального образа, пошел он на услужение польской 
культуре. В ответ же ему вслед неслось, что он – жидовский книго-
торговец и должен знать свое место, а не корчить из себя художника. 
Он жестоко от этого страдал» [Там же, 198]37. 

К этому добавились и финансовые трудности, банкротство изда-
тельства, и вскоре после возвращения из Парижа Морткович в воз-
расте 56 лет «в минуту нервного срыва застрелился из револьвера». 
Его предсмертная записка, оставленная жене и дочери, красноречиво 
свидетельствует и о его мотивах, и о его состоянии, и о продол-
жающемся диалоге с гонителями, которым он как будто хотел 

                              

37 Антони Слонимский (1895–1976) вывел Мортковича в своей сатирической ко-
медии «о снобизме», как он ее охарактеризовал, – «Варшавский негр» (1928), посвя-
щенной ассимилированному еврейству, безуспешно пытающемуся закамуфлировать 
свое происхождение. Комедия вызвала скандалы и горячие споры: автора критико-
вали как евреи, так и антисемиты. 
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предъявить этот свой последний жест, разумеется относящийся  
к «шляхетскому» этосу, как доказательство своей непринадлежности 
к презираемому сословию: «Я жил не как купец и умираю не как 
купец» [Ольчак-Роникер 2006, 205]. 

На его похороны на еврейском кладбище38 собрались не только 
все родственники, но и вся интеллигенция Варшавы – издатели, писа-
тели, художники, читатели. Трагическая смерть известного издателя 
всколыхнула не только Польшу, но и, судя по некрологам, заграни-
цу. В Польше книжные и художественные круги с неслыханной до 
этого широтой чествовали его память, публиковались воспоминания 
о нем, устраивались выставки его изданий, была объявлена «Неделя 
изданий Якуба Мортковича» [Там же, 206–207]39. Вдова и дочь при-
няли нелегкое решение взять издательство с его долгами на себя, 
продолжить дело жизни Якуба Мортковича. 

Процесс ассимиляции семьи выразился и в том, что его дочь 
Ханна в 1933 г. вышла замуж за поляка – Тадеуша Ольчака, который 
стал первым неевреем, вошедшим в семью, хотя в довоенной Поль-
ше смешанные браки порицались. Этот брак предполагал и смену 
конфессии (венчание состоялось в приходской евангелическо-
аугсбургской церкви в Варшаве), и Ханна стала первой «отступни-
цей» в родне. Показательно, что это не вызвало среди родственников 
ни малейшей реакции, поскольку кроме верующего Самуэля Бейли-
на никто из близких религиозным рвением не отличался, а верность 
Моисеевому вероисповеданию сохранялась больше из чувства суве-
ренности. Отказываться от нее только ради того, чтобы облегчить 
себе жизнь, никто не собирался. Брак оказался неудачным и не про-
длился долго: Ольчак еще успел принять участие в крещении дочери 
Иоанны, автора саги, но вновь в гневе бежал (его возмутил выбор 
крестных – Анны Жеромской и Леопольда Стаффа, что он расценил 
как снобистское выпячивание литературных связей семьи) [Там же, 
211–212]. 

                              

38 Выразительный памятник на его могиле на кладбище на ул. Окоповой пред-
ставляет собой собрание книг (автор – Мечислав Любельский). 

39 В 1975 г. варшавской улице в районе Урсынов было присвоено имя Якуба 
Мортковича. Он стал прообразом одного из персонажей фильма «Leśmian» (1990) 
Л. Барона, посвященного польскому поэту Болеславу Лесьмяну, которого Морткович 
издавал. 
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В устройстве браков особенно наглядно предстает процесс асси-
миляции семьи. В 1894 г. ассимилированной еврейской девушке 
Гизелле Горвиц, гордившейся, как и другие члены семьи, своей 
«польскостью», замужество с нейрохирургом Зыгмундом Быхов-
ским, сыном ученого талмудиста из Волыни, учившимся в хедере, 
ешиве, продолжавшим изучать Талмуд в Петербурге и Варшаве,  
но затем получившим и светское медицинское образование в Вене  
и Варшаве, всегда подчеркивавшим свое еврейство, работавшим  
в еврейской больнице, принимавшим активное участие в еврейских 
научных и общественных организациях, членом правления еврей-
ской общины в Варшаве, виделось чуть ли не мезальянсом, чем-то 
стоящим на более низком уровне развития, откуда семье удалось  
с неимоверным трудом вырваться и подняться на ступень выше. 

В 1889 г. Роза Горвиц выходит замуж по любви, в порыве стра-
сти, а Камилла Горвиц, избравшая путь служения медицинской нау-
ке, вообще не выходит замуж, в 1916 г. рожает сына от раненого 
солдата австрийской армии, украинца Янко Канцевича, за которым 
она ухаживала как призванная на фронт австрийская гражданка  
(по отцу) в военном госпитале в Галиции (по возвращении на фронт 
он погиб). Камилла ни с кем из родни эту тему не обсуждала, назва-
ла незаконнорожденного ребенка именем отца – Янеком. Такой  
поступок в те времена требовал большого мужества, но семья от-
неслась к нему с большим уважением. 

Сама же автор саги в 1957 г. вышла замуж за немца, Людвига 
Циммерера40, и когда она не без страха спросила дома, может ли она 
пригласить его, бабушка просияла: «Наконец-то у меня снова будет 
с кем говорить по-немецки» [Ольчак-Роникер 2006, 19]. 

Польско-еврейская идентичность всегда представлялась Рышарду 
Быховскому естественной, и хотя он не был религиозным, но Мои-
сеевой веры не согласился бы променять ни на какую другую, и на 
его медальоне польских вооруженных сил, которые формировались 

                              

40 Людвиг Циммерер (1924–1987) – немецкий журналист, первый в Польше аккре-
дитованный корреспондент (1956) западногерманских СМИ; переводил с польского на 
немецкий произведения Мрожека, Гроховяка и Дроздовского. Был коллекционером 
произведений народного искусства (собрал около 5000 объектов, его коллекции Анд-
жей Вайда посвятил документальный фильм «Zaproszenie do wnętrza», 1978). Согласно 
его завещанию, часть коллекции передана в Государственный музей этнографии в 
Варшаве. Был отмечен многочисленными польскими государственными наградами. 
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в Англии под руководством генерала Владислава Сикорского (Ры-
шард записался добровольцем), кроме фамилии и номера, значилась 
еще и конфессия. Он следит за ситуацией в Польше, переживает за 
судьбу уничтожаемого варшавского гетто, в Лондоне присутствует 
на похоронах покончившего с собой из-за равнодушия мира к траге-
дии польского еврейства Шмуэля Зигельбойма (удерживая себя от 
того, чтобы последовать за ним). Вопросы, за что воевать, к чему 
возвращаться, которые задавали себе его польские однополчане, 
применительно к Рышарду становились вдвойне драматичными: как 
поляк он испытывал на себе предательство всего мира, как еврей – 
предательство поляков. 

22 мая 1944 г. его бомбардировщик оказался под обстрелом не-
мецких зениток, 22-летний Рышард и два его товарища сгорели. Его 
похоронили на кладбище польских летчиков в Ньюарке под Лондо-
ном, над его могилой прочитал молитву полковой раввин польских 
войск, честь отдал и участвовавший в церемонии похорон войсковой 
католический священник. В письме находящемуся в Нью-Йорке 
отцу, Густаву Быховскому, от местного Представительства польских 
евреев говорилось: «Смерть Вашего сына, бесстрашного героя-лет-
чика польской армии, который на небесных просторах вел бой  
с врагом человечества, цивилизации, с палачами нашего страдающе-
го Народа, – облачает в траур все польское еврейство. Память о нем 
в истории нашего народа сохранит его светлое имя рядом с именами 
тех героев-сыновей польских евреев, кто с оружием в руках высту-
пил против наших поработителей и отомстил за смерть невинных 
мучеников. В Вашем сыне, благородном воине, воплотилось все 
самое лучшее в польском еврействе: любовь к свободе, самоотвер-
женность, честь, героизм. Он отдал свою молодую жизнь за осво-
бождение человечества, Польши и польских евреев из ярма рабства, 
за святые права демократии» [Ольчак-Роникер 2006, 316–333]. 

Иначе определяли свою идентичность Янина Морткович и ее 
дочь Ханна Морткович-Ольчак. Весьма показательно, что, даже 
составляя свое завещание в сентябре 1943 г., преследуемая как  
еврейка, вынужденная с матерью находиться в укрытиях, которые 
из-за угрозы гибели постоянно приходилось менять, Ханна Ольчак 
обращается к своим друзьям, среди которых польская писательница  
Мария Домбровская и поэт Леопольд Стафф, с просьбой, чтобы они 
впоследствии рассказали ее (тогда 9-летней) дочери Иоанне «о дея-
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тельности ее дедушки, бабушки, матери и о том, что было ими сде-
лано на благо польской культуры и утверждения польскости». Это 
впоследствии удивило и саму наследницу: «Поразительно, что, при-
говоренные к смерти за еврейское происхождение, они просили рас-
сказать мне об их заслугах перед Польшей и польской культурой» 
[Ольчак-Роникер 2006, 295–296]. 

Роль евреев в польской культуре, как и роль польской культуры  
в истории евреев, трудно переоценить. Наряду с представлениями  
об инаковости, чуждости, изолированности евреев в польском обще-
стве существовало и восприятие их как интегральной его части, 
важной составляющей польской культуры, несмотря на всю инако-
вость евреев [Hertz 1988, 9, 21, 29; Hertz 2003], а члены описанного 
Ольчак-Роникер рода выполняли соединительную роль, служили 
мостом между культурами. 

Жизнь этого рода продолжается, и потомки из Варшавы, Кракова, 
Нью-Йорка, Сан-Франциско, Москвы, Бостона поддерживают се-
мейные связи. На семейной встрече в Тоскане в 2001 г. Петр Валец-
кий, сын Максимилиана Горвица-Валецкого, сказал, что считает эту 
встречу великой победой судьбы: «Две дьявольские силы присягну-
ли нас уничтожить. Немецкий тоталитаризм умерщвлял, советский 
убивал и уничтожал, отнимая у нас связи. Он не только лишал  
достоинства и чувства безопасности, но и сознания принадлежности  
к определенному обществу, своей традиции, собственной тождест-
венности. Человека лишили корней, отобрали память, привязанно-
сти, ценности, которые передаются из поколения в поколение, чтобы 
он не знал, зачем живет и что может передать своим детям. Нам 
повезло, мы преодолели все преграды и обрели друг друга, а значит, 
и свое общее прошлое, которое поможет нам лучше понять, кто мы  
и чего хотим» [Ольчак-Роникер 2006, 344]. 
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Аннотация:  В русскоязычном еврейском журнале «Восход» (1881–1906) 

был опубликован ряд переводных литературных произведений, в том числе 

пять еврейско-немецких исторических романов еврейско-немецких авторов 

периода Гаскалы: Бертольда Ауербаха, Людвига Филиппсона и Макса 

Ринга. Действие в этих произведениях разворачивается в различные пе-

риоды еврейской истории и, таким образом, представляет борьбу молодого 

поколения против традиционного иудаизма, с одной стороны, и нееврей-

ской нетерпимости к евреям – с другой. Протагонисты борются за повыше-

ние терпимости внутри иудаизма, за открытие иудаизма к секулярному 

образованию и за право еврея быть полноправным членом общества. 

Местом таких конфликтов преимущественно являются семьи протаго-

нистов, в них решается вопрос, достигает ли Гаскала своей цели: в обсуж-

даемых произведениях семья выживает как институт, передающий иудаизм 

молодому поколению, если она проявляет достаточно терпения и выступает  

в качестве примиряющего начала. Анализ текстов выявляет скрытые автор-
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ские позиции: стремление к модернизации иудаизма с целью сделать его 

способным сосуществовать с секулярностью, выживать и преуспевать  

в более и более секуляризированном обществе. Более того, желание прота-

гонистов стать полноправными членами общества соотносится с еврейским 

стремлением создать мессианскую эру. Гаскала секуляризировала мессиан-

скую идею: новой ее целью стало всеобщее правление разума. Выдвигается 

тезис, что такая имплицитная точка зрения в еврейско-немецких истори-

ческих романах соответствовала намерению издателей «Восхода» вооду-

шевлять читателей на пути к реформированию и в то же время сохранению 

иудаизма в России. 
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Введение 
 

Семья считается одним из основополагающих институтов во 
многих обществах, но в еврейской культуре она играет особую роль, 
поскольку, с одной стороны, еврейская религиозная жизнь проходит 
по большей мере в семье, а с другой – семейная жизнь во многом 
регламентируется нормами иудаизма, по крайней мере при тради-
ционном религиозном укладе. Более того, семья зачастую занимает 
самое важное место и в еврейском воспитании, и в еврейском обра-
зовании, поскольку служит передаче иудаизма и еврейской идентич-
ности следующим поколениям. До прихода Гаскалы – еврейского 
Просвещения – иудаизм, возможно, никогда (за исключением разве 
что эллинизации, происходившей во времена Маккавеев) не ста-
вился под сомнение, несмотря на все тяжелейшие испытания, пре-
следования и разрушения, выпадавшие на долю еврейских общин. 
Еврейское Просвещение и вызванные им к жизни процессы ассими-
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ляции и аккультурации оказали огромное давление на еврейские 
общины, которым ради выживания пришлось менять свой характер 
и идентичность. Возникла необходимость выработать новые страте-
гии общинного выживания, научиться приспосабливаться и реагиро-
вать на радикальное ослабление религиозности среди членов общи-
ны, на всё возрастающий интерес к секулярному знанию, а также на 
знакомство с той или иной христианской конфессией. Альтернативы 
в виде сионизма, ратовавшего за секулярную национальную жизнь  
в суверенном еврейском государстве, тогда еще не было, хотя ждать 
ее появления оставалось уже недолго. Все эти процессы не могли 
серьезнейшим образом не повлиять на евреев и на уровне семьи, 
ведь в традиционном центральноевропейском и восточноевропей-
ском иудаизме местная община и семья были тесно переплетены как 
в пространстве, так и в общественной жизни. Семейная жизнь про-
исходила внутри общины, а община оказывала влияние на входящие 
в нее семьи. Поэтому конфликты, начавшиеся с приходом Гаскалы, 
принесли с собой немало боли и разрушений не только общинам, но 
и – в не меньшей степени – многим семьям. Общины, понимаемые 
здесь в широком смысле, выбирали разные тактики реагирования на 
происходящее. Одни закрывались, стараясь обезопасить своих чле-
нов от перемен. Другие, наоборот, открывались – в разной степени – 
идеям Гаскалы и секулярного общества, тем самым получая про-
странство для маневра в условиях неизбежно грядущих изменений,  
и впоследствии приступали к реформированию того или иного ас-
пекта самого иудаизма. Одним из центральных явлений, сопро-
вождающих Гаскалу, была эволюция иудаики, изучения еврейской 
религии и истории традиции (Wissenschaft des Judentums)1, и, в част-
ности, возросший интерес к еврейской истории, которая потеснила  
с центральных позиций священные тексты иудаизма и во многом 
стала сама определять еврейскую идентичность [Yerushalmi 1996, 
84–88]. За пределами непосредственно еврейского контекста XVIII–
XIX вв. происходили параллельные процессы, запущенные эпохой 
романтизма с характерным для нее интересом к истории. Немецкие 
евреи участвовали в таких одновременно еврейских и общественных 
процессах, как, например, в творческом развитии литературного жан-
ра исторического романа [Ibid., 77–103; cр. Roemer 2005]. Несколько 
                              

1
 Обсуждение феномена Wissenschaft des Judentums см.: Soussan 2013. 
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еврейских исторических романов, написанных немецкоязычными 
еврейскими авторами – Бертольдом Ауэрбахом (1812–1882) [Auer-
bach 1871]2, Людвигом Филиппсоном (1811–1889) [Philippson 1867]3 
и Максом Рингом (1817–1901) [Ring 1870; Ring 1874; Ring 1879]4 – 
были переведены и изданы в русскоязычном еврейском журнале 
«Восход» (Санкт-Петербург, 1881–1906)5. Среди прочих тем, не от-
носящихся напрямую к предмету исследования, эти реформистски 
настроенные авторы затрагивают и перипетии еврейской семьи в 
эпоху Просвещения, и роль еврейской семьи во времена преследо-
ваний. В настоящей статье предпринимается попытка проанализи-
ровать образ еврейской семьи, явно или имплицитно присутствую-
щий в еврейских исторических романах периода Гаскалы. 

Отталкиваясь от концепции еврейской семьи в иудаизме, обсу-
дим образ семьи, каким он предстает в пяти произведениях трех 
писателей эпохи Гаскалы. Авторы ставят вопросы, каким образом 
еврейской семье «плыть по ветру» перемен Гаскалы: как иногда под 
парусом следует идти против ветра, то есть двигаться вперед, ис-
пользуя ветер, так надо было найти подходящее отношение к пере-
менам Гаскалы, от которых все равно невозможно укрыться. Однако 
устоит ли под порывами этого ветра традиционная концепция еврей-
ской семьи как «крепости» в условиях враждебного окружения, 
укрепится ли она или развеется в прах? 

 

Семья в еврейской философской мысли 
 
Для облегчения последующей дискуссии о литературной репре-

зентации тех проблем, с которыми сталкивается еврейская семья  
с приходом Гаскалы, остановимся на понимании института семьи  
в иудаизме. Британский религиозный мыслитель Джонатан Сакс 
                              

2
 В переводе П. Вайнберга напечатано в журнале «Восход» (1885. № 6–11). 

3
 В переводе П. Вайнберга в журнале «Восход» опубликован как «Яков Тирадо. 

Исторический роман» (1886. № 2–10). 
4
 Первый роман М. Ринга в журнале «Восход» опубликован под заголовком  

«Семейство Гиллеля. Исторический роман из времен разрушения Иерусалима» (1881.  

№ 9 – 1882. № 7/8), второй – «Дочь философа» (1895. № 1) и третий – «Из времен 

реакции» (1882. № 9/10 – 1883. № 11/12).  
5
 О переводах с немецкого в журнале «Восход» см.: Вальдман 2008, 162–175. 

Роспись содержания «Восхода» см.: Румянцев 2001. 
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находит изложение базовых характеристик института еврейской 
семьи в библейской Книге Бытия (Берешит), в описании семьи пат-
риарха Авраама, его детей и внуков. Всех их можно рассматривать 
как первую еврейскую семью, поскольку именно с нее начинает свое 
существование и еврейский народ, и иудаизм как религия. Согласно 
Саксу, для описания семей Авраама, Исаака и Иакова важны такие 
мотивы, как трудные роды, противостояние между братьями, сопер-
ничество за родительское благословение, соперничество между же-
нами, а также насилие и даже убийство в пределах семьи. Пред-
ставление о детях как о благословении свыше, возможно, уже тогда 
было скорее универсальным, но в иудаизме, в отличие от древних 
языческих семей, мы видим родительское благословение детей  
(а в случае Иакова и внуков), возведенное в ранг института [Sacks 
2020a]. Вероятно, именно поэтому изображение первой еврейской 
семьи в Торе в гораздо меньшей степени демонстрирует акцент на 
идеалистических, нравственных и религиозных аспектах, чем на 
антропологическом опыте человеческих конфликтов и борьбы,  
а также на теологической перспективе, в центре которой находится 
семья как источник жизни, любви, благословения, прощения и при-
мирения посреди бурь и невзгод – место, где каждый член семьи 
обретает ощущение собственной ценности и цели, свое наследие  
и «благословение», получаемое не в результате соперничества с дру-
гими членами семьи, а через личное столкновение и общение с Бо-
гом6. 

Таким образом, еврейское понимание семьи в том виде, как оно 
выражено в Торе, кардинально противоположно концепции древних 
греков и римлян, когда дети считались собственностью своих роди-
телей. Именно о таком родительском собственничестве и о психоло-
гической травме, которую оно наносит детям, говорил Зигмунд 
Фрейд, излагая свою концепцию Эдипова комплекса. Согласно 
Фрейду, для того чтобы обрести собственное пространство, ребенку 
необходимо избавиться от отца. Сакс же интерпретирует историю  

                              

6
 См., например, обсуждение формирования персонажей в библейском нарра-

тиве: Sacks 2015, 107–173. На основе книги Бытия Сакс предполагает, что человек, 

который обретает чувство собственной полноценности как личности и призвание от 

Бога, познав Божью любовь и принятие, более не нуждается в соревновании с братом 

и не испытывает зависти или ненависти к другому человеку.  
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о жертвоприношении Исаака (Быт 22)7 как подход к решению конф-
ликта отцов и детей, в корне отличный от подхода к межпоколен-
ческому конфликту у язычников: здесь Бог требует от родителей, 
чтобы они отказались от прав собственности на детей и тем самым 
предоставили им собственное пространство [Sacks 2020, 3]. 

Важно еще и то, что такая новая, еврейская, концепция способна 
оказать влияние и на универсальное восприятие семьи как простран-
ства, где юное поколение проживает и конфликты, и примирения,  
то есть как своего рода «тренировочной площадки» для познания 
свободы и ответственности, необходимых для жизни в обществе. 
Семья, функционирующая в таком контексте, возможно, станет на-
дежным фундаментом для общества, основанного на свободе: Алек-
сис де Токвиль, например, писал, что «пока жив семейный дух, тот, 
кто противостоит тирании, никогда не одинок» [De Tocqueville 2004, 
362; цит. по: Sacks 2020a, 4]. Джеймс Уилсон же утверждал, что  
«в этом мире мы обучаемся взаимодействовать с людьми постольку, 
поскольку мы обучились взаимодействовать с членами нашей собст-
венной семьи» [Wilson 1993, 163; Sacks 2020a, 5]. Теперь, после 
краткого экскурса в тему семьи с точки зрения теологии и фило-
софии, рассмотрим пять еврейских исторических произведений 
периода Гаскалы и сопоставим образы семьи, в них описанные. 

 

Образ еврейской семьи  

в немецко-еврейской исторической прозе 
 

Все пять текстов – четыре романа и одна повесть – были напи-
саны в XIX в.8, но действие в них относится к разным историческим 
периодам. «Дом Гиллеля»9 М. Ринга описывает I в., момент разру-
шения еврейского Храма римлянами; действие романа Л. Филиппсо-
на «Якоб Тирадо» разворачивается в XVI в. в Португалии, находя-
щейся под властью Испании; Б. Ауэрбах в своем романе «Поэт и 
купец» обращается к немецкому Просвещению XVIII в.; короткая 
                              

7
 Обсуждение библейского нарратива «Акеда» в контексте современного еврей-

ского мышления см.: Koller 2020. 
8
 Подробнее о немецко-еврейской литературе, обсуждаемых авторах и их произ-

ведениях см.: Skolnik 2014; Hess 2010. 
9
 Краткий обзор содержания романа см.: Heuer 2010, 288–289. 



Н .  Д р а й е р  184 

повесть М. Ринга «Дочь философа»10 и его же роман «Непогреши-
мый» относятся к тому же периоду. Нижеследующий анализ роли  
и концепций еврейской семьи в данных текстах показывает, что при 
очевидных различиях изображаемых эпох все они являются истори-
ческой проекцией, отражающей вызовы, с которыми пришлось 
столкнуться общинам и семьям в период Гаскалы. Представляется, 
что в текстах, в которых действие происходит в античности или  
в средневековье («Дом Гиллеля» М. Ринга и «Якоб Тирадо» 
Л. Филиппсона), семья как институт, сохраняющий иудаизм, все еще 
довольно прочно удерживает свои позиции, в то время как у авто-
ров, помещающих своих персонажей в контекст Гаскалы, видна 
более дифференцированная картина: разыгрывается конфликт трех 
поколений, где старшее поколение сталкивается с просвещенными 
интересами своих детей. Результатом подобной конфронтации ста-
новятся новые противостояния и травмы. Впрочем, примирение 
между вторым и третьим поколениями возможно, а третьему поко-
лению в конце концов удается вести секулярную жизнь и быть 
частью окружающего нееврейского социума, сохраняя при этом 
собственное еврейское наследие. 

Прежде чем приступить непосредственно к анализу, будет не-
лишним представить некоторые жанровые характеристики анализи-
руемых текстов: это поможет понять функцию и значение данного 
жанра для еврейского читателя XIX в., а также позволит показать, 
каким образом возможно вычленить из художественного произве-
дения авторское ви́дение еврейской семьи. Конкретнее нас интере-
суют черты романа «воспитания и развития» («bildungsroman» и 
«entwicklungsroman»), исторического романа и литературы XIX в.  
в целом, сочетание которых присутствует в обсуждаемых здесь 
текстах. Для начала остановимся на том, как повлиял на них жанр 
романа «воспитания и развития», который сформировался в XVIII в. 
В этом жанре прослеживается эволюция характера и внутреннее 
взросление героя; в наших же произведениях взросление протаго-
ниста касается не только его интеллектуального развития как инди-
видуума (хотя речь и о нем тоже), но одновременно с этим и, воз-
можно, более важного аспекта – эволюции его личностной идентич-
ности как еврея, живущего в нееврейском обществе, и его самоопре-
                              

10
 Краткий обзор содержания повести см.: Heuer 2010, 287. 
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деления в контексте еврейской этики и религии. Протагонисты, 
молодые еврейские мужчины и женщины из известных еврейских 
семей, придерживающихся умеренных взглядов в политике и рели-
гии, пытаются (по большей части безуспешно) найти для себя путь, 
позволяющий сгладить противоречия между внутренними еврейски-
ми интересами и внешними силами, будь то римляне, испанская 
Инквизиция с ее союзниками или христианские конфессии XVIII в. 
Все герои получают фундаментальное образование в области еврей-
ской традиции. Они взрослеют интеллектуально, встретившись с 
греческой философией и христианской теологией и практикой. Они 
взрослеют нравственно и духовно, будучи вынужденными решать 
для себя разнообразные этические дилеммы, возникающие, в част-
ности, в процессе знакомства с греческим, римским или немецким 
образом жизни. Каждый из них влюбляется, и героиня в большин-
стве случаев, например в произведениях о Древнем мире и начале 
Нового времени, также происходит из еврейской семьи с наилучшей 
репутацией. Каждый из них вследствие каких-либо ужасных собы-
тий оказывается разлучен с возлюбленной, но в конце романа они 
воссоединяются, поселяются там, где есть место религиозной толе-
рантности, и живут благочестивой жизнью, верные традициям отцов, 
относясь ко всем со смирением, терпимостью, миролюбием и со-
страданием. Но перед тем, как всё это случится, героям приходится 
пройти через нелегкие духовные поиски и конфронтацию со своей 
семьей и лидером общины, временно отказаться от привычной 
пассивности перед лицом несправедливости и взять в руки оружие 
или – как в случае романов, где действие происходит в XVIII в., – 
вступить в ненасильственную, но психологически травмирующую 
борьбу со своей еврейской семьей, вставшей на пути героя к аккуль-
турации или даже к ассимиляции. Благодаря сочетанию отваги  
и хитрости ему часто удается выйти из битвы победителем в физи-
ческом или нравственном измерении. Некоторые битвы, впрочем, 
остаются проигранными, но результатом их становится возможность 
завоевать расположение и доверие императоров и королей, в плену 
или рабстве у которых герой оказывается и перед лицом которых  
он берет на себя роль заступника своего народа и в буквальном 
смысле изменяет неблагоприятную историческую ситуацию. Моти-
вирующей силой, раз за разом помогающей герою в делах, является 
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его вера в такие ценности, как мир, свобода, религиозная терпи-
мость, гражданские права, долг сыновей Иакова, сочувствие к любо-
му человеческому страданию, воздержание от насилия, тренировка и 
развитие духа и воли, критическое отношение к догмам и общепри-
нятым истинам, благочестивая и молитвенная частная жизнь, вера  
в Бога как «вселенского духа», создавшего человечество в любви  
и наделившего этот мир смыслом и целью [см., например, Philippson 
1867, 78]. 

Во всех пяти текстах по ходу действия меняются взгляды 
протагониста на еврейскую идентичность, и происходит это, с одной 
стороны, как реакция на несоответствие еврейских ценностей, при-
витых им в детстве, реальной еврейской религиозной и общинной 
жизни, представшей перед ними в отрочестве и юности; а с другой 
стороны – как реакция на антиеврейские гонения. И в этом отноше-
нии в приведенный выше обобщающий обзор внутренней эволюции 
протагонистов необходимо внести некоторую дифференциацию.  
В романах Л. Филиппсона и М. Ринга, где действие происходит  
в древности или в начале Нового времени («Дом Гиллеля» и «Якоб 
Тирадо»), показана особая, космополитичная, но тем не менее 
относительно стабильная еврейская идентичность, в то время как  
в другом тексте М. Ринга, как и в произведениях Б. Ауэрбаха, опи-
сывающих события XVIII в. («Поэт и купец» и «Дочь философа»), 
мы уже наблюдаем в ней излом. В первом случае протагонисты 
находятся в конфликте с собственной еврейской идентичностью, 
мучимые смутными «неортодоксальными», «либеральными» пред-
ставлениями о том, как могла бы выглядеть еврейская жизнь, но 
внешнее давление и враждебность по отношению к еврейской общи-
не поддерживают в них безоговорочную преданность этой самой 
общине, пока не рассеются тучи над ней. Когда же это происходит, 
герои по-прежнему с почтением относятся к иудаизму и продолжа-
ют считать себя евреями, но вместе с тем принимают универса-
листское мировоззрение, которое, по крайней мере в «Доме Гил-
леля», приводит их к отчуждению от еврейской общины. Что каса-
ется второй категории нарративов, описывающих события XVIII в., 
еврейская идентичность героя, особенно сильная в детстве в силу 
переживаемой враждебности со стороны нееврейского окружения, 
впоследствии постепенно ослабевает, пока окончательно не утрачи-
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вает свою «защитную» функцию. Теперь, обуреваемые всё возрас-
тающей жаждой секулярного знания, образования и участия в жизни 
нееврейского общества, протагонисты отдаляются от своей семьи  
и общины, пройдя точку невозврата, и ступают на столбовую дорогу 
к ассимиляции, на которой их ждут обращение в католичество или 
протестантство, развод с еврейской супругой (или супругом) и но-
вый брак с нееврейским партнером. Этот уход, впрочем, на более 
позднем этапе жизни воспринимается ими критически: они испы-
тывают сожаление о той травме, которую некогда нанесли своей 
еврейской семье и даже пытаются примириться с представителями 
более молодого и более толерантного поколения своих родственни-
ков, насколько это вообще возможно.  

Помимо определенных приемов, заимствованных из жанра рома-
на «воспитания», все пять текстов представляют собой истори-
ческую прозу, что, возможно, гораздо важнее. Исторический роман 
обладает конкретным набором жанровых характеристик, исчерпы-
вающее обсуждение которых в рамках данной статьи, разумеется, не 
предусмотрено. Для наших целей, однако, необходимо отметить, что 
жанр этот чрезвычайно удобен для отражения, сопоставления и ана-
лиза тех или иных структурных параллелей между художественным 
миром автора и реальным миром читателя, живущего в своем исто-
рическом времени11. Помещая рассказываемую историю в другие 
исторические и географические рамки, автор создает эффект «остра-
нения», тем самым позволяя читателю взглянуть на собственную си-
туацию как бы со стороны. Заново погружаясь в пласты прошлого – 
притеснения со стороны Рима, «золотой век» испанского еврейства, 
ранняя Гаскала, – читатель вновь обретает надежду на то, что про-
свещение, толерантность и модернизация возможны и впредь, как 
оказались они возможны когда-то в прошлом. 

Тема борьбы за выживание под римским гнетом (I в.), равно как  
и тема борьбы за изменения в обществе в XVIII в., служили приме-
ром того, как можно, не предавая собственную веру, сражаться за 
религиозную терпимость и перед лицом окружающего антисеми-
тизма, и продираясь сквозь закосневшую собственную еврейскую 
общину, пытающуюся защититься от перемен и контактов с внеш-
                              

11
 См. комментарии, касающиеся еврейских исторических романов и их генезиса, 

в: Karpeles 1886; Karpeles 1909 (цит. по: Glasenapp, Horch 2005, 696–698, 703–705). 
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ним миром. Проецируя проблемы современности на другие исто-
рические эпохи, авторы рассматриваемых текстов не только находи-
ли новую точку зрения на текущие проблемы еврейской идентич-
ности и культурное позиционирование евреев в нееврейском со-
циуме, но и предлагали почерпнуть из опыта прошлых веков некие 
уроки, которые могли бы пригодиться для преодоления нынешних 
кризисов. Уроки эти, о которых позволяет судить сформулированная 
или подразумеваемая мотивация протагонистов, двоякого рода. 
Один урок предназначается окружающему, нееврейскому, обществу: 
евреи способны быть продуктивными и патриотичными членами 
социума, когда их принимают, не требуя взамен поступиться своим 
еврейством. Другой урок должна извлечь для себя еврейская общи-
на: необходимо научиться уважать право молодого поколения уста-
навливать связи – интеллектуальные, религиозные или романти-
ческие по природе своей – с нееврейским миром, в частности 
позволять молодежи секулярное образование и профессиональную 
самореализацию. Подобным же образом молодым евреям, полу-
чившим светское образование и склонным к аккультурации, дается 
представление о том, что таковая возможна и без полного отказа от 
еврейского наследия. Похоже, что исторические романы М. Ринга, 
Л. Филиппсона и Б. Ауэрбаха отчасти задумывались именно как 
модель того, что принято обозначать термином «полезное прошлое» 
[Hess 2010, 72]. Дан Унгуриану пишет о том же феномене, подходя  
к нему с другого ракурса: «…есть у исторического романа аспект, 
роднящий его с жанрами сказки и научной фантастики: прошлое 
здесь служит неким волшебным хронотопом, где возможно то, что 
немыслимо в настоящем» [Ungurianu 2007, 31]. В случае романов 
Л. Филиппсона, Б. Ауэрбаха и М. Ринга герои в конце концов ока-
зываются в том месте и времени, где окружающий мир толерантен,  
и это именно та ситуация, которая была немыслимой для «настоя-
щего», то есть для читателей XIX в. 

Рассмотрим сначала два исторических романа, повествующих  
о событиях античности и начала Нового времени, – «Дом Гиллеля» 
М. Ринга и «Якоб Тирадо» Л. Филиппсона. В «Доме Гиллеля» юный 
протагонист, Рубен бен Шебна из Вавилонии, прибывает в Иеруса-
лим, чтобы поселиться в доме своего дяди Шимона бен Гамлиеля, 
внука великого учителя Гиллеля, и происходит это незадолго до 
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разрушения Храма римской армией под командованием Тита. Дя-
дина семья принимает племянника радушно. Он погружается в уче-
бу в школе, основанной покойным великим Гиллелем, и влюбляется 
в дочь хозяина дома, Мирьям. В контексте ортодоксальной еврей-
ской морали их расцветающая любовь оказывается скомпромети-
рованной знакомством Рубена с Береникой, дочерью царя Иудеи 
Ирода Агриппы Первого (а впоследствии любовницей Тита), кото-
рая просит его давать ей уроки игры на лютне. В процессе сов-
местных занятий она открывает ему греческую культуру, литературу 
и политеизм. Она требует, чтобы он взошел на трон как еврейский 
Мессия и взял ее королевой. Услышав в ответ, что он любит 
Мирьям, она пытается убить его. Мирьям тем временем очень 
испугана настойчивостью жаждущего ее руки и сердца еврейского 
капитана из Храмовой стражи. Предложение замужества она отвер-
гает, принеся обет безбрачия, который ее отец впоследствии призна-
ет недействительным согласно еврейской традиции. В Риме к тому 
моменту происходят политические изменения, за ними следуют и 
бурления в еврейской общине Иерусалима: в народе растут разно-
гласия касательно того, как реагировать на римскую угрозу. При-
надлежа к дому Гиллеля, Рубен склонен к умеренной реакции и пы-
тается отговорить общину от вооруженного сопротивления. В итоге 
он вынужден бежать из Иерусалима. По дороге ему встречается 
Табея, молодая «назарианка», то есть верующая в Иисуса из Наза-
рета, и они вместе присоединяются к каравану иудейско-христиан-
ских беженцев на пути в Пеллу в Иордании. В пути они сталкивают-
ся с христианством и противоборствующими внутри христианства 
теологическими течениями, как, например, гностицизм и неоплато-
низм. Впоследствии, проделав путь уже на север в Галилею, Рубен 
вновь обретает связь со своим народом и присоединяется к нему  
в борьбе против римлян, героически сражаясь в передовых рядах.  
В конце концов он становится пленником Тита и отправляется 
ссыльным рыть каналы в Коринфе. Там, оказавшись среди таких же 
рабов, он снова сталкивается с чуждыми философскими воззрения-
ми и непохожими жизненными установками, в частности с христи-
анством и греческим стоицизмом. Во время визита императора 
Нерона в греческие колонии, когда он даровал эллинам свободу, 
Рубен случайно замечает, что император потерял свой амулет. Наш 
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герой подбирает его и возвращает владельцу. В благодарность 
император переводит его в Рим, где он служит в доме одного при-
дворного писца. Здесь он снова встречается с чуждой философией,  
с римским образом жизни; он также сталкивается с еврейской рели-
гиозной жизнью в Риме; формальность религиозного служения и 
общинные ссоры его разочаровывают. Поэтому он продолжает кри-
тиковать традиционный иудаизм: уже в Иерусалиме он скептически 
воспринимал религиозное служение в Храме и сложные внутри-
еврейские отношения в еврейской столице. При дворе ему также 
предоставляется шанс выступить заступником еврейского народа 
Иудеи. В эпизоде, в определенном смысле отсылающем к библей-
ской истории Иосифа, Нерону снится сон, заставляющий его вспом-
нить восточное пророчество о еврейском Царстве, и Рубена зовут 
для того, чтобы он истолковал приснившееся. Он рассказывает  
императору о еврейских пророках, предсказавших наступление мес-
сианской эры, и благодарный монарх дарует ему свободу, но при-
казывает оставаться в Риме до конца войны в Иудее. Вследствие 
ряда чудесных событий его все же отпускают домой, где он сможет 
воссоединиться со своей еврейской невестой Мирьям и вступить  
с ней в брак. После разрушения еврейской национальной жизни  
в Иудее оставшиеся в живых духовные лидеры заново собрались  
в Явне. Однако, несмотря на высокородных предков Рубена и даже 
на то, что он отважно сражался с римлянами на поле боя, а потом 
поддерживал Иудею, будучи рабом в Риме, его вместе с невестой, 
согласно традиции, изгоняют из общины за то, что они исповедуют 
нечто среднее между иудаизмом и христианством, находясь под 
влиянием своих христианских друзей. Духовный руководитель  
Йоханан бен Заккай довольно толерантно относится к «назаретам»  
и защищает их еврейство, но его соперник Гамлиель более радика-
лен и не хочет иметь дела с ними. Они вынуждены покинуть землю 
Израиля и поселиться в Адиабене, небольшом царстве в Ассирии 
I в., где практикуется иудаизм и царствует всеобщая толерант-
ность.  

 
В Адиабене, при дворе благородного Монобазеса, Рубен и Мирьям 

счастливо жили и трудились, храня дух и своего великого праотца 

Гиллеля, и своего Спасителя, – в смирении перед Богом, терпеливо  

и бережно относясь ко всякому, каковой бы ни была их вера и где бы  
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ни была их родина, объединяя в себе благочестивую веру своих предков  

с небесной любовью Избавителя
12

. 
 
В романе М. Ринга еврейская семья представлена как все еще 

достаточно стабильный институт – сосуд еврейской идентичности  
и традиционного еврейского уклада. Развивающаяся любовная исто-
рия ничем не противоречит религиозным предписаниям; запланиро-
ванное отцом обручение Мирьям с капитаном из Храмовой стражи  
и последующая клятва Мирьям отказаться вообще от любого брака, 
когда она решила, что Рубен ее предал, шок и реакция ее отца, 
узнавшего о поступке дочери, – всё это говорит о том, что семейные 
дела по-прежнему находятся под диктатом еврейского Закона. В их 
иерусалимском доме главным остается изучение еврейских текстов 
и происходящее в еврейской общине Иерусалима. Стабильности 
семьи как источника еврейской идентичности угрожает интеллек-
туальное влияние, которому подвергается Рубен в процессе общения 
с людьми, ведущими иной, отличный от привычного ему, образ 
жизни – это и греческая и римская философия, то есть язычество,  
и христианские теология и практика. Хотя Рубен раз за разом от-
вергает языческую философию как неприемлемую для него систему 
личных верований, он все равно подпадает под ее влияние. Ситуация 
с христианством сложнее, и здесь Рубен принимает некие установки 
раннего христианства, что отчасти может объясняться его принад-
лежностью к школе Гиллеля: в учении Гиллеля присутствуют неко-
торые параллели с тем, что проповедовал Иисус из Назарета, что,  
в свою очередь, было очевидным образом вплетено в канву сопер-
                              

12
 В оригинале: «An dem Hofe des edlen Monobazes in Adiabene lebten und wirkten 

Ruben und Mirjam unter den glücklichsten Verhältnissen im Sinn ihres großen Ahnherrn 

Hillel und im Geist des Erlösers demüthig vor Gott, mild und duldsam gegen alle Men-

schen ohne Unterschied des Glaubens und des Vaterlandes, den frommen Glauben ihrer 

Väter mit der himmlischen Liebe des Heilandes vereinend» [Ring 1879, vol. 3, chap. 15]. 

Следует добавить, что в русском переводе, опубликованном в журнале «Восход», от-

сылки к «Спасителю» и «Избавителю» заменены на парафразы, описывающие толе-

рантность и альтруизм, что может указывать на то, что переводчик (или редактор) 

счел некоторые идеи иудео-христианского синтеза чересчур радикальными: «Что же 

до Рувима и Мириам, то они жили при дворе благороднаго Монобаза счастливо и 

спокойно и действовали в духе великаго предка своего Гиллеля, оставаясь бого-

боязненными и верными религии своих отцов, но в то же время относясь с пол-

нейшею терпимостью к другим верованиям и продолжая любить хороших и достой-

ных людей без различия вероисповеданий» [Восход 1882, № 7/8, 88]. 
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ничающих еврейских теологий периода Второго Храма и раннего 
раввинского периода после разрушения Храма13. В страданиях и мы-
тарствах его личная еврейская вера достигает зрелости, он начинает 
уделять меньше внимания соблюдению религиозных ритуалов и все 
больше тому, чтобы вести благочестивую молитвенную жизнь: 
теперь еврейское существование для него означает внутреннюю 
религиозность и направленное вовне нравственное совершенство. 
Его отказ от внебрачных сексуальных отношений, его непреклон-
ность перед лицом искусительницы Береники – привлекательной 
светской женщины – есть часть истории его нравственного взросле-
ния. Вопреки проблемам и горестям, даже в годы разлуки и рабства, 
Рубен и Мирьям продолжают придерживаться этически значимых 
галахических норм, касающихся еврейской семьи. Связи с родствен-
никами и общиной, однако, обрываются, когда поредевшая еврей-
ская община требует от них отречься от христианских учений.  
В контексте романа их отказ, вероятно, следует интерпретировать 
как демонстрацию личной храбрости, как готовность защищать свои 
верования, приобретенные ценой немалых страданий, а не как наме-
ренный отказ от иудаизма и еврейского наследия как таковых.  
В итоге они снова в изгнании, живут счастливой семейной жизнью, 
исповедуя некую смесь иудаизма и христианства, практикуя терпи-
мость, щедрость, сострадание и безусловную любовь к человечеству. 
В итоге они приходят к пониманию иудаизма не как религии опре-
деленной этнической группы, а к более универсальному представ-
лению о нем как о моральном, богобоязненном образе жизни, не 
зависящем от этнического или конфессионального происхождения. 

Чтобы четче различить авторское ви́дение, необходимо «прокру-
тить» интеллектуальную и духовную одиссею Рубена от «хэппи 
энда» назад: модель иудаизма в романе Ринга подразумевает тесное 
сосуществование с христианством, теологический синтез двух моно-
теистических религий и менее плотное, но все же взаимодействие  
с другими, языческими, системами, чьи догмы при этом отрицаются, 
а также акцент на индивидуальной религиозности и высоконравст-
венном и альтруистическом образе жизни. Герои приходят к этому, 

                              

13
 См., например: Johns, Charlesworth 1997; Petuchowski, Brocke 1987. См. Brandes 

2018, где обсуждается ранний раввинский иудаизм после разрушения Храма в исто-

рическом романе. 
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только пережив внутри еврейской общины множество конфликтов  
и познакомившись с христианской и языческой философиями, 
взаимодействуя с ними в процессе глубокого изучения, в дружеском 
общении и в разрешении для себя этических дилемм. Подобное 
ви́дение иудаизма подразумевает конфронтацию с еврейской общи-
ной и неизбежный отъезд в новую диаспору. В пределах жизни  
одного поколения иудаизм проходит «реформу», сохраняется и пере-
дается следующему поколению – по крайней мере, так это выглядит 
в случае нуклеарной семьи Рубена и Мирьям. При этом для их 
изначальной, традиционной общины, которая не терпит содержа-
тельных контактов ни с язычеством, ни с идеологией христианства, 
они становятся изгоями. 

Действие романа Л. Филиппсона «Якоб Тирадо» происходит  
в XVI в. Автор прослеживает аналогичный путь интеллектуального 
и нравственного взросления героя и предлагает сходные взгляды на 
еврейскую семью. Якоб Тирадо, юноша из семьи купцов-марранов, 
вынужден бежать от преследования испанской Инквизиции, оставив 
родных в Португалии. Ранее он проводил время с несколькими 
либерально ориентированными католическими учеными: изучал их 
тексты, познавал их взгляды и проникся их идеями о толерантности 
и универсальности религии. От своих еврейских верований он при 
этом не отказался, но акцент теперь делал на личном благочестии, 
сострадании и доброте к ближнему. Семья Якоба вопреки пресле-
дованиям сохранила еврейскую идентичность и передала ему глубо-
кое знание и понимание еврейской традиции. Его родительский дом, 
таким образом, служит идеальной иллюстрацией семьи как «кре-
пости», в которой сохраняются еврейская идентичность и передача 
еврейских ценностей потомству. В том, что касается матримони-
альных отношений, личностное развитие Якоба следует по той же 
траектории, что и Рубена в «Доме Гиллеля»: он влюбляется в Мари 
Рунес, также из хорошо образованной и авторитетной еврейской 
семьи. И их любовь остается платонической, пока они не соеди-
няются в браке, пройдя через множество испытаний и достигнув 
своего «места покоя» и терпимости. Пока они бегут из Испании  
в Англию, невесте Якоба делает предложение английский капитан 
их фрегата, герцог Дэвоншира коммодор Ревил, придворный коро-
левы Елизаветы, и на этот раз уже героине выпадает шанс не под-
даться на чары благородного джентльмена и отказаться от потенци-
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альной выгоды и высокого положения в обществе, которые сулит 
брачный союз с ним. Кроме того, Мари не хочет жить христианской 
жизнью, как потребовала бы дворянская жизнь в Англии в браке  
с коммодором, а предпочитает вернуться к своим еврейским кор-
ням. После приезда в Лондон Мари остается там, но не может при-
выкнуть к придворной жизни в столице, а Якоб вместе с англий-
ским флотом сражается с Испанией. И Якоб, и Мари прибывают  
в Амстердам, где благодаря протестантской революции 1578 г. 
царит неслыханная религиозная свобода и терпимость. 

 
…Они прибыли на свою новую родину и почувствовали, что пали  

с них железные оковы, в которые они были заключены на родине старой 

и которые так часто угрожали раздавить их. Теперь их связывали иные 

узы – узы любви и верности, узы мира и благословения
14

. 
 
Однако, хотя пара и добралась до места религиозной толерант-

ности и обрела личное счастье вкупе с возможностью плодотворно 
трудиться на благо общества, Тирадо этого недостаточно – он жаж-
дет «способствовать возведению великого здания свободы <…> – 
сооружения, которое, пуcть даже только в отдаленном будущем, 
станет божественным храмом всеобщего мира»15. Изначальная мечта 
о веротерпимости кристаллизуется в универсалистское16, пророче-
ское ви́дение, отсылающее нас к библейским описаниям месси-
анской эры [Meyer 1992, 83–84; Sholem 1971, 26; Seeskin 2012, 107–
138], как, например, в книге Исайи (Ис 9:2–5,7; синод. пер.):  

 
Народ, ходящий во тьме, увидит свет великий; на живущих в стране 

тени смертной свет воссияет. Ты умножишь народ, увеличишь радость 

его. Он будет веселиться пред Тобою, как веселятся во время жатвы, как 

радуются при разделе добычи. Ибо ярмо, тяготившее его, и жезл, пора-

жавший его, и трость притеснителя его Ты сокрушишь, как в день 

Мадиама. Ибо всякая обувь воина во время брани и одежда, обагренная 
                              

14
 В оригинале: «Sie kamen in ihrem neuen Vaterlande an, wo sie alle die ehernen 

Bande zersprengt fühlten, welche in ihrer alten Heimath sie umschlossen und so oft zu 

erdrücken gedroht hatten. Dafür knüpften sie hier neue an, Bande der Liebe und Treue, 

Bande des Friedens und des Segens» [Philippson 1867, 371–372]. 
15

 В оригинале: «<…> an dem großen Bau der Freiheit mit zu arbeiten, <…> ein Bau, 

der, wenn auch in später Zukunft, sich zu einem Gottestempel des allgemeinen Friedens 

wandeln soll» [Philippson 1867, 371–372]. 
16

 Подробнее об идеях представителей Гаскалы о мире, управляемом всеобщим 

универсальным разумом, см.: Meyer 1992, 19–47. 



Образ еврейской семьи в немецко-еврейских исторических романах XIX века 195 

кровью, будут отданы на сожжение, в пищу огню <...> Умножению 

владычества Его и мира нет предела на престоле Давида и в царстве его, 

чтобы Ему утвердить его и укрепить его судом и правдою отныне и до 

века <...>». 
 
Как и в обсуждаемом выше романе Ринга, в истории Якоба 

Тирадо явлен пример реформирования иудаизма в течение жизни 
одного поколения: еврейский юноша, крепко подкованный по части 
еврейской традиции, должен пройти испытание открытым интеллек-
туальным дискурсом с чуждыми религиозными идеями. Он не отка-
зывается от иудаизма, но переопределяет его для себя, смещая 
акцент на личную веру и еврейскую этику как путь служения Богу  
и любви к ближнему. В отличие от судьбы Рубена в биографии 
персонажа Л. Филиппсона отсутствует конфликт с поколением роди-
телей. Второе поколение еврейской семьи в «Якобе Тирадо» можно 
воспринимать как проекцию авторской точки зрения на иудаизм. 
Иудаизм по-прежнему сосредоточен на семье как хранилище еврей-
ской идентичности и этики, но ритуальные практики подвергаются 
реформам. Юные члены семьи проходят всю необходимую подго-
товку для того, чтобы стать активными и ответственными членами 
социума и трудиться во благо всего человечества, приближая на-
ступление некой мессианской эры17. 

Перейдем к XVIII в. и рассмотрим произведения Б. Ауэрбаха  
и М. Ринга, где историческим контекстом служит период Гаскалы  
и где семьям приходится гораздо сложнее. Возможно, потому и ав-
торское ви́дение еврейской семьи в биографическом романе Ауэр-
баха «Поэт и купец»18 гораздо менее оптимистично, чем в обсуждае-
мых выше текстах: мы видим пример развала семьи как института, 
способного сохранить и передать потомству еврейскую идентич-
ность. Прототипом главного героя по имени Эфраим Мозес Ку стал 
носивший это имя поэт (1731–1790). На сей раз мечтам героя о но-
                              

17
 Подобные типологически «мессианские» идеи всеобщего мира и справедли-

вости, характерные для еврейского универсализма XIX в., также могли сосущество-

вать с представлениями нееврейского немецкого Просвещения и романтизма об уни-

версализме и неоплатонизме. Сопоставление теологических и философских представ-

лений о Божестве в трех монотеистических религиях нередко встречается у немецких 

поэтов и философов XVIII–XIX вв. См., например: Schulte 2005; Bickmann 2005.  
18

 Подробное обсуждение произведений Б. Ауэрбаха, включая рассматриваемый 

здесь роман, см.: Reiling 2012. 
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вом, просвещенном и справедливом мире не суждено было сбыться. 
Эфраим родился в Бреслау в набожной еврейской семье, активно 
участвующей в жизни ортодоксальной еврейской общины. Семья 
становится жертвой антисемитизма: отца Эфраима, купца Мозеса, 
обвиняют в ритуальном убийстве, произошедшем во время празд-
ника Песах. Его долго держат в заключении, а вскоре после освобо-
ждения он умирает. До всех этих событий Эфраим с братьями  
и сестрами растут в сплоченной семье, где царит традиционный 
еврейский уклад, соблюдаются заповеди недельного цикла и глав-
ные еврейские религиозные праздники. Дети воспитываются в ат-
мосфере неизменно присутствующих еврейских текстов, свечей, 
молитв и богослужения. Желая укрепить в своем сыне знание еврей-
ской традиции, папа Мозес нанимает ему в наставники бродячего 
учителя, который хотя и действительно обладает невероятным зна-
нием, но уже пережил ряд трагических событий и превратился  
в разочаровавшегося во всем скептика. Без ведома отца Эфраима  
он прививает мальчику дух сомнения в религиозных вопросах,  
и в итоге ребенок отказывается подчиняться воле отца и становиться 
раввином, а изъявляет желание учиться каллиграфии. Годы спустя 
Эфраим станет человеком творческим – поэтом и купцом. Но уже  
с юности он начинает страдать депрессией – болезнью, которая 
будет сопровождать его всю жизнь, вплоть до покушения на само-
убийство. Перед отъездом Эфраима дети, уже оставшись без отца, 
вместе размышляют об отношениях в их семье и сходятся на том, 
что все они надеются и даже уверены в том, что и в будущем они 
всегда будут встречаться для совместных трапез в дни еврейских 
праздников, что бы ни случилось: 

 
Что есть человек – а особенно еврей, исключенный из всякой жизни 

государств и народов, – не имеющий блаженства семьи? Так будем же 

Единым Сердцем и Душой Единой – и каждый год в канун того дня, 

когда скончался отец, будем собираться вместе, с женами нашими и 

детьми, и да не допустим обид между собою. Для многих (евреев) рели-

гиозные праздники утратили свою святость, так давайте же восстановим 

ее в наших семейных праздничных застольях
19

. 

                              

19
 В оригинале: «Was ist der Mensch, und der Jude insbesondere – der ausgeschlossen 

ist von allem Staats- und Völkerleben – ohne die Seligkeiten der Familie? Darum laßt uns 

sein Ein Herz und Eine Seele; alljährlich am Sterbeabend unseres Vaters wollen wir uns 
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Дети обсуждают и то, что на долю евреев выпало подчиняться 
воле Всевышнего и переживать «казни», и тогда Эфраим излагает им 
свои соображения о смысле гонений и свое понимание иудаизма, 
состоящее в потребности построить общество, всесторонне управ-
ляемое разумом:  

 
Чтобы было живо в нас желание избавления <…> и чтобы мы 

ожидали мессианскую эру, когда править будут разум и человечность. 

<…> Я же могу и хочу оставаться в иудаизме, ведь даже внутри границ 

его дается возможность подготовлять истинное и всеобщее мессианское 

царство религии разума
20

. 
 
Увы, о своем обещании не терять связи с семьей герой забывает 

на много лет, а унаследованная им традиция оказывается недоста-
точно прочным фундаментом для того, чтобы удержать его в иуда-
изме. Будучи уже взрослым, Эфраим знакомится с великими просве-
тителями – Готхольдом Эфраимом Лессингом и Мозесом Мендель-
соном. Он жаждет быть принятым в немецкое общество, но по 
большому счету ему это так и не удается. Он переживает отчужде-
ние и от своих еврейских корней, чувствуя, что ему и там нет места, 
хотя крещения он не совершал. Его жизнь и работа в Берлине 
оканчиваются потому, что ему не хватает деловой хватки и люди 
злоупотребляют его великодушием. Он вынужден вернуться в Брес-
лау, где заботу о нем берут на себя его сестра, двоюродная сестра и 
невестка, тем самым исполняя и данный друг другу в детстве обет – 
оставаться семьей, и заповедь иудаизма о том, что надлежит забо-
титься о тех членах семьи, кто уже не в силах позаботиться о себе 
сам. Когда Эфраиму становится немного лучше после припадка 
безумия и перенесенного инсульта, меньше чем за год до смерти он 
узнает новости о взятии Бастилии и последующем принятии во 
Франции Декларации прав человека, что приводит его в необычай-
ное воодушевление. Он то и дело бубнит себе под нос стих из 
                                                                                                                                                             

hier versammeln mit unsern Weibern und Kindern, und keinen Groll in uns aufkommen 

lassen. Die Religionsfeste haben ihre Weihe für manche verloren, wir wollen sie wieder 

gewinnen durch Familienfeste» [Auerbach 1871, 71]. 
20

 В оригинале: «Daß wir das Erlösungsbedürfnis in uns wach erhalten, <…> und der 

messianischen Zeit harren, wo Vernunft und Menschlichkeit herrschen. <…> ich kann und 

will aber im Judenthum verharren, weil auch innerhalb seiner Grenzen die Möglichkeit und 

Gelegenheit gegeben ist, zur Vorbereitung auf das wahre und allgemeine messianische 

Reich der Vernunftreligion» [Auerbach 1871, 72–73]. 
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пророка Захарии (Зах 14:7; синод. пер.): «…лишь в вечернее время 
явится свет», а однажды, словно в горячке, торопливо произносит: 

 
Благодарю тебя, о Всевышний, Господь и Отец, что сохранил меня 

вопреки бедам и страданиям и дал мне увидеть новый день; я вижу 

зарю; я слышу звук миллионов труб; земная трещина доходит до самых 

глубин ее; призраки исчезают; цепи разрываются; чешуйчатый панцирь 

опадает с груди людей; не будет более предрассудков и несправед-

ливости, и в тихом объятии, грудь к груди, они будут чувствовать, как 

бьются в унисон их сердца
21

. 
 
Под впечатлением от достижений Французской революции герой 

Б. Ауэрбаха умоляет Бога, чтобы в обществе настали свобода, 
справедливость, равенство и братство, и тогда примет оно евреев  
в свою семью, и будет так, как не случалось в жизни Ку с тех пор, 
как он покинул ортодоксальный родительский дом.  

Образ еврейской семьи в этом романе достаточно сложен. Все 
начинается с крепкой и любящей семьи, встроенной в еврейскую 
традицию и жизнь местной еврейской общины. Однако отец, меч-
тающий о том, чтобы его сын стал раввином, поручает религиозное 
образование Эфраима пришлому чужаку, и тот заражает юношу 
своим скептицизмом, что вполне могло стать причиной психических 
проблем, которые преследовали его всю жизнь, а также того факта, 
что, хотя в ранние годы он был влюблен в дочь своего учителя по 
каллиграфическому ремеслу, он так никогда и не женился. Семья его 
стала жертвой антисемитизма, и этот опыт также не подействовал 
укрепляюще на еврейскую идентичность Эфраима. Еще до того, как 
был оклеветан отец, жениха сестры Эфраима казнит командующий 
прусским войском в прусско-австрийской Второй Силезской войне 
(1744–1745) генерал князь Леопольд фон Анхалт-Дессау, обвинив 
молодого еврея в шпионаже в пользу врага, тогда когда тот был 
невиновен и всего лишь проходил мимо по полю боя. И для самого 
Эфраима отсутствует младшее поколение семьи, и передавать иуда-
                              

21
 В оригинале: «Ich danke dir, o Gott, Herr und Vater, daß du mich in Kummer und 

Leiden aufbewahrtest, daß ich den neuen Tag noch schaue, ich sehe die Morgenröthe, ich 
höre Millionen Posaunen tönen, die Erde zittert bis in ihr tiefstes Herz hinab, Gespenster 
weichen, Ketten brechen, die schuppigen Panzer fallen von dem Busen der Menschen, da 
ist kein Vorurtheil und kein Unrecht mehr, und in stiller Umarmung fühlen sie Brust an 
Brust die Herzen gleich schlagen» [Auerbach 1871, 295]. 
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изм ему некому, хотя сам он, в отличие от брата Натана, принявшего 
христианство, напрямую от еврейской религии не отрекается. 

Еврейское наследие, таким образом, остается важным, даже если 
прекращается традиционная религиозная и общинная жизнь. Интел-
лектуальное путешествие, совершенное Эфраимом, не может не 
впечатлять. У него выдающаяся память, и он с легкостью познает и 
еврейские тексты, и древнееврейский язык. Он также принимает 
активное участие в дискурсе Просвещения совместно с еврейскими 
и нееврейскими мыслителями. Что до нравственности – он очень 
великодушен к людям, но именно это и предопределяет его финан-
совый крах. В отличие от Рубена и Якоба, в конце пути Эфраим не 
находит для себя истинного «места покоя», о чем говорится в эпи-
графе из Второзакония к нашей статье. Ви́дение Эфраимом мира 
терпимости и братства так и остается не более чем видéнием. Одна-
ко в последние годы жизни он пребывает под опекой своей семьи,  
а это значит, что сострадание, а с ним и многие другие аспекты 
еврейской семьи как института, по-прежнему живы. 

Еще один случай, когда протагонист заимствован из истории, – 
«Дочь философа» М. Ринга. Героиней этой небольшой повести явля-
ется Доротея Фейт-Шлегель (1764–1839), дочь Мозеса Мендельсона, 
ставшая женой философа Фридриха Шлегеля. Здесь Ринг подробнее 
останавливается на таких темах, как романтическое самоопределение 
и переход в другую религию. Сначала Доротея соглашается испол-
нить волю отца и выходит замуж за еврейского купца Симона Фейта. 
Он хороший муж и заботливый отец, но Доротея не любит его по-
настоящему. Она влюбляется во Фридриха Шлегеля, будучи очаро-
ванной его харизмой и захватывающими философскими взглядами. 

 
…Греческая чувствительность к красоте и католический мистицизм, 

классическая образованность и романтическая поэзия – все это было  

в нем чудесным образом перемешано и придавало ему ауру всепобеж-

дающей универсальности
22

. 
 
Воодушевление ее Шлегелем столь сильно, что она покидает 

семью, чтобы жить с возлюбленным. Она становится объектом 
                              

22
 В оригинале: «…griechischer Schönheitssinn und katholische Mystik, klassische 

Bildung und romantische Poesie verschmolzen in ihm zu einem wunderbaren Gemisch und 
verliehen ihm den Anstrich einer alles bewältigenden Universalität» [Ring 1870, 175].  
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общественного лицемерного морального осуждения и в конце кон-
цов принимает католичество. Уважая чувства отца, только после его 
смерти Доротея разводится с мужем и выходит за Шлегеля. Когда ее 
первый, еврейский, муж лежит на смертном одре, их дети, после-
довавшие по стопам матери и ставшие католиками, не слишком 
заботясь о такте, пытаются обратить умирающего отца в свою новую 
веру. 

Итак, Доротея Фейт, потрясенная новыми идеями, выражением 
которых стал для нее Шлегель, принимает наиболее радикальное из 
всех возможных решений в том, кто касается и романтического,  
и религиозного самоопределения23. К концу этой повести Доротея 
размышляет о принятых некогда решениях и признает, что причи-
нила ими очень много боли и своему отцу, и своему бывшему мужу. 
Теперь она с нетерпением ждет будущего примирения с ними в ином 
мире: 

 
Я верю в воссоединение. <…> Будем же храбрыми и примем 

приговор небес: он ведет человека к цели неисповедимыми тропами.  

В этом мире счастью не цвести. <…> Теперь в Риме над руинами 

исчезнувшего мира воздвигнут крест с образом Спасителя. Чтобы 

обрести высшее, мы должна потерять все, по своей и по чужой вине. 

Сердце выйдет из этого огня испытаний очищенным. Мы должны 

страдать, чтобы преодолеть, заблудиться, чтобы увидеть истину
24

. 
 
Таким образом, Ринг представляет наследие великого просвети-

теля Мозеса Мендельсона или, скорее, результат решений, принятых 
его дочерью, как еще один сценарий крушения семьи. В доме Мен-
дельсона центральное место занимала философия Просвещения и тер-
пимости, и Доротея отворачивается от еврейского наследия и еврей-
                              

23
 В наших произведениях тема именно женской эмансипации, кроме повести  

о Доротее и Шлегеле, особо не фигурирует. Подробнее о роли женщин в еврейской 

художественной прозе XIX в. см.: Hess 2010, 111–156; Meyer 1992, 35 (о развивав-

шейся еврейской женской эмансипации). 
24

 В оригинале: «Ich glaube an ein Wiedersehen <…>. Laß und tapfer sein und ertra-

gen, was der Himmel über uns verhängt: er führt die Seinigen auf wunderbaren Wegen 

zum Ziele. Das Glück blüht nicht auf dieser Welt. <…> Auf den Trümmern einer unterge-

gangenen Welt erhebt sich jetzt in Rom das Kreuz mit dem Bilde des Erlösers. Wir müssen 

Alles durch eigene und fremde Schuld verlieren, um das Höchste zu gewinnen. Aus dem 

Feuer der Prüfung geht das Herz geläutert hervor.  Wir müssen dulden, um zu überwinden, 

irren, um die Wahrheit zu erkennen» [Ring 1870, 194]. 
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ского Закона, расставшись со своей еврейской идентичностью. Отка-
зывается она и от своего еврейского мужа: по этой конкретной 
генеалогической линии еврейского потомства уже не случится. При-
чиной же всему становится решение Доротеи последовать за своими 
романтическими чувствами к Шлегелю вместо того, чтобы подчи-
ниться религиозному долгу по отношению к своей семье и поступить 
соответственно идеям самого Шлегеля, которые оказались ей так 
близки [Meyer 1992, 32]25. Личностную эволюцию Доротеи можно 
рассматривать в контексте как интеллектуальном, так и моральном. 
На уровне интеллекта она очарована универсалистскими взглядами 
романтизма и духовностью иной, более широкой природы. На уровне 
нравственности она всё же достигает зрелости и хоть и не напрямую, 
но соглашается с важностью семейных уз, когда признается подруге, 
что за ее поступки была уплачена чрезвычайно высокая цена. 

Определенный набор идей, фигурирующих в «Поэте и купце» 
Б. Ауэрбаха и «Дочери философа» М. Ринга, как то: отдаление инди-
видуума от иудаизма, с крещением или без него, а также понятие 
самоопределения в романтических отношениях, то есть право выби-
рать партнера для брака или даже обходиться без брака вовсе, – 
получают дальнейшее развитие в последнем историческом романе, 
обсуждаемом в данной статье. Действие романа М. Ринга «Непогре-
шимый» разворачивается в Силезии сразу после окончания Напо-
леоновских войн. Габриэль Вольф, сын винного откупщика, отме-
ченный наградами еврейский офицер, возвращается домой с фронта  
и требует назначить его на службу в местный военный гарнизон. 
Ему отвечают, что, хотя родина и ценит его отважную службу в труд-
ные времена, держать его обычным штатным военным невозможно, 
поскольку он еврей. Постепенно начинают портиться отношения 
героя с семьей, с женой-красавицей Рахель: она не поддерживает  
его желание эмигрировать в Америку, ссылаясь на слишком юный  
возраст их дочери и на привязанность к своей родне. Со временем 
Габриэль всё больше чувствует себя униженным. Он сходится  
с лютеранским профессором-теологом Готтшалком, подвергается 
                              

25
 Мейер описывает эстетику как вызов для традиционного иудаизма: почитание 

греческого идеала красоты в светской культуре Просвещения влияло и на евреев. 

Выше мы обсуждали, что протагонисты анализируемых текстов, к примеру Рубен  

и Доротея, также столкнулись со светским идеалом человеческой красоты.  
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остракизму со стороны еврейской общины и всё больше отдаляется 
от собственной семьи. Движимый желанием стать частью немецкого 
общества и глубокой обидой на общину за то, что она отвергла его 
за интеллектуальный интерес к нееврейским делам, он покидает 
жену и ее родителей, Самуиля и Малку Орэнштейн, в день Йом Кип-
пур. Вскоре после этого его жена умирает от «разбитого сердца». 
Габриэль тем временем переходит в лютеранство, меняет имя на 
Роберт Нойдек и переселяется в другую часть Пруссии, где добро-
совестно служит, пробиваясь по карьерной лестнице от таможенника 
до тайного советника и даже директора налоговой службы. Он же-
нится на Ульрике фон Утенхофен, женщине из аристократического 
католического рода, и строит новую семью. Он впервые в жизни 
по-настоящему счастлив.  

Идиллическую картину нарушают события, которые инспириро-
ваны католической церковью, – в заговоре с целью вернуть себе 
контроль над сферой культуры. Чтобы не перегружать читателя 
подробностями, скажем только, что дочь Габриэля, Сара, переезжает 
к родственникам, дяде Йосифу и тете Гютель, в сельскую местность 
Биркенштетель. Там к ней присоединяется ее друг Маркус Леви, 
молодой еврейский учитель, соединяющий в себе любовь к еврей-
ским религиозным текстам и живой интерес к окружающему миру  
и светской просветительской литературе. Йосиф и Гютель нанимают 
его в качестве наставника для своих детей. Тем временем сын Габри-
эля от второго брака, Фридрих, все больше подпадая под католи-
ческое влияние, тайно поступает в фундаменталистскую иезуитскую 
школу для юных отроков, которая оказывается расположенной в том 
же городке, где живет дочь Габриэля. Католическая церковь идет на 
открытое противостояние с правительством, происходят антисемит-
ские инциденты, но в конце концов правительству удается подавить 
атаку католицизма на гражданский порядок. Стражи порядка осво-
бождают учеников иезуитской школы для мальчиков, превратив-
шейся в некое подобие тюрьмы, где калечили их психику. В числе 
прочих спасатели находят и полумертвого, в бреду Фридриха и 
передают его на попечение дочери Габриэля, которой удается его 
реанимировать – сцена, немного напоминающая эпизод из книги 
Бытия, когда дочь фараона спасает маленького Моисея из Нила. 
Родителей мальчика извещают о его местонахождении, они мчатся  
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к дому дочери Габриэля, и в какой-то момент все вдруг начинают 
осознавать, кто они друг другу. Габриэль наконец примиряется с до-
черью, которая, однако, не желает идти по его стопам и принимать 
христианство. Она выходит замуж за своего еврейского друга, 
который отправляется в столицу, чтобы изучать медицину с целью 
потом вернуться в родной город и служить там еврейским доктором. 

В обсуждаемых произведениях критические ситуации, ведущие  
к вражде и преждевременной смерти, возникают либо тогда, когда 
еврейская ортодоксия отказывает юному поколению в доступе к се-
кулярному образованию и интеллектуальному взаимодействию с 
другими религиями, либо когда еврей слишком бескомпромиссно  
и жестоко бросает свой еврейский дом и семью. Далее возможность 
позитивного, бесконфликтного бытия в романе Ринга показана уже 
на примере представителей третьего поколения – тех, кто с ува-
жением относится к своему еврейскому наследию, вступает в брак  
с единоверцем, но в то же время в полной мере наслаждается свет-
ским образованием и выбирает профессии, востребованные в мест-
ной, трехконфессиональной (евреи, протестанты и католики), но 
секулярной общине. Такое существование, впрочем, становится воз-
можным только благодаря тому, что католическая реакция с ее не-
терпимостью и антисемитизмом была остановлена. Мы также 
видим, что, хотя связи между первым, ортодоксальным, поколением 
и следующим, поколением бунтовщиков и выкрестов, разрушены, 
изначально проблематичные отношения между вторым поколением 
и третьим – теми, кому удается найти реализуемый на практике 
синтез иудаизма и секуляризма, – могут закончиться примирением. 
Так и в романе «Непогрешимый» угадывается авторская точка зре-
ния, в которой звучит призыв к ортодоксальным лидерам открыть 
молодым евреям доступ к светскому образованию и позволить им 
соприкасаться с христианскими конфессиями. Слышны в нем и до-
воды против перехода в другую религию, равно как и против меж-
конфессиональных браков, и, наконец, выражаются глубокие сомне-
ния в способности католицизма проявлять религиозную терпимость. 
В самом конце романа автор-рассказчик снова приводит цитату, 
ранее произнесенную одним из персонажей, еврейским финансовым 
агентом дворянской семьи фон Хохштейн, господином Франком:  
это фрагмент текста, приписываемого бывшему хозяину местности, 
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графу Эберхарду фон Хохштейну. В разговоре в доме Симона Фран-
ка под портретами Баруха Спинозы, Лессинга и Мендельсона госпо-
дин Франк прочитает своему посетителю – сыну погибшего графа 
Эберхарда графу Гидо – из в прошлом подаренной родословной 
книги Эберхарда, которую Симон с уважением хранит в особенном 
месте «как реликвию» [Ring 1874, vol. 3, 124]: 

 
Скрытая община живет в глубоком молчании, в невидимом храме, 

объединяющем в себе людей всех религий. Их Евангелие – Бог и при-

рода, их догма – любовь, их культ – истина, красота и свобода, их свя-

щенники – учителя человечества, их идеал – божественный страсто-

терпец, их цель – Царство Божие на Земле, их чаяния – прогресс и бес-

смертие
26

. 

 
Подытоживая сказанное, автор романа описывает идеал рели-

гиозной и общественной терпимости и приятия, человеческого 
братства и универсализма, прогресса и секулярного образования. 

Если сравнивать концепции семьи во всех этих произведениях, 
можно обнаружить немало общих идей. Истории протагонистов 
подталкивают читателя к выводу, что в XIX в. еврейским семьям 
надлежит стать открытыми к секулярному знанию, к образованию и 
просвещению, чтобы у их детей был шанс преуспеть и научиться 
самостоятельно принимать решения. Также все протагонисты – уже 
на более позднем этапе жизни – осознают, что индивидуум, поки-
нувший еврейство и собственную семью, наносит семье чрезвы-
чайно глубокую, неисцеляемую рану и что, принимая решения из 
соображений романтического свойства, человек отнюдь не получает 
гарантию счастья в новой семье. Наконец, они понимают, что даже 
если дети сочетаются браком с христианами, примирение в еврей-
ской семье возможно при условии, что и еврейские, и христианские 
родители достаточно толерантны (в рассматриваемых здесь текстах 
протестанты изображены достаточно толерантными в отличие от 
католиков). 
                              

26
 В оригинале: «In tiefer Stille lebt eine verborgene Gemeinde, eine unsichtbare Kir-

che, welche die Bekenner aller Religionen in sich vereint. Ihr Evangelium – Gott und Na-

tur; ihr Dogma – Liebe; ihr Cultus – Wahrheit, Schönheit und Freiheit; ihre Priester – die 

Lehrer der Menschheit; ihr Ideal – der göttliche Dulder; ihr Ziel – das Reich Gottes auf 

dieser Erde; ihre Hoffnung – Fortschritt und Unsterblichkeit» [Ring 1874, vol. 4, 230]. 
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Таким образом, авторы рекомендуют сочетать серьезное еврей-
ское образование со светским; они советуют родителям не отказы-
ваться от своих детей и научиться принимать их выбор, чтобы те от 
безысходности не бросались в христианство. Иудаизму следует 
терпимо относиться к толерантному протестантству, но отвергать 
нетерпимый и антисемитский католицизм. Наконец, согласно автор-
скому ви́дению, юное поколение способно достичь своих целей, 
обрести счастье, получить образование и занять достойное положе-
ние в нееврейском обществе, но лучше делать всё это, оставаясь 
евреем и вступив в брак с евреем, чем приняв христианство и со-
четаясь браком с неевреем. 

Во всех пяти произведениях поднимаются сущностные вопросы, 
которыми задаются сами авторы, их герои и родители героев. Один 
из таких вопросов: что кроме семьи может позволить иудаизму 
выжить в условиях антиеврейских гонений и Гаскалы? Молодые 
протагонисты вынуждены также искать ответ на вопрос: как участ-
вовать в современной жизни, если ни иудаизм, ни нееврейский 
социум не позволяют им этого? Они хотят самореализации в про-
фессии и в семейной жизни, это их основная мотивация. Их роди-
тели, однако, в основном озабочены тем, как соблюдать еврейский 
Закон, как ублажить раввина и не разочаровать свою еврейскую 
общину, а новые либеральные представления о том, что родители 
хотят видеть своих детей «счастливыми»27, им не слишком интерес-
ны. Предлагаются читателю и другие вопросы: как участвовать  
в жизни нееврейского общества и при этом оставаться евреем и 
вступить в брак с евреем или еврейкой? Как ортодоксальным роди-
телям продолжать жить в уважении к традиции, но при этом всё так 
же любить своих детей, если они вышли за ее пределы? Неужели 
проклинать детей и отказываться от них – единственный выход? 

Выше мы вкратце представили институт еврейской семьи в ев-
рейской философской мысли. Однако для более углубленного 
анализа необходимо сопоставить, насколько соотносятся подобные 
«теоретические выкладки» с «реальностью», созданной пером на-
ших реформистски настроенных писателей XIX в. Ответ неоднозна-
                              

27
 Сакс обсуждает понятие счастья в еврейском мышлении и сравнивает тради-

ционные еврейские представления счастья с современными нерелигиозными [Sacks 

2014].  
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чен: где-то да, где-то нет. Да – поскольку в романах мы находим 
идею семьи как крепости, источника жизненных сил и ресурс сохра-
нения собственной идентичности в пору бед, равно как и реальное 
пространство, в котором есть место благословению и любви, нена-
висти и разрушению, примирению и прощению. Также она по-преж-
нему может служить пространством, где предписания иудаизма 
соблюдают, реформируют и передают следующим поколениям. 
Последнее, впрочем, не гарантировано: семья не всегда в состоянии 
дать младой поросли достаточно свободы для реализации ее жела-
ний. А еще семья может быть местом, где юное поколение воспри-
нимает традицию как нечто закосневшее и потому решает покинуть 
и еврейство в целом, и собственную семью. 

 
Отсылки к Пророкам  

в еврейско-немецкой исторической прозе 
 

Джонатан Сакс утверждает, что еврейский Закон, кодифициро-
ванный в Торе, говорит о принципах иудаизма как о том, что именно 
должны делать евреи и как они должны жить, в то время как Про-
роки дают ответ на вопрос о причинах этого Закона, о том, почему 
должно быть так, а не иначе. В отличие от Торы, которая сосредото-
чена на внешней практике иудаизма, то есть соблюдении заповедей, 
Пророки переносили фокус человеческого существования в сердце 
человека, заставляя детей Израиля взглянуть внутрь себя, например, 
чтобы понять, почему им достает мотивации, чтобы соблюдать 
Закон в отношениях со Всевышним, но не хватает для того, чтобы по 
справедливости обходиться с собственным соседом [Sacks 2020c].  
В обсуждаемых выше произведениях содержится завуалированная 
точка зрения на иудаизм, которую, возможно, уместно сравнить  
с ви́дением древних пророков в Израиле: прежде всего, идея все-
общего мира и справедливости отсылает нас к пророческому образу 
мессианской эры; а во-вторых, наши авторы так же определяют 
иудаизм не столько в терминах религиозных свершений, единствен-
ная цель его – не только угождать Создателю и регулировать на-
строения и ожидания общины, сколько в терминах личной веры, 
индивидуальной этики и продуктивного труда в нееврейском социу-
ме, то есть в мире в целом, – чтобы приближать наступление 
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мессианской эры на благо всего человечества. Все эти аспекты 
иудаизма, его традиционные этические и теологические взгляды на 
еврейский народ и человечество, конечно же, по-прежнему остаются 
базовыми принципами, даже если в одеждах универсализма и гума-
низма они могут казаться не столь же очевидными и ощутимыми. 
Таким образом, анализируемые произведения отражают и сущност-
ные представления Гаскалы, призывая еврейские общины покинуть 
местечки, выйти за стены гетто, получать светское образование, 
уменьшать влияние религии на еврейский образ жизни, жить благо-
честиво, заботясь о себе и о своей семье, и быть активными членами 
нееврейского социума [Meyer 1992, 19–47] – и при всем этом остать-
ся евреем. Представляется, что такие взгляды на еврейскую семью  
и идентичность в большей или меньшей степени соответствуют 
принципам развивавшегося в XVIII и XIX вв. реформистского дви-
жения и частично даже движения «современной ортодоксальности» 
(«Neo-Orthodoxie» в Германии или «Modern Orthodoxy» в Америке) 
по следам Мозеса Мендельсона [Meyer 1992, 25–30; Hess 2010, 157–
200]. 

 
Заключение 
 

Все пять обсуждаемых выше произведений имеют черты как 
жанра исторического романа, так и жанра романа «воспитания и раз-
вития»; все они отражают авторское ви́дение иудаизма и еврейской 
семьи, являющейся частью дискурса Гаскалы в XVIII–XIX вв.  
В каждом из них прослеживается интеллектуальное и личностное 
развитие молодого еврейского персонажа, который покидает – порой 
по велению сердца, а порой и не по собственной воле – незыбле-
мый традиционный уклад еврейского дома и должен повзрослеть 
интеллектуально и нравственно, чтобы преуспеть (или не преуспеть) 
в битве за реформирование иудаизма, позволяющее его сохранить. 
Положительному герою удается «пуститься в плавание на парусах 
перемен» и, благодаря проблемам и вызовам, достичь внутренней 
зрелости, чтобы передать будущим поколениям иной, новый иуда-
изм – иудаизм, который занят реализацией еврейского принципа 
«тиккун олам» (исцеление мира) и потому принимает активное  
участие в жизни нееврейского общества, чтобы привнести в него дух 
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мира, братства, терпимости, гуманизма и справедливости, то есть  
в типологических терминах способствует приходу мессианской эры 
(хотя возможно проследить здесь влияние и неоплатонизма, и ро-
мантической концепции универсализма). Кому-то из персонажей 
удается вырваться за пределы традиционного уклада, только вступив 
в болезненную и разрушительную конфронтацию и сжигая все мос-
ты. Но и тогда остается шанс на примирение в следующем поколе-
нии, в поколении, которое отказывается от идеи обращения в другую 
религию и выбирает светское образование и светские профессии, 
диалектически синтезируя практику иудаизма и секулярное служе-
ние более широкому, нееврейскому, обществу на местном, нацио-
нальном или даже европейском (то есть «глобальном») уровне.  
С точки зрения структуры еврейская семья в этих произведениях  
по-прежнему имеет неплохие шансы продолжать выполнять всё  
те же многовековые функции, предоставляя пространство как для 
конфликта, так и для примирения, как для любви и благословения, 
так и для ненависти. Она всё так же может давать новым поколе-
ниям возможность познать смысл свободы и ответственности и тем 
самым подготовить их к будущему труду на благо общества. Если 
семье как институту удается приспособиться к переменам, перед ли-
цом которых она оказывается, она продолжает быть «крепостью» – 
сохранять иудаизм и являть собой пример обета, данного Богом 
Аврааму, что через семя его все семьи мира обретут благословение 
(Быт 12). Если же семья оказывается неспособна меняться вместе  
с изменившимися условиями, она становится «мертвым концептом», 
и в этом случае сохранение иудаизма вряд ли возможно. Таков 
взгляд авторов еврейско-немецких романов эпохи Гаскалы на дан-
ный вопрос. Их произведения отражают озабоченность Гаскалы 
проблемой сохранения еврейской идентичности, для поиска реше-
ний которой авторы прибегают к приему остранения, перенося 
повествование в другие века и страны – от Римской империи через 
испанскую Инквизицию к XVIII и раннему XIX в. Таким образом, 
представленные произведения вполне могли резонировать с лич-
ным опытом еврейских читателей XIX в., внушая им ощущение, 
что их опыт идеально вписывается в циклическую традицию еврей-
ского существования, вынужденного постоянно решать серьезней-
шие проблемы идентичности и выживания. Также читатели видят  
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и то, как прошлые поколения евреев «пустились в плавание под 
парусами перемен», и им удалось заново создать и форматировать 
иудаизм для своего поколения. То, каким образом достигается этот 
результат, можно обозначить термином «культурная вакцинация»: 
когда уже сформировалось серьезное понимание иудаизма для того 
чтобы укрепить «иммунную систему» еврейской идентичности, 
необходимо осторожное, но глубокое соприкосновение с чуже-
родной идеологией и стилем жизни. Так еврейская община, как  
и еврейский индивидуум, получает возможность выработать меха-
низмы реагирования – интеллектуальные, религиозные и этические – 
на вызовы, бросаемые им чуждыми идеями и культурами. Возмож-
но, редакторы русско-еврейского журнала «Восход», решившие 
опубликовать переводы анализируемых здесь текстов, приняли 
такое решение именно потому, что и сами придерживались подоб-
ных взглядов на иудаизм28, тем более что Гаскала в России про-
текала сложнее, чем в Германии. В большей степени молодые поко-
ления отказались от своего еврейского наследия, повернувшись к 
христианству или к радикальным политическим идеологиям [Meyer 
1992, 33–41]. Представляется, что для выживания иудаизма в период 
Гаскалы и борьбы за гражданскую эмансипацию по всей Европе и,  
в частности, в Российской империи самым важным было не физи-
ческое выживание общины, а скорее сохранение еврейской иден-
тичности вопреки иудеофобии, антисемитизму и всем жестоким 
притеснениям. Авторы опираются на еврейскую литературную – 
библейскую и пост-библейскую – традицию «сторителлинга» [Sacks 
2020b, 4], то есть традицию рассказывать (отдельные) истории о сво-
ей (общей) истории, чтобы через истории еврейских семей, их 
конфликтов и примирений, через истории о еврейском героизме, 
реформаторстве и выживании достучаться до сердец еврейских  
читателей XIX в., дать им заряд воодушевления и моральную под-
держку, несмотря на все трудности, обрести обетованное пророком 
Моисеем «место покоя». 

 
 

                              

28
 В дальнейших работах автор планирует более подробно исследовать эту проб-

лематику. Также о русском литературном интересе к иудео-христианскому синтезу 

см., например: Толстая 2013, 8–134. 
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A b s t r a c t :  The Russian Jewish journal Voskhod (1881–1906) contains, among 

other originally German-language and foreign-language contributions, five Ger-

man Jewish historical fictions by the German Jewish Enlightenment writers Ber-

thold Auerbach, Ludwig Philippson and Max Ring, in Russian translation. These 

works, set in different periods of Jewish history, represent the struggle of a 

younger Jewish generation both against traditional Jewish observance and gentile 

intolerance towards Jews. The characters fight for more tolerance within Judaism 

and for an opening up of Judaism to secular education as much as they fight for 

participation in a majority gentile society. The primary place of these conflicts 

and of the success or failure of the Haskalah project are the characters’ families; 

in the works discussed, the family survives as an institution for the passing on of 

Judaism to the younger generation if it proves to be tolerant and reconciling 

enough. Analysis of the chosen literary texts reveals implied authorial perspec-

tives which seek to modernize Judaism to enable it to co-exist with – and survive 

and even thrive in – an ever-increasingly secularized society. Even more so, the 
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characters’ desire to take an active part in their diaspora society is a result of an 

impulse inhering in Judaism, to work towards creating a messianic age, in a secu-

larized version which is to be universally governed by reason. The discussion 

suggests that such implicitly expressed positions in Jewish German historical 

novels, in a German Haskalah context, may have been of interest to the journal 

Voskhod as they may have corresponded to the intention of the journal’s editors 

to encourage their readers on the path towards reforming but at the same time 

also preserving Judaism in Russia.  
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tion, Jewish identity, Jewish reform, Jewish historical fiction, Bildungsroman, 

Entwicklungsroman, universalism, co-existence of Judaism with secularism, Ber-

thold Auerbach, Ludwig Philippson, Max Ring, Jewish-Russian journal “Vosk-
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Аннотация:  Статья посвящена проблеме межэтнических брачных союзов, 

в основу исследования легли экспедиционные материалы, собранные в При-

днестровье в 2017–2019 гг. В еврейской среде в советский период традиция 

смешанных браков получает широкое распространение, такие союзы при-

водят к трансформации классического определения еврейства, что в свою 

очередь оказывает влияние на представления партнеров о собственной 
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идентичности. Авторами было собрано и проанализировано 29 интервью  

с информантами (евреями и неевреями), состоявшими в смешанных браках, 

и их детьми; были выделены три основных зоны напряжения в межэтниче-

ских семьях (восприятие данного союза окружающими, имянаречение ре-

бенка и похороны) и три стратегии преодоления напряжения: выбор ней-

тральной и светской традиции; компромисс (сочетание двух традиций)  

и интеграция одного из партнеров в культуру другого. В качестве зоны 

кросс-культурного взаимодействия информанты выделяли праздники; свя-

занные с ними традиции, как правило, были смешанными (например, Песах 

и Пасха). Авторы приходят к выводу, что описываемый синтез культур 

приводит к дрейфу идентичности информантов и трансформации представ-

лений о «настоящем еврее», согласно которым знания о традиции или прак-

тические навыки становятся важнее принципов галахи. 
 
Ключевые слова:  межэтнические браки, полевые исследования, этни-

ческая идентичность, дрейф идентичности, евреи Приднестровья, кросс-

культурные контакты 

 

 

 

Тема кросс-культурных контактов в смешанных семьях является 

довольно хорошо изученной [Амосова, Пахомова 2012; Носенко-

Штейн 2013; Каспина 2017]. Мы предлагаем вновь обратиться к ней, 

взяв за основу материал, собранный в ходе этнографических экспе-

диций в Молдову и Приднестровье (сезоны 2017–2019 гг.). Источни-

ками для нашего исследования послужили 29 глубинных интервью, 

проводившихся в Рыбнице и Дубоссарах (Приднестровье), а также  

в Резине и Кишиневе (Молдова). Основным методом нашего иссле-

дования является анализ устных интервью как свидетельств о себе.  

Межэтнические браки интересуют нас прежде всего как привыч-

ное явление советской и постсоветской реальности, бросающее вы-

зов классическому определению еврейства. В центре нашего внима-

ния будут информанты, которые с точки зрения этого определения 

находятся на периферии или даже за границей указанной социаль-

ной группы. Однако при этом представление о собственной иден-

тичности информантов может существенно отличаться от традици-

онного галахического определения еврейства
1
. Таким образом, мы 

                              

1
 Подробный анализ особенностей идентичности у потомков межэтнических 

браков см.: Носенко 2004. 
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будем рассматривать идентичность в качестве ментального конст-

рукта
2
, в этом случае она является следствием выбора

3
, а самоопре-

деление может отличаться от внешних оценок и культурных ярлы-

ков. 

В современном мире традиционное определение еврейства как  

в первую очередь религиозной группы уступает место культурной 

идентификации, более свободной и, следовательно, более гибкой  

в отношении решения, кого считать частью данного сообщества [Но-

сенко-Штейн 2018]. Однако на это решение продолжает оказывать 

влияние этнический или даже генеалогический принцип. В ходе  

опроса, проводившегося в 2007–2010 гг., 44,9% респондентов на во-

прос, что значит для них быть евреем, указывали в качестве вариан-

та ответа – «быть сыном/дочерью родителей евреев»; 36,2% выбрали 

вариант – «быть сыном/дочерью одного из родителей – еврея/ 

еврейки» и лишь 7,2% отметили, что евреем считают рожденного от 

матери-еврейки
4
. Также для дальнейшего анализа важно, что 44,9% 

указали в качестве признака еврейства вариант – «восприниматься 

другими как еврей(ка)» [Носенко-Штейн 2013, 60]. 

                              

2
 Формирование данного постмодернистского подхода, рассматривающего этни-

ческую идентичность как субъективный продукт, связано с критикой таких понятий, 

как этнос и нация. См.: Андерсон 2016; Хобсбаум 1998. О личностно-ориентиро-

ванном подходе к определению идентичности и перспективах ее исследования на 

микроуровне см.: Тишков 2003. 
3
 Следует отметить, что подобный подход к определению еврея был частью дис-

куссии в рамках разработки «Закона о возвращении». Так, в марте 1958 г. министр 

внутренних дел государства Израиль Исраэль Бар-Иегуда издал директиву для слу-

жащих регистрационного ведомства, в которой содержалось следующее определе-

ние: «Лицо, чистосердечно декларирующее свое еврейство, следует регистрировать 

как еврея, не требуя от него иных доказательств». Впоследствии эта директива была 

уточнена, а затем и вовсе отменена. Однако в начале 60-х гг. в рамках известного 

дела «Освальд Руфайзен против министра внутренних дел» в дискуссии о том, кто 

имеет право называться евреем, вновь начинает учитываться субъективное мнение, 

однако на этот раз евреем предлагают называть того, кого таковым признают другие. 

В настоящее время определение еврейства в «Законе о возвращении» основано на 

галахе: «Евреем считается тот, кто рожден от матери-еврейки и не перешел в другое 

вероисповедание, а также лицо, принявшее иудаизм». См. подробнее: Фарбер 2007, 

345–381. Подобная дискуссия – кого признать евреем? – является классическим при-

мером этнической процессуальности, когда органы государственной власти опреде-

ляют признаки этноса и влияют на конструирование идентичности. 
4
 См. также: Синельников 2004. 
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Принимая во внимание распространенность межэтнических бра-

ков в советский и постсоветский периоды
5
, а также активную консо-

лидирующую деятельность еврейских организаций, в фокус внима-

ния нашего исследования попадают прежде всего активные члены 

еврейской общины. Их опыт в силу пограничного положения в дан-

ной общине позволяет более рельефно очертить проблему еврейской 

идентичности и проследить роль кросс-культурных контактов в пре-

одолении напряженных ситуаций, возникающих при соприкоснове-

нии «своей» и «чужой» традиций. 

В числе 29 интервью, отвечающих заданным критериям, были 

проанализированы:  

– 12 интервью с информантами, состоявшими в межэтнических 

браках (первое поколение): из них 8 интервью были взяты у жен-

щин-неевреек, состоявших в браке с евреем; 3 интервью – у евреек, 

вышедших замуж за нееврея, и 1 интервью – у еврея, женившегося 

на нееврейке; 

– 17 интервью с детьми от смешанных браков (второе поколе-

ние): из них 9 интервью были проведены с дочерями, рожденными 

еврейскими матерями; 5 интервью взято у дочерей, рожденных от 

отцов-евреев; 2 интервью с сыновьями, рожденными еврейскими 

матерями, и 1 интервью с сыном, рожденным от отца-еврея. 

Анализ статистики по брачным союзам детей от смешанных 

браков демонстрирует, что в большинстве случаев ребенок, рож-

денный в межэтническом браке, также выбирает себе партнера не-

еврея. Из отобранных 14 интервью с детьми от смешанных браков, 

восемь указывают на продолжение традиции межэтнических сою-

зов. Особенно важно, что дети от смешанных браков, выбирающие 

в качестве супруга еврея или еврейку, рождены от матерей-евреек, 

подобное вероятнее всего обусловлено влиянием галахических ус-

тановок
6
. 

                              

5
 Согласно статистике, собранной в 2000–2010 гг. Е.Э. Носенко-Штейн, «менее 

половины российских евреев рождены в моноэтнических браках; еще около 3% – 

евреи на три четверти; у более 36% – один родитель нееврей; менее 9% указали, что 

они евреи на одну четверть; и у 4,3% еще более отдаленные еврейские корни» [Но-

сенко-Штейн 2018, 546]. 
6
 «Многие считают, что галахический принцип при определении еврейства не 

нужен; однако доля тех, кто полагает это необходимым для заключения брака, дос-

тигает почти 75%» [Носенко-Штейн 2018, 546]. 
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В статье будут рассмотрены основные конфликтные зоны, свя-

занные с ситуациями, в которых требуется сделать выбор в пользу 

традиции одного из партнеров, и стратегии преодоления подобных 

конфликтов; будет выделена наиболее актуальная для информантов 

зона кросс-культурных контактов и приведены примеры межэтниче-

ского взаимодействия в ней; будет затронута проблема интеграции  

в еврейскую общину членов смешанных семей и значение общины  

и еврейских организаций в формировании еврейской идентичности; 

в заключение будут выделены дополнительные маркеры еврейской 

идентичности, которые влияют на самоопределение членов сме-

шанных семей, но отличаются от галахического определения ев-

рейства. 

 

Конфликты в межэтнических союзах  

и стратегии их преодоления 
 

Перейдем к рассмотрению стратегий преодоления конфликтов  

в межэтнических союзах. Нас будут интересовать зоны напряжения, 

то есть те ситуации, в которых партнерам приходится выбирать в 

пользу одной или другой традиции. Выделяют три классические зо-

ны напряжения в смешанных союзах, все они связаны с обрядами 

жизненного цикла: это свадьба, инициация ребенка и похороны 

[Каспина 2017]. На основании проведенных интервью мы можем 

сделать два уточнения. Во-первых, учитывая, что все свадьбы без 

исключения были светскими, центральной конфликтной зоной ста-

новится не выбор обряда, а восприятие данного союза родителями 

жениха и невесты. Во-вторых, в собранных интервью отсутствуют 

упоминания об обрезании ребенка от смешанного брака. Фактиче-

ски во всех случаях, о которых пойдет речь далее, обсуждается 

лишь вопрос, как назвать ребенка: проблема инициации ребенка 

сводится к дискуссиям об имянаречении. Важность похоронной 

традиции сохраняется неизменной как в межэтнических союзах, 

так и для детей от смешанных браков. Какие же стратегии можно 

выделить в качестве механизмов преодоления конфликтов, связан-

ных с ключевыми точками напряжения, которые мы считаем мар-

керами традиции?  
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Свадьба  
Большинство наших информантов родились в 40-е гг.

7
 В совет-

ский период любой религиозный обряд был сопряжен с большим 

количеством сложностей, поэтому ни в одном из интервью не упо-

минается выбор между хупой и венчанием. Свадьбы всегда были 

светскими, однако довольно часто информанты подчеркивают, что 

их союз является гражданским. В этом косвенно можно усмотреть 

влияние еврейской традиции
8
. Хупа не воспринимается как таинст-

во, сопоставимое с обрядом венчания, это лишь дань социальным 

приличиям, поэтому еврейская среда гораздо быстрее была готова 

смириться с незарегистрированной в ЗАГСе парой, нежели любая 

другая. Информанты неевреи отмечают, что о как таковом сущест-

вовании хупы они узнали уже под влиянием хеседа или побывав на 

свадьбе родственников в Израиле. 

Что касается преодоления напряжения, связанного с восприятием 

брака еврейскими родителями, самой эффективной стратегией ожи-

даемо оказывается адаптация партнера-нееврея и его готовность пе-

ренять чужую традицию. Рассмотрим один из наиболее показатель-

ных примеров. 
 

Сначала она [свекровь] очень расстроилась из-за нашего брака, тут 

многие еврейки сватались, он был высокий с высшим образованием.  

А потом она уже смирилась с этим, очень меня приняла и любила,  

и всегда называла меня – фригеле
9
, птичка. Потом внуков очень по-

любила (ССМ, жен.)
10

. 
 
Показательно, что в качестве символа включения в семью здесь 

выступает еврейское прозвище. 

Один из редких примеров изначального приятия партнера-не-

еврея – история знакомства с матерью будущего супруга после того, 

                              

 
7
 См. список информантов в конце статьи. 

 
8
 Мы благодарим В.А. Дымшица, который обратил наше внимание на данную 

особенность. 

 
9
 Информантка в данном случае приводит в искаженном виде идишское слово 

фейгеле. 
10

 Здесь и далее мы приводим сокращенные имена информантов и указание пола 

в скобках, поскольку гендерные различия часто влияют на характер нарратива.  

В конце статьи приводится полная расшифровка имен с краткими биографическими 

данными. 
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как невеста попала под сильный дождь и предстала перед свекровью 

вымокшей.  

 
И меня приняли. Обычно евреи не очень-то принимают. Говорит: 

«Мама, я не один». Она взяла меня вот так, повела в спальню и давала 

мне всё. И лифчик, и трусики, и комбинацию. Тогда я поняла, что она, 

как мама, поняла, что я вот… (РМИ, жен.). 

 

Здесь символом включения в семью является подарок, причем 

довольно интимный, указывающий на расположение матери-еврейки 

и ее положительное отношение к будущему союзу. 

 

Инициация ребенка   
Перейдем к стратегиям принятия решения об инициации ребенка. 

Как уже было отмечено выше, в интервью отсутствуют упоминания 

об обрезании ребенка в младенчестве, также не удалось записать ни 

одной истории о конфликтах или семейных спорах по этому поводу. 

Всего два случая обрезания в зрелом возрасте были упомянуты ин-

формантами: в одном случае ребенок, рожденный от матери-еврей-

ки, был обрезан при поступлении в иешиву; в другом – сын отца-

еврея сделал обрезание после переезда в Израиль, объясняя это тем, 

что желает следовать традиции страны проживания. 

Основной актуальной практикой, связанной с инициацией ребен-

ка, которая обсуждается в межэтнических семьях, является имянаре-

чение
11

. В качестве выхода из потенциальной конфликтной зоны 

могло использоваться безопасное общее поле советской культуры, 

то есть выбор нейтрального имени для ребенка. Однако следует учи-

тывать, что в советской еврейской традиции существовали имена-

альтернативы, например Владимир (Зеев), Григорий (Гилель) или 

Зиновий (Залман/Зяма). Данная практика позволяла, с одной сторо-

ны, дать ребенку «еврейское» имя, а с другой, была приемлема для 

партнера-нееврея.  

Более того, требование ашкеназской культуры давать имена по 

умершим родственникам предполагало совпадение лишь первой бук-

вы имени; в таком случае, называя сына в честь отца, носившего имя 

                              

11
 Об особенностях еврейских традиций имянаречения в советский период см.: 

Амосова, Николаева 2010. 
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Моисей, можно было выбрать более нейтральное имя – Михаил.  

В одном из интервью информант довольно категорично заявил, что 

имянаречение внучки в согласии с еврейской практикой называть 

ребенка по имени умершего члена семьи «даже не обсуждалось» 

(ДИИ). Показательно, что выбранное для внучки имя Марина позво-

лило при отсутствии четкой ассоциации с еврейством все же следо-

вать традициям имянаречения. 

В ряде случаев имена, характерные для еврейского ономастикона, 

трактовались исключительно в советском контексте; так, инфор-

мантка с именем Зоя объясняла, что ее назвали в честь Зои Космо-

демьянской. Встретились нам и абсолютно советские имена, на-

пример Дамира (акроним восклицания «Да здравствует мировая  

революция!»). 

Еще одной стратегией имянаречения являлся компромисс: напри-

мер, супруга-нееврейка упоминает, что дочь была названа в честь 

сестры мужа-еврея, а для сына выбрал имя отец информантки. 

В межэтнических браках частотной была перемена имени, осо-

бенно при поступлении детей в университет или при приеме в ком-

сомол.  
 

В паспорте старались делать русские имена, когда принимали  

в комсомол, в партию, старались русские. Было немного боязно 

(ДМВ, муж.). 

  

Нами был зафиксирован случай перемены имени мужем-евреем, 

на этом настаивала супруга-нееврейка.  
 

Потом уехала в Ставрополь, и сына перевела на свою фамилию – 

Шевченко. И он стал Александр Рудольфович Шевченко. И застави-

ла Рудольфа сменить еврейское имя на Рудольф. Он был Рувин (БТД, 

жен.). 

 

Похоронная обрядность  
Переходя к формам преодоления напряжения при выборе между 

еврейским и нееврейским похоронным обрядом, отметим, что самой 

распространенной из них, как правило реализующейся детьми от 

смешанных браков, является практика погребения родителей на раз-

ных кладбищах. Часто дети соблюдают две традиции посещения 
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кладбищ – еврейскую и славянскую. Особенности еврейского похо-

ронного обряда известны также партнерам-неевреям.  
 

Похоронили (мужа) на еврейском кладбище. Похороны не совсем 

еврейские и не совсем местные. Надгробие – могендовид и никаких 

крестов (БТД, жен.). 
 

Папа похоронен на еврейском кладбище в Резине, а мама на 

православном. Кладбища не отличаются особо. Памятник у папы чер-

ный, у мамы такой серый. Когда на кладбище ходишь, у евреев принято 

не цветы на кладбище, а камешек. Так и делаем. Маме цветы, а папе 

камешек, иногда и папе цветы (ЖРН, жен.). 
 
В редких случаях удавалось похоронить партнера-нееврея на ев-

рейском кладбище. 
 

Папа – не еврей, но его похоронили у края еврейского кладбища 

<…> он прожил в этом обществе, среди маминой родни, и потому по-

считали нужным так сделать. Если бы похоронили его на православ-

ном, то и традиции надо было бы соблюдать православные. Памят-

ник ему поставили без креста (СЗВ, жен.). 
 
В интервью довольно подробно рассказывается, что, хотя родители 

очень хотели быть похороненными рядом, им это не удалось. Инфор-

манты объясняют это стечением обстоятельств, однако символично, 

что партнер-нееврей оказывается в итоге у края еврейского кладбища. 

Еще один важный момент связан с изменением роли партнера-

нееврея после смерти супруга. В этом случае вдова или вдовец могут 

взять на себя обязательство поминать родственников супруга. 
 

После смерти мужа я соблюдаю такую традицию, в день памяти род-

ственников, которых нет – муж с вечера зажигал светильник, и он горел 

сутки. Мужа нет, и я зажигаю, за бабушку, за дедушку его, за роди-

телей (ССМ, жен.). 
 

На старом кладбище я восстановила две могилки родителей свек-

ров (ТТВ, жен.). 
 

Похоронная традиция воспринимается детьми от смешанных бра-

ков как важная обязанность, возложенная на них, долг, через который 

осуществляется связь поколений. Иногда эта связь подтверждается  
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в снах, когда дети получают одобрение родителей за исполненную 

заповедь. 
 

У меня был такой сон, не знаю – вещий, не вещий. Маму увидела 

молодой. И ей так было хорошо. Может это благодарность того, что 

соблюдены традиции, на кладбище еврейском похоронена, памятник 

поставлен (ЧЛИ, жен.). 
 
Подводя итог анализу потенциально конфликтных ситуаций, воз-

никающих в межэтнических семьях в связи с рождением ребенка, 

свадьбой или похоронами, можно выделить три стратегии преодоле-

ния напряжения. Первая стратегия становится возможной благодаря 

общей культурной традиции, носителями которой являются оба 

партнера. В качестве такой нейтральной зоны выступают советские 

практики. В этом случае выбор между традицией отца или матери, 

мужа или жены не стоит; подобная стратегия реализуется в ассими-

лированных семьях; в ходе интервью такие информанты, как прави-

ло, очень мало знают и помнят о еврейской традиции. 

Вторая стратегия – компромисс: право на имянаречение в рамках 

этой модели, при условии рождения более одного ребенка, может 

делиться между родителями; похороны также могут быть организо-

ваны на разных кладбищах и в соответствии с обеими традициями. 

Третья стратегия – интеграция партнера нееврея в еврейскую се-

мью; в таком случае партнер нееврей всегда идет на уступки при 

выборе имени ребенка и желает быть похороненным на еврейском 

кладбище. Среди собранного нами материала преобладает вторая 

стратегия. 

 

Кросс-культурные контакты в смешанных семьях 
 

Обратимся к примерам синтеза двух традиций и затронем самые 

показательные сюжеты, связанные с кросс-культурными контакта-

ми. Наиболее важными зонами кросс-культурного взаимодействия 

на основе анализа собранных интервью являются праздники и в бо-

лее широком контексте – кухня и кулинария. В отличие от обрядов 

жизненного цикла праздничная трапеза не требует от партнеров, со-

стоящих в межэтническом браке, однозначного решения, чьей куль-

туре следовать, ведь здесь возможно совмещение. Симбиотическая 
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традиция, которая при этом возникает, хотя и различается от семьи  

к семье, имеет универсальные черты. Показателен классический при-

мер празднования Песаха и Пасхи, когда происходит смешение двух 

практик, подчас в рамках одной трапезы. Подобное совершенно 

невозможно представить в религиозной среде (как, впрочем, и сам 

межэтнический брак), однако в советском контексте, когда от тради-

ционных законов и обрядов остаются лишь отдельные символы, это 

вполне осуществимо. 

 
Православную Пасху праздновали, мы в свое время все празднова-

ли. Жена на Пасху пекла куличи и пасху пекла, и яйца красила, делала 

всё как положено. Я мацу приносил в дом, когда семья была. У нас бы-

ло и то, и то – и кулич, и маца. И сейчас у меня и то, и то. Сейчас 

пасха лежит на полочке, и маца лежит (ДИИ, муж.). 

 

Информанты-неевреи подчеркивают, что именно в сочетании 

двух пасхальных традиций проявлялось уважение партнера-еврея  

к их культуре, а сама практика совместного празднования объединя-

ла семью, символизируя равноправие супругов. 

 
Нас свекровь приглашала на Песах, она готовила бульон и из мацы 

запеканку, кугл из картофеля. У неё отмечали. Потом с 90-х стали зна-

комить с традициями. Мне муж объяснил, как мама делала кугл, и я де-

лала. И православную пасху отмечали, мы друг друга не притесняли – 

мы соблюдали, отмечали праздники мужа, а он уважал мои празд-

ники. Пекла куличи, яйца красила, мы ту Паску отмечали, и эту. Но 

уже попозже, а в молодости мы к свекрови ходили, а моя мама при-

сылала нам куличи (ССМ, жен.). 

 

В данном фрагменте интервью мы также наблюдаем не только 

взаимодействие супругов, но и шире – контакт между двумя семья-

ми, он выражается в двух наборах гостинцев в честь праздника. 

Также важно, что жена-нееврейка осваивает еврейские кулинарные 

рецепты. Другой вариант кросс-культурного контакта: мать инфор-

манта-еврея (ДМВ) перед Песахом посещала семью снохи, в которой 

была большая и удобная печь, в ней она выпекала мацу.  

В межэтнических брачных союзах подчас рождается собственная 

микротрадиция, являющаяся примером синкретизма. 
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На [еврейский] Новый год ходили в ресторан. А когда нас не при-

глашали, мы дома зажигали свечу, у нас была такая свеча из Иеруса-

лима: свечи, склеенные внизу (ССМ, жен.). 

 

Вероятно, свеча, которую описывает информантка, – это сувенир, 

который покупают в Иерусалиме в христианском квартале Старого 

города паломники. Свеча представляет собой 33 небольшие свечки 

(символизирующие 33 года земной жизни Иисуса), склеенные вме-

сте. Тот факт, что зажигание этой свечи становится частью праздно-

вания Рош ха-Шана, как нам кажется, показывает, что для инфор-

мантки и, по-видимому, для ее супруга израильское становится  

синонимом еврейского, и даже такой очевидно христианский объект 

(на свече как правило изображен крест) не является препятствием  

к тому, чтобы органично вписаться в семейный ритуала празднова-

ния еврейского Нового года. 

По-видимому, эти же свечи вспоминает и другая наша инфор-

мантка, в ее нарративе, наравне со свечами, фигурирует также флаг 

Израиля:  

 
У меня, кстати, из Иерусалима есть флаг Израиля и свечи из Иеру-

салима (ТТВ, жен.). 

 

Перед нами наглядный пример диффузии светских и религиоз-

ных символов, которая приводит к идентификации израильского как 

еврейского, что в свою очередь вытесняет любую, даже самую оче-

видную связь объекта (свечей) с христианским контекстом. В этих 

двух случаях жена-нееврейка воспринимает как часть традиции му-

жа то, что со всей очевидностью имеет отношение к ее собственной 

культуре. 

Характерной чертой идентичности потомков от смешанных бра-

ков является подмена христианского советским при противопостав-

лении культуры отца и культуры матери. Например, в одном из ин-

тервью отмечается, что в семье праздновались наравне с еврейскими 

крестьянские праздники.  

 
Все вот эти праздники и Октябрьская, вот это всё, папа был же 

украинец, они не общались по-еврейски и эти все сёстры, только тетя 

Роза имела еврейского парня (ЛАЛ, жен.). 
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Хотя в целом праздничный цикл скорее является зоной бескон-

фликтных контактов, редкие примеры негативного отношения к 

праздникам партнера также встречаются. Примечательна история,  

в которой супруг-нееврей крайне настороженно относился к еврей-

ской маце и отказывался ее есть. Жена-еврейка, желая позлить мужа, 

схитрила и приготовила из молотой мацы торт «Наполеон», который 

муж очень любил. Финал истории довольно драматичен: «Муж съел, 

потом рассказала ему, что это еврейская пасха. Обиделся, потом  

к другой женщине ушёл» (ЗАМ). 

 

Дрейф идентичности в смешанных семьях 
 
В заключение рассмотрим, пожалуй, один из самых важных мо-

ментов для анализа межэтнических браков – влияние, которое дан-

ный союз оказывает на идентичность супругов. Можно утверждать, 

что у неевреев в союзах, где у партнера-еврея сохраняется, пусть  

и редуцированно, знание о еврейской традиции, наблюдается дрейф 

идентичности [Тишков 2003, 120–123]. Представление о себе эволю-

ционирует под влиянием внешней оценки и приятия / неприятия 

культурой партнера-еврея. Важно, что данная оценка формируется 

не только на основе классических критериев (например, галахи), но 

и через набор доступных в данный момент и в данном месте куль-

турных конфигураций. На это влияет бóльшая демократизация ме-

ханизмов включения в еврейскую общину, характерная, по мнению 

исследователей, для удаленных от центра провинциальных городов, 

в которых нет уважаемого харизматического религиозного лидера 

или группы авторитетных еврейских старожилов, а также возни-

кающая при условии сокращающегося числа евреев [Амосова, Па-

хомова 2012, 233–234]. В подобном контексте переосмысляется само 

понимание еврейского, выражающееся в появлении новых критериев 

настоящего еврея. Например, в подобном контексте может появить-

ся понятие еврейства по мужу: 
 

У меня еврейство по линии мужа. В общину меня сразу не прини-

мали, так Сигал Семен Владимирович сказал: «Если кто еврейка, так 

это Татьяна. Она всё соблюдает» (ТТВ, жен.). 
 
Еще одним мотивом является рассказ о более тщательном соблю-

дении еврейских традиций супругами-неевреями. 
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Алла [еврейская подруга информантки]: «Какой праздник?» – Пасха. 

Она мне: «Ах ты, жидовка! Ты лучше все праздники знаешь!» 
 

Он [еврей Володя] всегда сидел вот тут и говорил: «Я только у Ма-

рии Ивановны могу кушать. У неё действительно кошерная» (РМИ, 

жен.). 

 

Мы полагаем, что настоящими евреями информантов делает уча-

стие в еврейских общинных организациях, большую роль здесь  

играет система хеседов. Если для членства в религиозной общине 

требуется подтверждение еврейства по галахе, то при определении 

того, кто может пользоваться услугами хеседа и участвовать в его 

программах, действует «Закон о возвращении». Фактически членами 

еврейской организации становятся супруги (и даже вдовы и вдовцы) 

евреев, а также их дети и внуки. Такое расширенное понимание  

общины, особенно при условии отсутствия сильного религиозного 

еврейского лобби в городе, приводит к более свободным формам 

еврейской идентичности. 

В Рыбнице, где проживает бóльшая часть наших информантов, 

история хеседа особенно примечательна: в 2011 г. Хесед Рахель в 

Рыбнице возглавила Зинаида Сергеева (ЗСВ), которая происходит из 

смешанной семьи. Она отмечает, что пока не пришла в хесед, была 

«далека от еврейского», однако впоследствии стала гораздо больше 

интересоваться традицией матери. Показательно, что в данном слу-

чае укрепление еврейской идентичности через приобщение к хеседу 

происходит не у благополучателя услуг этой организации, а у ее 

работника. В 2018 г. Хесед Рахель из-за прекращения внешнего 

финансирования перешел на самоокупаемость, было открыто кафе 

«БлинОК», все доходы которого идут на благотворительные проек-

ты хеседа [Елисеева 2020]. Ситуация, когда работники хеседа де-

монстрируют осознанное желание помогать подопечным даже без 

спонсорской поддержки, является довольно нетипичной. 

В интервью Зинаида Викторовна подчеркивает, что в еврейскую 

общину города Рыбницы, которая также собирается в хеседе, хотя 

юридически зарегистрирована по другому адресу, «входят все:  

и дети, и взрослые, и старики, и все члены семьи, любой, кто под-

держивает евреев и ему нравится культура, вера, он может стать 

членом общины. Называется, плати взнос, и пожалуйста». Уни-
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кальность примера рыбницкого хеседа в том, что переход на само-

окупаемость привел к большей свободе в вопросе, кого считать  

евреем: теперь это решают не спонсоры, руководствующиеся прин-

ципами галахи и «Закона о возвращении», а сама организация. Даже 

иудейская община Рыбницы позиционирует себя как светская, чле-

ном ее может стать любой, кто платит взносы. Здесь вновь наблюда-

ется существенное отличие от традиционной модели: материальная 

помощь хеседа укрепляет идентичность за счет знакомства с еврей-

ской традицией, прививаемой таже через хесед. В Рыбнице, напро-

тив, приход в общину, внесение членских взносов, участие в поддер-

жании работы хеседа первично и не зависит от помощи со стороны 

данной организации. На наш взгляд, это свидетельствует о более 

прочном и осознанном выборе традиции и членами смешанных се-

мей. Такая модель «помощь общине укрепляет идентичность» может 

быть противопоставлена классической модели: «помощь общины 

укрепляет идентичность». Безусловно, не следует забывать о возрас-

тном критерии: пожилые информанты скорее реализуют классиче-

скую модель в силу того, что в хесед их приводит потребность в по-

мощи. 

Подкрепим данный тезис сравнением приведенных свидетельств 

из Рыбницы с описанием преимущества членства в еврейской общи-

не, записанным нами в Дубоссарах, где скорее находит отражение 

классическая модель.   
 

Хорошо, что есть такая организация, которая напоминает, что не 

здравствуйте, а шалом. Самое главное от этой общины теплом веет. 

<…> Украинская община – поют и пляшут, молдавская община – бо-

рются за латиницу. Только еврейская община кормит, одевает, забо-

тится! Какая самая лучшая община? (ЯТЯ, муж.). 

 

Рассмотрев основные стратегии решения вопросов, связанных  

с обрядами жизненного и календарного циклов в межэтнических 

семьях, можно отметить, что если имянаречение и похороны явля-

ются потенциально конфликтной зоной, то свадебная обрядовость, 

видимо, в силу рудиментарности религиозных свадебных традиций  

в советский период, как правило, не вызывает напряжения в отно-

шениях между партнерами. Праздники становятся пространством 

активного кросс-культурного контакта также в силу того, что в со-
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ветский период они утрачивают свое религиозное значение, сохра-

няя только этнический субстрат, поэтому пасхальный стол, на кото-

ром присутствует и маца, и кулич, является лишь отражением сме-

шанного характера семьи и символом взаимного уважения партеров 

к традициям друг друга. 

Гораздо труднее однозначно охарактеризовать этническую иден-

тичность не только потомков от смешанных браков, но зачастую  

и партнеров-неевреев, которые также могут называть себя евреями. 

Во многих интервью мы наблюдаем дрейф идентичности; это каса-

ется не только изменения самовосприятия партнера-нееврея или по-

томка от смешанного брака, когда они начинают ходить в хесед или 

становятся членами еврейской общины, но и изменения ожиданий, 

предъявляемых общиной к еврею. На примере собранных интервью 

мы видим, что набор доступных культурных конфигураций, влияю-

щих на идентичность, трансформируется в сторону большей свет-

скости (особенно это релевантно для общины Рыбницы). Это при-

водит к тому, что на первый план выходят не принципы галахи,  

а скорее знания о традиции или даже практические навыки, на-

пример искусство испечь правильный «Наполеон»: «Соседки меня 

научили делать “Наполеон” по-своему. И когда папа [еврей] при-

шел попробовать, он сказал: “Вот теперь ты настоящая еврейка”» 

(ДЕИ, жен.).  
 
 
 
 
И н ф о р м а н т ы   

 

БТД – Барштейн (Голованова) Татьяна Дмитриевна, род. в 1949 г. в Перми,  

в 1971 г. переехала в Рыбницу. Муж – еврей. 

ДЕИ – Драндарь Евгения Исааковна, род. в 1957 г. в Свердловской обл., в 1960 г. 

переехала в Рыбницу. Отец – еврей; замужем за болгарином. 

ДИИ – Добчис Израиль Израилевич, род. в 1953 г. в Дубоссарах. Жена – неев-

рейка. 

ДМВ – Демичев Михаил (Мойше) Владимирович, род. в 1943 г. в Киргизии, 

после эвакуации в 1947 г. вернулся в Рыбницу. Мать – еврейка, отец – рус-

ский, жена – русская. 

ЖРН – Жукова (Маркович/Кислюк) Раиса Ниселевна, род. в 1946 г. в Оренбур-

ге, приехала в Резину, потом в 1975 г. в Рыбницу. Отец – еврей, мать – рус-

ская, муж – нееврей. 
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ЗАМ – Зубко (Кернер) Анна Моисеевна, род. в 1946 г. в Брянске, в 6 месяцев 

перевезли в Рыбницу, потом в Резину. Отец – еврей, мать – нееврейка, муж – 

молдаванин. 

ЛАЛ – Лешан (Алексеенко) Алла Леонтьевна, род. в 1941 г. в с. Воронково 

Рыбницкого р-на. Мать – еврейка, отец – украинец, замужем за молдавани-

ном. 

РМИ – Ротарь Мария Ивановна, род. в 1937 г. в Резинском р-не. Муж – еврей. 

СЗВ – Сергеева Зинаида Викторовна, род. в 1969 г. в Рыбнице. Еврейка по мате-

ри; отец – русский. 

ССМ – Сандлер Стефанида Михайловна, род. в 1946 г. в районе Измаила, Одес-

ская обл., с 1975 г. живет в Рыбнице. Муж – еврей.  

ТТВ – Тарнопольская Татьяна Васильевна, род. в пос. Лиозно Витебской обл. 

Белоруссии, живет в Рыбнице с 1972 г. Муж – еврей. 

ЧЛИ – Черватюк Людмила Ивановна, род. в 1955 г. в Рыбнице. Еврейка по ма-

тери; муж – русский. 

ЯТЯ – Янушкевич (Лакриц) Тамара Яковлевна, род. в 1942 г. в Оренбурге,  

в Дубоссарах с 1974 г. Отец – еврей, муж – украинец. 
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S u m m a r y :  The article is devoted to the study of mixed marriages based on 

materials collected in expeditions to Transnistria in 2017–2019. Mixed families 

are common practice in the Soviet period they act as a source for transformation 

classical definition of Jewish identity, that in turn have an impact on the partner 

self-identification. The authors collected and analyzed 29 interviews with mixed 

married partners (Jews and non-Jews) and their children. Three zones of tension 

were identified (outwardly attitude towards marriage; name-giving; funeral tradi-

tions) and three strategies of conflict resolution (choosing a neutral and civil 

zone; compromise; integration of one partner into the culture of the other). The 

cross-cultural interaction zone was represented by holiday cycle that gave an 

opportunity to mix traditions (Passover / Easter, for example). The authors note 

that described synthesis of cultures leads to an identity drift and to a transforma-

tion of the concept of a “real Jew” where the knowledge of tradition or practical 

skills become more important than Halakhic principles. 
 
K e y w o r d s :  mixed marriages, field studies, ethnic identity, identity drift, Jews 

in Transnistria, cross-cultural contacts 
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Аннотация:  Статья посвящена трансформации, которую претерпел обы-

чай «ѓахнасат кала» в современной российской еврейской общине. Заповедь 

«ѓахнасат кала» была впервые упомянута в талмудической литературе как 

предписание увеселять жениха и невесту, однако позже, в XVII–XVIII вв.,  

в Ашкеназе получила новое содержание: община должна была собирать на 

приданое бедным невестам, с тем чтобы они могли выйти замуж, – тем 
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самым нищие девушки удерживались от социальной маргинализации или 

крещения. В современной российской еврейской общине (и, как выяснилось 

впоследствии, среди русскоязычных ультрарелигиозных евреев Израиля) 

это название стало употребляться по отношению к совершенно новой прак-

тике – сбору денег на организацию свадебной церемонии для жениха и 

невесты, уже выбравших друг друга, а нередко живших в гражданском 

браке и пришедших к иудаизму. В отличие от традиционной ситуации, 

когда стоимость свадебных расходов покрывается взносами гостей, в дан-

ном случае спонсорами свадьбы становятся пользователи интернета, сочув-

ствующие данной паре, а бенефициарами – члены общины с высоким стату-

сом. Таким образом, организация дорогой свадебной церемонии становится 

для будущих супругов своего рода подтверждением их статуса в общине. 

Подробно анализируется один такой случай, произошедший в общине Мос-

ковской хоральной синагоги в 2019 г. Делаются выводы о структуре общи-

ны, о ее экономике и роли краудфандинга в современной российской еврей-

ской ортодоксии.  
 
Ключевые слова:  московская еврейская община, экономика еврейской 

жизни, краудфандинг, свадьба, «ѓахнасат кала» 

 

 

 

Введение 
 

Эта статья – часть серии публикаций об общине современной 

Московской хоральной синагоги (далее – МХС)
1
. Община этой сина-

гоги уже становилась предметом антропологического изучения: ей 

посвящена книга американской исследовательницы Саши Голубофф 

[Goluboff 2003], которая проводила наблюдения в МХС в середине 

1990-х гг. За прошедшие 25 лет эта община и повестка синагогаль-

ной жизни существенно изменились. Конфликт между ашкеназской 

и двумя другими синагогальными общинами (грузинской и горской), 

о котором пишет Голубофф, завершился упрочением влияния ашке-

назских раввинов. Горская община имеет отдельный молельный зал, 

грузинская иногда собирает отдельный миньян в большом молель-

ном зале, но в целом обе эти общины встроились в структуру, воз-

главляемую ашкеназскими раввинами.  

                              

1 Некоторые предварительные наблюдения суммированы нами здесь: Polyan 2017. 
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Зал МХС наполняется целиком всего несколько раз в год – глав-

ным образом, на осенние праздники и на Песах. В менее важные 

праздники, в обычные субботы и тем более в будни молящихся там 

куда меньше. Это не специфическая черта данной конкретной сина-

гоги: точно так же обстоит дело и в большинстве других крупных 

синагог. Но есть и несколько вещей, характерных именно для МХС. 

Сообщество ашкеназских стариков, которое описывает Голубофф 

в своей книге, существенно уменьшилось: многие из них умерли или 

перестали приходить в синагогу по состоянию здоровья, некоторые 

эмигрировали. 

Кроме того, если в позднесоветское время МХС была символом 

московского еврейства и центром еврейской неформальной культур-

ной деятельности, включая изучение иврита, то сейчас это не так. 

Во-первых, часть этих функций забрали еврейские организации, 

возникшие в 90-е годы (Сохнут, ИКЦ, ЕКЦ, еврейские школы, раз-

личные курсы иврита, лектории и т.д.).  

Во-вторых, роль главной религиозной организации страны пере-

шла от «Конгресса еврейских религиозных общин и объединений  

в России» (КЕРООР), штаб-квартира которого располагается в МХС, 

к уступил «Федерации еврейских общин России» (ФЕОР), относя-

щейся к течению «Хабад». Если в начале 2000-х гг. ФЕОР и КЕРООР, 

объединяющий все ортодоксальные общины, не связанные с «Хаба-

дом», соперничали на равных, то к началу 2010-х гг. ФЕОР опере-

дила конкурента во всем [подробнее об этом см.: Зеленина 2015], 

получая дивиденды от альянса с российскими властями и найдя не-

скольких крупных спонсоров. Целый ряд региональных общин пе-

решли из подчинения КЕРООР в подчинение ФЕОР. Что крайне 

важно, ФЕОР создала в России работоспособную инфраструктуру 

еврейской жизни: кошерные магазины и кафе, еврейские школы  

и детские сады, еврейское издательство «Книжники», выпускающее 

как религиозные книги, так и художественную литературу, и т.д.  

В Москве ФЕОР также открыла большой и технологически хорошо 

оснащенный Еврейский музей, который стал еще одной важной 

московской площадкой для музейной и научной жизни и за преде-

лами общины. Кроме музея и издательства «Книжники», в Марьи-

ной Роще – районе на севере Москвы – находятся четыре еврейских 

школы («Хедер Менахем», школа для девочек «Бнот Менахем», 
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школа для мальчиков «Месивта» и школа «Мир Интеллекта»), четы-

ре кошерных магазина с широким ассортиментом и несколько кошер-

ных кафе и ресторанов. МХС не может похвастаться подобными дос-

тижениями: в ее здании находятся лишь один мясной ресторан, одна 

маленькая продуктовая лавка и одна книжная, рядом – мясная лавка  

и недавно появившееся молочное кафе; КЕРООР также принадлежит 

одна школа – «Решит Хохма», в которой учатся до 9-го класса вклю-

чительно и которая периодически оказывается под угрозой закрытия 

из-за недостатка финансирования, – и два детских сада. 

В 2000–2010-х гг. в Москве появилось около 20 новых «миньянов 

шаговой доступности», которые оттянули изрядную часть прихожан, 

особенно тех, кому важно соблюдать заповеди субботы и не ездить  

в этот день. Подавляющее большинство этих миньянов также при-

надлежат ФЕОР. 

В-третьих, из-за недальновидной политики руководства синагоги 

многие еврейские прихожане предпочли перейти в другие синагоги, 

и для заполнения молитвенного зала, а также для обеспечения рабо-

той многих раввинов и других служителей синагоги руководство 

придумало компенсаторный путь. МХС стала основным адресом для 

людей, желающих пройти гиюр. По ряду причин гиюр МХС призна-

ется МВД Израиля даже охотнее, чем гиюр «Хабада» и тем более 

реформистов, и потому сейчас большинство прихожан синагоги 

составляют геры и соискатели гиюра. 

При синагоге действуют курсы по подготовке к гиюру, кроме то-

го, раввины и многие функционеры общины дают соискателям гию-

ра частные уроки.  

Соискатели гиюра и тем более геры должны посещать синагогу 

по субботам и праздникам, и в этом отношении местоположение 

МХС (она находится в самом центре Москвы, недалеко от станции 

метро «Китай-город») оказывается ее недостатком. Если «Хабад» 

требует от своих соискателей гиюра снять квартиру в Марьиной 

Роще, то раввины МХС такого потребовать не могут: снимать квар-

тиру в районе метро «Китай-город» соискателям гиюра обычно не 

по карману. Для этих целей при синагоге действуют два маленьких 

общежития, которые время от времени меняют владельцев и распо-

рядителей, а иногда закрываются на несколько месяцев. Поэтому 

функционеры общины, которым община снимает квартиры недалеко 
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от МХС, а также живущие неподалеку прихожане приглашают на 

ночлег гостей. 

 

Представления о браке в общине МХС 
 

Гиюр воспринимается как огромная перемена в жизни и сознании 

человека: соискателя подталкивают к изменению бытового поведе-

ния, имени и круга общения. Сами геры (и будущие геры) стремятся 

к интеграции в общину, в первую очередь в среду, близкую к руко-

водству общины или к тем или иным ее функционерам, а не в среду 

людей равного положения. С одной стороны, это повышает внутри-

общинный статус конкретного гера или соискателя гиюра, но с дру-

гой – мешает им (по сути, неполноправным членам общины) коопе-

рироваться и отстаивать свои интересы. 

Одним из способов резко изменить свое социальное окружение 

становится выбор себе брачного партнера из общины. Действитель-

но, некоторые новые члены общины МХС вступают в брак через 

несколько месяцев или год с небольшим после прохождения гиюра. 

Религиозные иудейские общины пропагандируют обязательное 

вступление в брак, поощряют ранние браки и прокламируют высо-

кую рождаемость. На деле в общине МХС на семью рядовых при-

хожан приходится один-два ребенка, как в среднем для городского 

населения России; пять и более детей рождается чаще всего в семьях 

функционеров общины, обладающих более высоким доходом и про-

живающих в квартирах, которые арендует для них община. 

В МХС существует (и транслируется прихожанам) представление 

о том, что счастливым и прочным может оказаться лишь религиозный 

брак, поскольку он построен «на правильных основаниях». Существу-

ют специальные курсы, где учат, «как строить отношения правильно» – 

по устному замечанию преподавательницы таких курсов. Соответст-

вующая риторика находит своего адресата, поскольку большинство 

соискателей гиюра – одинокие люди, пережившие неудачу в личной 

жизни и надеющиеся найти выход из трудной жизненной ситуации. 

Однако это же обстоятельство и ограничивает распространение «пра-

вильных» браков: среди соискателей гиюра и геров наблюдается ген-

дерный дисбаланс, большинство – женщины, и в общине наблюдается 

отчетливый дефицит мужчин молодого и среднего возраста. 
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Иногда действительно заключаются браки среди прихожан, по-

знакомившихся именно в общине. Однако не слишком часто: за по-

следние три года это произошло лишь примерно два десятка раз. 

При этом пять свадеб, проведенных в МХС, – это свадьбы людей, 

которые вступили в брак минимум несколько лет назад, а затем вме-

сте пришли к иудаизму – и либо стали религиозными, будучи еврея-

ми, либо вместе прошли гиюр. 

В рамках данной статьи мы рассмотрим один такой случай
2
.  

В октябре 2019 г. в фейсбуке появился пост представительницы как 

раз такой пары – супругов, прошедших гиюр. 

У членов многих ортодоксальных общин использование интерне-

та, как и в принципе современных технологий, вызывает двоякое 

отношение. С одной стороны, они приветствуют достижения науч-

ного прогресса, связывая прогресс с построением мира более гуман-

ного по отношению к евреям. С другой стороны, современные тех-

нологии и особенно интернет воспринимаются как соблазн, отвле-

кающий евреев от изучения Торы [Heilman, Cohen 1989, 155–156]. 

Многие современные израильские ортодоксы, полностью включен-

ные в экономическую жизнь за пределами общины, считают, что 

ограничения на использование интернета (полный отказ – в субботу 

и праздники, частичный отказ – во время нахождения в будни до-

ма) – благо, поскольку они помогают религиозным евреям не сфор-

мировать интернет-зависимость и не разучиться читать книги. Пара-

доксально, но в общине МХС мы ни разу не слышали призывов 

ограничить доступ к интернету в будни. Община активно пользуется 

интернетом вообще и фейсбуком в частности. 

 

Один случай в общине МХС 
 
Дама, представившаяся как Ульяна Эмуна Д. (ее имя, как и имена 

остальных фигурантов, изменены), написала следующее (орфогра-

фия и пунктуация во всех цитатах сохранены). 

                              

2 Оговоримся: мы не осуждаем героев статьи и не отзываемся о них насмешливо. 
На всякий случай мы не будем называть их фамилий. Наша цель лишь проанализи-
ровать частный случай как частый и выразительный пример определенного явления. 
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Если честно, то мы, кажется, слегка аллес. Денег нет совсем. В об-

щем, я решилась морально на краудфандинг:) 

Дорогие друзья, у нас хупа 8 декабря. Я пока не знаю, в России или  

в Израиле, но я всех вас заранее приглашаю. Но для того, чтобы мы это 

могли сделать, беэзрат Ашем, в тот день, о котором мечтаем, нам нужна 

ваша помощь. 

Мы не 18-летние сироты, на которых легко собирают деньги фонды. 

Мы взрослые люди за 30, живущие уже не первый год в формальном го-

сударственном браке, заключенном в ЗАГС РФ. Поэтому с точки зрения 

общественного мнения наша свадьба – формальность. То есть было бы 

достаточно миньяна и небольшой скромной трапезы. Но! Наша светская 

свадьба была в 2008 и тогда мы себе во всем отказали <...> Нам было 

нечего есть и нечем платить за квартиру. Ресторан – наши друзья тупо 

скинулись. Платье с черкизовского [рынка]. Костюм из «Фамилии». Бед-

ность, бедность, бедность. Я помню как считала купюры в туалете рес-

торана, их не хватало, это было мерзко:( 

Наверное, каждая девочка мечтает о свадьбе. О такой, которая  

бывает один раз в жизни. Даже если девочке 36 и у нее уже были гов-

носвадьбы в анамнезе. Даже если девочка уже 11.5 лет замужем юри-

дически. Я хочу свою хупу видеть самой красивой и самой удивитель-

ной <...> 

В общем, если честно, нам не хватает 1700 долларов на то, чтобы 

сделать свадьбу мечты. Речь не идет о лимузинах и дизайнерских плать-

ях: все по минимуму. Только хупа, скромная трапеза и наши билеты ту-

да и обратно. Реально минимум. Мы прилично зарабатываем, но именно 

сейчас мы в стадии днища. И это днище не наладится до 8 декабря ни-

как. Можно было бы отложить, но мне 36 и времени у меня на то, чтобы 

стать матерью – не так много. 

<...> 

1700 долларов это 110 500 рублей. Огромная сумма для двоих и со-

вершенно реальная, если просто скинуться по 200–300–500 рублей для 

тех, кто меня читает. Просить всегда тяжело – и я знаю, что есть милли-

он более нуждающихся чем мы. Но! Вы регулярно пьете кофе в кафе. 

Кофе с булочкой или без. Если вы найдете возможность просто пода-

рить нам стоимость одного стаканчика кофе и одной булочки, то у нас  

и правда случится свадьба нашей мечты. Спасибо вам! 

[За этим следовали банковские реквизиты.] 
 

Ульяна Эмуна и ее муж (в первых постах она называет его Анд-

реем, затем – Ариэлем) несколько лет проходили гиюр и, наконец, 

прошли. Теперь они оказались в трудном положении, ведь после 



А . Л .  П о л я н ,  Е . Н .  К а р а с е в а  242 

формального принятия на себя ярма Торы супруги не имеют права 

жить вместе до момента хупы – религиозной свадьбы. 

К добрачному сексу ортодоксы разных толков относятся по-раз-

ному: если традиционные ортодоксы его не приемлют, то современ-

ные ортодоксы еще с начала 80-х гг. высказывают к нему толерант-

ность: многие из них не готовы осудить членов общины, которые 

вступают в сексуальные отношения, будучи уже помолвленными или 

по крайней мере будучи постоянной парой [Heilman, Cohen 1989, 175–

178]. В этом вопросе община МХС высказывает ультраортодоксаль-

ные взгляды. Более того, руководство общины в данном случае создает 

жениху и невесте дополнительное, искусственное испытание, которого 

можно было бы избежать. В израильских заведениях типа «ульпан-

гиюр» принято символически завершать церемонию гиюра (погруже-

нием в микву) и в тот же день проводить церемонию бракосочетания, 

чтобы не подвергать жениха и невесту искушению нарушить заповедь. 

В МХС практикуют добрачное воздержание в несколько месяцев, тем 

самым проверяя жениха и невесту на «моральную стойкость». Это 

сопряжено и с дополнительными материальными расходами: между 

гиюром и хупой супруги не имеют права ночевать под одной крышей, 

то есть в течение нескольких месяцев они вынуждены снимать допол-

нительное жилье. Неудивительно, что Ульяна Эмуна и ее муж стре-

мятся провести свадебную церемонию как можно скорее. 

Ожидая неодобрительной реакции своих подписчиков, Ульяна 

Эмуна создает отдельный пост – с вызовом и одновременно с боль-

шим смущением, – призывая недоумевающих друзей выразить свое 

неодобрение: «И да, я уверена, что найдется бешеное количество лю-

дей, которые предыдущий пост сочтут наглым и вообще лишним. 

Если что, высказать свое мнение о том, что я оборзела, можно здесь». 

Разумеется, фактически эта формулировка была просьбой к друзь-

ям высказать свою поддержку, и в комментариях прозвучало до-

вольно много слов поддержки. В том числе и таких: «Если я вижу 

такие объявления, то народ Израиля жив!» – написал Давид Л. 

Первоначально супруги планировали провести свадьбу в Израи-

ле, и потому они попросили друзей собрать им деньги на билеты 

туда. Оставшуюся сумму они собирались потратить на свадебные 

расходы и на предметы, необходимые для еврейского религиозного 

образа жизни. 
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В дальнейшем планы провести бракосочетание в Израиле оказа-

лись расстроены, церемонию пришлось перенести в Москву и за-

лезть в дополнительные расходы: кроме уже собранной суммы, дама 

попросила своих друзей пожертвовать еще «тысяч 150–230:)», по-

скольку церемония и трапеза в МХС оказались существенно дороже, 

чем в Израиле. 

Немало комментариев, в том числе к перепостам этой записи, со-

держали рассуждения на тему заповеди «ѓахнасат кала»: друзья 

Ульяны Эмуны и Андрея Ариэля призывали своих друзей и знако-

мых пожертвовать денег на эту свадьбу, чтобы выполнить заповедь. 

Эти рассуждения представляют собой свидетельство интересной 

трансформации, которая произошла с толкованием этой заповеди. 

Впервые она зафиксирована в Барайте и представляет собой 

предписание торжественно провожать невесту из дома родителей  

в дом жениха. Позднее, в Ашкеназе XII–XIII вв., действие заповеди 

стало распространяться на более долгий временной промежуток, от 

выхода из дома родителей до произнесения свадебных благослове-

ний; позже в заповедь была включена и обязанность увеселения 

жениха, проводов его к хупе; споры касались исключительно того, 

можно ли ради исполнения этой заповеди отвлечься от изучения 

Торы. Иными словами, это было предписание инвестировать свое 

время, чтобы развлекать невесту или невесту и жениха. А позже,  

в XVII–XVIII вв. в Ашкеназе, эта заповедь переосмыслилась и транс-

формировалась в требование поддерживать бедных невест матери-

ально и выдавать замуж бедных невест: община или богатейшие ее 

представители собирали бедным девушкам на приданое и на свадь-

бу. В традиционной ситуации исполнение этой заповеди было до-

вольно значимым социальным механизмом: бесприданницы получа-

ли шанс выйти замуж и родить детей в браке, эти дети в дальнейшем 

будут полноправными членами общины. Бедные девушки тем са-

мым удерживались от социальной маргинализации: получение воз-

можности вступить в полноценный брак снижало риск, что они ста-

нут проститутками, бродягами или перейдут в господствующую 

религию [Glik 2001, 112–123]
3
. 

                              

3 Благодарим д-ра Александра Гордина (Национальная библиотека Израиля) за 
доступ к тексту этой статьи. 



А . Л .  П о л я н ,  Е . Н .  К а р а с е в а  244 

Толкование данной заповеди содержит два компонента: это инве-

стиция собственного времени и инвестиция денег. Собственно, это 

два принципа, на которых основываются механизмы общинной 

кооперации: члены общины, ситуативно располагающие временем 

или деньгами, готовы потратить их на помощь другому члену общи-

ны, который испытывает в этом бóльшую необходимость. Речь мо-

жет идти как о денежной нужде, так и о необходимости потратить 

время, чтобы собраться для прочтения той или иной молитвы ради 

одного из членов общины. Как отмечает С. Хайльман в работе «Си-

нагогальная жизнь: исследование символики интеракции», «забота 

членов общины друг о друге, вероятно, наиболее явно выражается  

в том, что они готовы собираться, даже если это идет вразрез с их 

собственными планами и интересами. Никто не удивится, если его 

вдруг попросят срочно прийти в синагогу для молитвы в миньяне, 

для участия в уроке или каком-нибудь собрании, даже если для этого 

просьба застанет его в постели, за обеденным столом или на работе 

<...> Собрание – это не только проявление групповой жизни и не 

только возможность получить или предоставить другим преимуще-

ства, которые дает наличие социальных связей. Это часть ответст-

венности, которую накладывает религиозность, часть того, что на-

зывается “быть религиозным”. Быть религиозным означает соби-

раться вместе с другими религиозными евреями, состоять с ними  

в одной общине» [Heilman 1976, 258–260; перевод авторов]. 

Механизм сбора денег с целью выдать замуж бесприданницу 

сейчас сохранился исключительно в ультраортодоксальных общи-

нах. За их пределами вопрос приданого утратил былую значимость, 

и само по себе отсутствие капитала явно не лишает женщину шанса 

выйти замуж, тем более если женщина и мужчина живут вместе уже 

более десяти лет. В рассмотренном нами случае призыв помочь 

деньгами оказался довольно успешным: за первый же день было 

собрано около 600 долларов, в дальнейшем – еще некоторое количе-

ство, но не вся сумма: недостающие деньги пришлось брать в кредит 

у банка. 

Мы хотим проанализировать этот случай, во-первых, как транс-

формацию практики «ѓахнасат кала», а во-вторых, как пример, кото-

рый позволяет сделать довольно важные выводы о современной 

еврейской общине в Москве. 
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Наши тезисы. 

1. Перед нами конструирование новой традиции. Заповедь 

«ѓахнасат кала» более не понимается как предписание поддержать 

невесту, которая иначе не найдет себе мужа. Этот термин употреб-

ляется и применительно к поощрению людей, которые решают со-

блюдать традицию, в их капризе. Традиция преподносится как древ-

няя, но, как это часто бывает, является синтезом древней и конст-

руируемой на наших глазах
4
. 

Примечательно, что организация свадьбы оказывается крайне  

новаторской: традиционно гости свадьбы дарят молодоженам деньги 

и своими подарками покрывают стоимость свадебной трапезы.  

В данном же случае с гостей не собирают денег, все затраты должны 

покрыть жертвователи, которые на свадьбу не приглашены. 

2. Рассматриваемый эпизод помогает вскрыть принципы соци-

альной и экономической организации общины. В современной Рос-

сии практика краудфандинга – это основная форма декларации своей 

принадлежности к той или иной группе, прежде всего виртуальной 

общности, члены которой разделяют определенные ценности. На-

пример, основная форма выражения оппозиции правящей власти в 

России – это пожертвование на правозащитные НКО. В случае рели-

гиозных общин такие сборы помогают, собственно, формировать 

общину, когда членство в религиозных организациях добровольно. 

                              

4 Уже когда статья была сдана в редакцию, мы обнаружили аналогичные случаи 
и за пределами общины МХС. Израильский фонд помощи русскоязычным евреям 
«Йад Ицхак» в 2020 г. несколько раз объявлял сбор денег на организацию свадебных 
торжеств. Во всех случаях молодожены познакомились сами, и деньги жертвовате-
лей требовались только для того, чтобы церемония была богаче и многолюднее. 
Фонд мотивирует призыв жертвовать следующим образом: «Одной монетой вы 
выполняете 3 заповеди: “ахнасат кала”, поддержка талмид хахама, поддержка  
общины» (см. пост от 28 июля – https://www.facebook.com/yadyitzchok.org/posts/ 
3288422387868200; аналогичные посты см. от 13 июня 2020 г. – https://www. 
facebook.com/yadyitzchok.org/posts/3173137192730054 и от 29 июня 2020 г. – https:// 
www.facebook.com/yadyitzchok.org/posts/3214805865229853). В одном случае к ис-
полнению этой заповеди призывают публику сами будущие молодожены: «Мы 
обращаемся к вам за помощью в создании нашей семьи, и просим вас не быть равно-
душными. Заповедь “ахнасат кала”, помочь выдать замуж невесту, очень важна,  
и “тот кто участвует в ее исполнении, на него спускается милость Творца”» (пост от 
6 июля 2020 – https://www.facebook.com/yadyitzchok.org/posts/3237180826325690). 
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Получив на свои записи множество недоуменных откликов, Уль-

яна Эмуна оправдывается. В одной реплике она пытается рациона-

лизировать свое стремление потратить на свадьбу большую сумму: 

 
Очень важно то, что иудаизм это не религия личности, а обществен-

ная религия, некоторые вещи можно в принципе делать только в минья-

не, это очень упрощенное понимание, но как-то так. <...> Есть некие ба-

зовые галочки в любой религиозной церемонии, у христиан это венча-

ние, у мусульман это никах, у евреев это хупа и потом застолье. 

 

В другой реплике Ульяна Эмуна объясняет, что они с мужем яв-

ляются платежеспособными и полезными членами общины:  

 
Расклад по хупе, для интересующихся. 3500 порция, ищу пути сре-

зать. <...> Платье я купила за две тысячи рублей. Костюм Ариэль берет 

из гмаха [склада, где можно взять одежду напрокат]. Ведущий на почти 

добровольных началах. Оборудование по звуку привозит Ариэлев друг 

детства. Саму хупу ставит рав общины, бесплатно. Обучение у нас по 

личным договоренностям, в долг. Парик в рассрочку, самый дешевый. 

<...> 

Я работаю в русской небольшой компании за зарплату. Работаю 

много. Никуда не увольнялась 12 лет, Ариэль работает в сателлите би-

лайна, за тоже зп ниже рынка, но с правом на Шабаты. И тоже никуда не 

увольнялся. 

<...> На все предоставленные факты и цифры у меня есть документы 

и бумаги. Если кому интересно, покажу. Да, мы не умираем с голода и, 

да, мы платим за квартиру 60к рублей, чтобы жить возле общины. Мы 

регулярно принимаем девочек и семьи на Шабат (в тч для этого и сни-

мали), исправно отделяем маасер от доходов (не вычитая расходов), да-

ем цдаку сверх маасера и вообще помогаем тем, кому у нас хватает ре-

сурса помогать. 

 

Это высказывание выглядит как смешение двух взаимоисклю-

чающих повесток: стремления доказать свою платежеспособность 

(характерного для коммуникации с банком) и стремления вызвать 

жалость (подходящего для общения с друзьями и малознакомыми 

людьми, если нужно попросить у них денег, не обещая возврата). 

Примечательно, что эта реплика достигает внимания раввинов 

общины, они включаются в дискуссию, и в процессе выясняется, что 
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именно они подали Ульяне Эмуне и Андрею Ариэлю идею объявить 

краудфандинг. 

Раввины вступаются за людей, которые доказывают, что они – 

ценные и полезные члены общины. Этот факт, а также особенности 

проведения свадьбы позволяют сделать определенные выводы о 

структуре общины. 

В традиционной ситуации членство в еврейской общине не было 

добровольным, община была организована иерархически. Кроме 

полового, образовательного и имущественного ценза, существовал  

и ценз, связанный с семейным положением: полноправным членом 

общины мог стать только женатый человек.  

В современной ситуации роль свадьбы как обряда перехода со-

храняется. Однако в данном случае одного факта совершения сва-

дебной церемонии недостаточно: статус полноправного члена об-

щины получает человек, который отпраздновал богатую свадьбу, 

причем или в Израиле, или – если в Москве – обязательно в общине. 

Отдельные корреспонденты предлагали Ульяне Эмуне и Андрею 

Ариэлю организовать свадьбу в других московских синагогах, где 

это было бы дешевле, но молодожены отказались. Парадоксальным 

образом добровольность членства воскрешает практику обязатель-

ного реципрокного обмена. 

Интересно также, что разового вступления в общину недостаточ-

но: тем, кто не является раввином или другим функционером общи-

ны, приходится постоянно подтверждать свое право называться чле-

ном общины. Видимо, в этом тоже заключается оборотная сторона 

добровольности членства. 

 

Экономический анализ практики «ѓахнасат кала» в МХС 
 

С точки зрения экономиста, практики «ѓахнасат кала», как и про-

чие примеры еврейской общинной организации, удобно описывать 

при помощи так называемой теории клубов. Эта теория объясняет 

механизмы и причины создания клубов и методы их функциониро-

вания, в том числе распределение так называемых клубных благ. 

В экономической теории существует два «чистых» типа благ:  

частные и общественные. Они различаются по конкурентности в 

потреблении и по исключаемости из пользования ими. Частное бла-
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го конкурентно: воспользоваться им может лишь тот, кому оно при-

надлежит, потому за обладание им необходимо бороться. Кроме 

того, можно сделать так, чтобы тот, кому благо не принадлежит, не 

мог им воспользоваться – исключить из потребления. Классическим 

примером частного блага являются еда или одежда. Чтобы восполь-

зоваться этими благами, необходимо их каким-то образом получить; 

из всех индивидов пользоваться благом разрешено только тому, кто 

за него заплатит. Использование данного блага другими индивидами 

становится незаконным и преследуется – так работает механизм 

исключения из пользования благом. С другой стороны, если благом 

пользуется один индивид, остальные уже не могут, например, съесть 

ту же еду или надеть те же брюки: в этом случае работает свойство 

конкурентности за пользование данным благом. 

Общественные блага, напротив, неконкурентны и неисключаемы. 

Пример таких благ – это освещение улиц. Им могут в равной мере 

воспользоваться все, кто идет под фонарями, и качество полученной 

услуги не зависит от количества тех, кто ей пользуется в данный 

момент; конкуренция полностью отсутствует. Помимо этого, до-

вольно трудно сделать так, чтобы освещение улицы работало не для 

всех находящихся на ней – нет или почти нет способов, позволяю-

щих исключить индивида из потребления, даже если он не платит за 

использование блага.  

В этой классификации клубные блага находятся между чисто  

частными и чисто общественными благами. С одной стороны, ими 

может воспользоваться более, чем один индивид, и при этом другие 

не будут ущемлены в потреблении. Однако это правило работает до 

некоторого предела по количеству пользователей, после которого 

полноценное использование блага станет невозможным, поэтому за 

благо нужно в некоторой степени конкурировать. Следовательно, 

возникает необходимость ограничить число индивидов-пользова-

телей блага, а значит, придумать механизм исключения из числа 

пользователей. Классическим примером клубного блага является 

плавательный бассейн [Buchanan 1965, 3]. В нем легко могут нахо-

диться несколько человек, не мешая друг другу, но есть лимит, по-

сле которого пользоваться бассейном будет некомфортно. Поэтому 

фитнес-центры пускают плавать лишь тех, кто приобрел абонемент, 

а всех остальных исключают из потребления. Отсюда вытекает еще 
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одно свойство клубного блага: чтобы стать его обладателем, необхо-

димо вступить в клуб. Чаще всего это требует некоего вложения со 

стороны соискателя – либо материального, либо нематериального.  

Еврейская община – типичный поставщик клубных благ, только 

блага эти чаще всего не материальные, а духовные. Чтобы стать 

потребителем этих благ, нужно пройти определенный ритуал ини-

циации, но, кроме того, необходимо постоянно поддерживать статус 

члена общины, помогая ей как материально, так и нематериально, 

иначе есть вероятность быть исключенным из нее. Очень легко от-

странить тех, кто не принадлежит к данной общине, от пользования 

общинными благами. При этом членство в данном клубе влечет за 

собой определенные выгоды: участники платят за потребление блага 

меньше, чем если бы потребляли это благо в одиночку. Непросто 

содержать свою личную синагогу, но если в еврейской общине мно-

го людей, расходы становятся вполне посильными; билет на общин-

ную субботнюю трапезу гораздо дешевле, чем расходы на приготов-

ление одной порции дома. 

Причины вступления в клуб могут быть весьма разнообразными. 

Основной мотив – это, конечно, снижение расходов на потребление 

блага (см. выше пример с личной синагогой). Чем больше индивидов 

состоит в клубе, тем меньше каждому из них нужно платить за об-

служивание клубного блага, при условии что количество пользова-

телей не сказывается на качестве блага. Однако важен и психологи-

ческий момент принадлежности к определенной социальной груп-

пе – группе спортсменов (в случае с держателями абонемента в бас-

сейн) или группе религиозных иудеев (в случае с еврейской общи-

ной). Если человек решил воспользоваться специфическим благом, 

выбрав именно его из многих альтернатив, в том числе альтернативы 

не выбирать ничего, на то были веские причины. 

Клубы могут полноценно существовать и бесперебойно постав-

лять благо при соблюдении двух ключевых условий. 

 

● Регулярные членские взносы. В качестве взноса могут высту-

пать как материальные блага, так и нематериальные, например 

соблюдение ритуалов, принятых в данной общине (и, как счи-

тается, способствующих ее укреплению) или некоторая дея-

тельность, направленная на благо общего дела. 
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● Наличие механизма исключения из числа пользователей бла-

гом. Те, кто не прошел авторизацию как член клуба, не долж-

ны иметь доступ к благу, производимому в рамках деятельно-

сти клуба, по крайней мере в том объеме, в котором его полу-

чают авторизованные члены. 

 

Весьма желательным, но необязательным условием для сущест-

вования клуба является доверие членов друг к другу, взаимовыручка 

и круговая порука. Традиционная еврейская община характеризуется 

следующими дополнительными признаками, не всегда наблюдае-

мыми у прочих клубов. 

 

● Локальность. Все члены общины живут в одном местечке и 

зачастую лично знакомы друг с другом. 

● Круговая порука и доверие. В общине невыгодно обманывать 

соседей: в случае раскрытия обмана санкции могут быть весь-

ма серьезными. Потому у членов общины достаточно основа-

ний друг другу доверять. 

● Непременная принадлежать индивида к той или иной общине, 

в нашем случае еврейской. Членство в общине было в тради-

ционном обществе не столько свободным выбором каждого, 

сколько необходимостью, иначе возникал риск стать изгоем. 

Индивид в большинстве случаев принадлежал к той или иной 

общине с рождения независимо от своего желания или неже-

лания и оставался в ней до конца. Исключения встречались 

редко. 

● Слабая доступность для евреев услуг, предоставляемых госу-

дарством, и как следствие острая необходимость во взаимо-

выручке. 

 

В традиционной еврейской общине ее члены пользовались до-

вольно обширным спектром услуг, который она предоставляла, по-

мимо религиозных, – от страховых до банковских. В условиях огра-

ничений, накладываемых на еврейские общины внешней средой, 

общинная поддержка была средством выживания для многих, и по-

добная взаимная поддержка всячески поощрялась с точки зрения 

религиозного закона. Этой взаимной поддержки можно лишиться, 
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будучи исключенным из общины по тем или иным причинам или 

просто будучи неиудеем. С этой точки зрения религиозные обряды  

и ограничения, накладываемые на деятельность вне общины, – это 

своего рода плата за членство. Эти неудобства компенсируются ма-

териальной поддержкой, которую оказывает община тем, кто в ней 

состоит [Berman 1998, 10–11]. 

Секуляризация, распад национальных и общинных институтов 

привели к тому, что функция общины как материального гаранта 

практически сошла на нет. Ресурсозатратная деятельность на благо 

общины стала гораздо менее привлекательной, чем была раньше.  

В результате большинство евреев ассимилировались или перешли на 

менее строгие правила соблюдения религиозных законов. Возросла 

доступность для евреев нееврейских клубов, поставляющих те же 

самые материальные блага – и в условиях конкурентного выбора 

упал спрос на услуги общины как, скажем, банка или страхователя 

[Sandler, Tschirhart 1997, 337]. 

Современная община МХС по многим признакам отличается от 

традиционной. Она квазилокальна: те, кто состоит в ней, не объеди-

нены по территориальному признаку, не живут рядом и вряд ли бы-

ли знакомы друг с другом до вступления в общину. Однако в сети 

Интернет сложилось живое сообщество почти незнакомых или ма-

лознакомых людей, принадлежащих к общине. Отсутствует и мини-

мизация расходов на получение определенного рода услуг: община  

и ее руководство выступают не как доноры средств для своих членов, 

а как реципиенты пожертвований. Сейчас, в отличие от ситуации  

в традиционной общине, члены общины МХС не получают никаких 

материальных выгод в ней, а напротив, даже несут дополнительные 

издержки, связанные с логистикой. Тем не менее члены общины все 

равно предпочитают оставаться в ней и всячески стремятся оживить 

общинную жизнь путем возрождения традиционных практик, даже 

если оно сопровождается их полным переосмыслением. 

Описанный выше феномен ревитализации обычая «ѓахнасат ка-

ла» интересен тем, что данный обычай апеллирует к общине именно 

в качестве материальной опоры без очевидной на то необходимости. 

У Ульяны Эмуны и Андрея Ариэля была возможность провести 

церемонию, потратив гораздо меньше денег, однако они ею не вос-

пользовались – следовательно, мотивация минимизировать издерж-
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ки путем вступления в клуб в данном случае не играет решающей 

роли. 

Налицо явное смещение акцентов. Стремясь стать членом клуба 

еврейской общины МХС, потенциальный прихожанин хочет пре-

умножить не материальный, а социальный капитал, неся при этом 

значительные расходы. Механизм кооперации имеет скорее симво-

лическое значение, чем прямое (помочь бедной невесте собрать де-

нег на свадьбу). Участие в этом сборе дает ощущение принадлежно-

сти к еврейскому миру в целом и к конкретной общине в частности,  

а также служит для подтверждения статуса еврея-прихожанина 

МХС, готового приносить пользу еврейской общине. 

 

Заключение 
 

Таким образом, данный пример позволяет диагностировать четы-

ре интересных свойства современной практики иудаизма и совре-

менной московской иудейской общины. 

1. Современная община МХС квазилокальна, членство в ней 

добровольно, при этом добровольность сопряжена с готовностью 

понести существенные материальные затраты: для полноценного 

присоединения к общине нужно совершить большой взнос в виде 

организации дорогой свадебной церемонии. 

2. Практика «ѓахнасат кала» переосмысляется и включает теперь 

не инвестицию времени для увеселения невесты и даже не инвести-

цию денег в устройство судьбы и предотвращение социальной мар-

гинализации девушек-бесприданниц, а помощь молодоженам в со-

вершении этого взноса, то есть во вступлении в общину. 

3. Членство в общине не устанавливается раз и навсегда. Ради 

признания своего статуса рядовые члены общины вынуждены вновь 

и вновь доказывать свою ценность и пользу, совершая новые и но-

вые взносы. 

4. Таким образом, в общине с добровольным членством ради-

кально меняется механизм кооперации. Там не существует общей 

кассы, в которую можно обратиться за денежной помощью в случае 

необходимости. Община оказывается не донором для нуждающихся 

участников, а только акцептором. Роль донора выполняет куда менее 

структурированная и принципиально экстерриториальная общность 
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единомышленников, существующая исключительно виртуально. 

Блага, которые член общины может получить от общины, сокраща-

ются до строго нематериальных. 
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Abstract :  This paper deals with the question of transformations experienced  

by a custom named “hakhnasat kala” in modern Russian Jewish community.  

The commandment to fulfill “hakhnasat kala” was first mentioned in Talmudic 

literature as a precept to glorify the groom and the bride, but later, in 17
th
– 

18
th
 centuries in Ashkenaz, it obtained a new interpretation: the community 

should provide a poor bride with dowry, so that she could get married – and thus 

needy girls were prevented from becoming socially marginalized or baptized.  

In modern Russian Jewish community (and, as it turned out later, among Rus-

sian-speaking ultra-orthodox Jews in Israel) the term “hakhnasat kala” is applied 

to a completely new practice – crowdfunding for wedding ceremony of a couple 

who have already chosen each other as partners or have been living in a civil 

marriage and who have returned or converted to Judaism. Unlike the traditional 

situation, in which the wedding costs were covered by donations of guests, in this 

case Internet users who feel empathic for the couple become sponsors of the 

wedding, and its beneficiaries are high-ranked community members. Thus, orga-

nizing an expensive wedding ceremony becomes for the couple a kind of confir-

mation of their status within the community. One such case which took place in 

Moscow choral synagogue community in 2019 is analyzed in detail. Conclusions 

about the structure and hierarchy in the community, its economics, and the role of 

crowdfunding in modern Russian Orthodox Judaism are made. 

 

Keywords:  Moscow Jewish community, economics of Jewish life, crowdfund-

ing, wedding, “hakhnasat kala” 
 

 

 

 



Экономическая трансформация практики «ѓахнасат кала» 255 

R e f e r e n c e s :  
 
Berman, Е., 1998, Sect, Subsidy and Sacrifice: an Economist’s View of Ultra-

Orthodox Jews. NBER Working Paper, 1–47. 

Buchanan, J.M., 1965, An Economic Theory of Clubs. Economica, New Series, 

vol. 32, 125, 1–14.  

Glik, S., 2001, Le-gilgula shel mitsvat hakhnasat kala [On transformation of com-

mandment of “hakhnasat kala”]. Sinay, 112–123. 

Goluboff, S.L., 2003, Jewish Russians: Upheavals in a Moscow Synagogue. Univer-

sity of Pennsylvania Press, Philadelphia, 224. 

Heilman, S.C., 1976, Synagogue Life: A Study in Symbolic Interaction. University of 

Chicago Press, 314.  

Heilman, S.C., and S.M. Cohen, 1989, Cosmopolitans & Parochials. Modern Ortho-

dox Jews in America. The University of Chicago Press. Chicago-London, 258.  

Polyan, A., 2017, Why Does this Moscow Shul Attract So Many Converts. Forward, 

31.08.2017. https://forward.com/culture/jewishness/381564/why-does-this-moscow- 

shul-attract-so-many-converts/ 

Sandler, T., and J. Tschirhart, 1997, Club Theory: Thirty Years Later. Public Choice, 

Vol. 93, 3/4, 335–355. 

Zelenina, G.S., 2015, Portret na stene i shproty na khlebe: moskovskie evrei mezhdu 

dvumia “sektami” [Portrait on a wall and sprats on bread: Moscow Jews between 

two “sects”]. Gosudarstvo, religiya, tserkov’ v Rossii i za rubezhom, 3 (33), 121–

169. 



УДК 396.6 

ББК 63.5 

 

 
«Когда рожать?»:  
вопрос чайлдфри и «позднее» материнство 
в русскоговорящих семьях в Израиле 

 

Любовь Валентиновна Дерябкина 
 

Кубанский государственный университет,  

Краснодар, Россия 
 
Соискатель кафедры всеобщей истории  

и международных отношений КубГУ 

ORCID: 0000-0003-3403-9264  

Кубанский государственный университет 

350040, Краснодар, ул. Ставропольская, 149 

Тел.: +7(861)219-95-56 

E-mail: deryabkina.liubov@gmail.com 

 

DOI: 10.31168/2658-3356.2020.13 

 

А н н о т а ц и я :  В статье пойдет речь об исследовании феномена чайлдфри  

в русскоговорящей общине Израиля. Решение отказаться от родительства 

является очень личной темой, которая требует как включенного наблюде-

ния, так и установления с информантами доверительных взаимоотношений. 

Поэтому основная задача состояла в том, чтобы провести исследование 

среди трех-двух поколений отдельных семей и попытаться установить, 

какие факторы могли повлиять на решение иметь или не иметь детей  

(в социальном поле как стран исхода, так и Израиля). Следующей задачей 

было выявить возможные изменения, происходящие со старшим поколени-

ем, когда их собственные дети предпочитают позднее родительство или 

вовсе отказываются от деторождения.  
 
К л ю ч е в ы е  с л о в а :  гендер, чайлдфри, Израиль, феминизм, сообщество 

 

 

 

В последние несколько десятилетий изменяется понимание тра-

диционных гендерных ролей, трансформируется и переосмысляется 

отношение к материнству и родительству как таковому. В связи  

с расширением глобального информационного пространства и про-

движением равенства между полами на международном уровне 

происходит давление на те государства, которые заявляют, что они 
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выступают за демократизацию и права человека, но не желают пред-

принимать реальных действий по улучшению положения дискри-

минируемых групп на своей территории. Например, Израиль рати-

фицировал международную Конвенцию о ликвидации всех форм 

дискриминации в отношении женщин (1979) лишь 12 лет спустя, 

причем с рядом оговорок. Это говорит о декларативности демокра-

тических принципов в государстве. Поэтому правительства, обеспо-

коенные сохранением собственной репутации, стараются поддержи-

вать основные программы по преодолению гендерного неравенства 

в своих странах. Израиль именно такое государство. Он вступил  

в Организацию Объединенных наций в 1949 г. и позиционирует себя 

как единственное демократическое государство на Ближнем Восто-

ке. Однако соблюдение прав человека и гражданских законов в 

стране находятся под юрисдикцией религиозных институтов, что 

затрудняет соблюдение всех правовых норм, таких как право на 

возможность вступать в брак между представителями различных 

конфессий или людьми, которые принципиально придерживаются 

атеистических взглядов. Главенство религиозных институтов при 

построении правовой системы было связано с идеологическим обо-

снованием создания страны «как еврейского государства», статус  

которого был подтвержден непрерывностью иудейского присутствия 

на территории Эрец-Исраэль, а также наследием османских законов, 

смягченных элементами британской правовой системы в период, 

предшествующий созданию страны. Гражданское законодательство 

закреплено основными законами, в которых говорится, что семейно-

брачные отношения определяются религией, а не светскими учреж-

дениями. По этой причине возникает ряд трудностей при заключе-

нии браков между представителями разных конфессий. Особенно 

остро эта ситуация стала чувствоваться в 1990-е гг., когда более 

900 тыс. евреев и членов их семей иммигрировали в Израиль. За 

последние 30 лет русскоговорящая иудейская община стала неотъ-

емлемой частью израильской этноязыковой мозаики, при этом она 

сохранила свои особенности, в том числе взгляды на гендерные про-

блемы, систему семейных ценностей, а также возможный отказ от 

родительства. Цель статьи – показать взаимоотношения старшего  

и младшего поколения репатриантов в условиях позднего материн-

ства и изменений семейно-брачных стратегий, которые произошли 
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уже под влиянием израильской культуры. Всё многообразие иден-

тичностей порой приводит к поколенческому конфликту, который 

связан с подходом к деторождению и системе ответственности в 

семейных отношениях, а также с нежеланием некоторых членов 

социума заводить детей, то есть чайлдфри. 

В традиционных обществах материнство и контроль рождаемо-

сти рассматривались только через патриархальные установки: во-

первых, во главу угла ставилась необходимость продолжения рода  

в отдельной семье; во-вторых, ценность деторождения связывалась  

с тенденцией увеличения количественных показателей населения 

страны для расширения сети налогоплательщиков, армии. С разви-

тием индустриализации, урбанизации и переходом от большой тра-

диционной семьи к нуклеарной модели происходит переосмысление 

гендерных ролей в семейно-брачных отношениях. С развитием ме-

дицины и доступностью средств контрацепции у женщин появляется 

возможность контролировать деторождение и количество детей. Эта 

опция меняет отношение к самому родительству и наличию потом-

ства. Постепенно функции, которые женщина должна выполнять как 

мать, изменяются под влиянием множества факторов и наполняются 

иными смыслами. Если ранее неизбежность зачатия способствовала 

формированию невысоких требований от матери, в ее задачи вхо-

дило в основном питание и забота о здоровье малыша. Появление 

доступной контрацепции привело к повышению ответственности 

матери перед ребенком, так как рождение стало считаться личным  

и осознанным выбором женщины. Хотя средства предохранения 

доступны далеко не всем. Однако запланированное родительство, 

которое считается в развитых странах нормой, способствовало 

трансформации требований, предъявляемых к матери. Развились 

интенсивные формы материнства, которые помимо заботы о здоро-

вье и питании ребенка включали ранние формы его развития, посе-

щение многочисленных кружков, репетиторов. 

Наиболее радикальные изменения в жизни женщин стали замет-

ны уже к концу XVIII в. в некоторых странах, где бурно развивалась 

экономика, способствовавшая установлению более четкой границы 

между публичной и частной сторонами жизни. Работа перешла из 

ремесленной и домашней сферы в общественную: на заводы, в офи-

сы и т.д., тогда как частная жизнь стала считаться приватной терри-
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торией, где женщина выступила прежде всего, как хранительница 

домашнего очага, заботящаяся о муже, детях, престарелых родствен-

никах. Отчасти она была исключена из производственных отноше-

ний в связи с высокой конкуренцией на рынке труда в это время. 

Именно тогда стали раздаваться первые «мужские голоса», говоря-

щие о том, что женщинам необходимо дать образование, конечно, не 

для эмансипации и освобождения от домашних обязанностей, а для 

повышения качества воспитания собственных детей. Поэтому необ-

ходимо, чтобы женщины занимались детьми и оставались «самым 

приятным развлечением для мужа». Руссо пишет, что женщины 

должны взять на себя заботу о детях и их воспитание, а из этого 

следует и необходимость получения женщинами образования, чтобы 

будущий гражданин обладал определенным культурным багажом 

[Руссо 1981, 127]. В некотором роде это был новый взгляд, который 

возвысил значимость функциональных задач матерей, с другой сто-

роны, подобно своим предшественникам, Руссо считал, что «естест-

венная» роль женщины – это пассивное подчинение мужу, отцу.  

В это же время появляются первые труды женщин, которые не оспа-

ривают необходимость рождения детей, но пытаются доказать, что 

гендерное равенство будет способствовать полноценному развитию 

общества. В своей работе «В защиту прав женщины» Мэри Уол-

стонкрафт утверждает, что женщины не должны забывать о привя-

занностях и обязанностях, которые лежат перед ними и являются,  

по правде говоря, средством, предназначенным для рождения детей,  

но приходит к заключению, что равные права между полами необ-

ходимы [Wollstonecraft 2009, 18]. Первые суфражистки, феминистки 

могли рассматривать брак как форму порабощения женщины, но 

появление детей считали неотъемлемой частью развития и взросле-

ния. Мало кто из женщин публично мог заявить о своем нежелании 

иметь детей. Более того, даже знаменитая анархистка Эмма Гольда-

ман, отказавшись от материнства, чтобы бороться за свои идеалы, 

сокрушалась, что она не родила детей, так как боялась не сохранить 

баланс между ролью хорошей матери и борца за права угнетенных 

классов [Гольдман 2015, 80]. 

Возникшее в начале XX в. стремление женщин контролировать 

рождаемость привело к тому, что в 1960-е гг. в странах Западной 

Европы, США произошла сексуальная революция, а вместе с тем 
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развернулась борьба за свободу распоряжаться своим телом, прежде 

всего за право на прерывание беременности. В это время происходит 

переосмысление материнства как неотъемлемой составляющей 

«женственности». Особую остроту движению придавали политиче-

ские, студенческие демонстрации 1960-х гг., в которых женщинам 

отводилась роль спутниц, а не активисток. Поэтому знаменитая фе-

министка еврейского происхождения Бетти Фридан в 1966 г. осно-

вала «Национальную женскую организацию» (NOW), которая вы-

ступила за гендерное равенство. В уставе организации объяснялось, 

что любая женщина вольна сама определять, рожать ей детей или нет. 

Параллельно с группой Фридан образовалось множество небольших 

сообществ, которые предпочитали собираться малыми группами, так 

как считали, что NOW не отражает их общественно-политических 

интересов, именно таким образом появились феминистские кружки, 

открыто заявляющие, что они отказываются от деторождения по 

идеологическим соображениям. 

Сам термин «чайлдфри» (англ. childfree) ориентировочно появил-

ся в 60-е гг. XX в. Вероятно, широко термин стал употребляться в 

противовес понятию «чайлдхейт» (‘ненавидящие детей’, англ. child-

hate), которое в самой формулировке несло негативное отношение  

к детям. Женщины или мужчины, решившие отказаться от роди-

тельства, заявили, что общество и правительство диктуют им необ-

ходимость приумножить население в каждой отдельной стране,  

и тем самым они дискриминируют людей, решивших отказаться от 

деторождения. В публицистику термин childfree привнесла Лесли 

Лафайет, которая была одной из участниц американской организа-

ции «Национальная организация неродителей» (National Organization 

for Non-Parents). В своей книге «Почему у вас нет детей? Живите 

полной жизнью без родительских обязанностей» она утверждала, что 

чайлдфри подвергаются дискриминации со стороны традиционных 

семей с детьми, так как вся система налогообложения, направленная 

на развитие инфраструктуры городов, повышение благоустройства 

районов, возведение и наполнение развлекательных центров, удов-

летворяет интересы только налогоплательщиков-родителей с детьми. 

Тем самым государство сокращает пространство для комфортного 

существования «одиночек», которые также являются налогоплатель-

щиками, как и граждане с детьми [Lafayette 1995, 68]. В феминист-
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ский и академический обиход термин «чайлдфри» вошел в 1980 г., 

когда профессор из Канады Джейн Виверс выпустила монографию 

«Бездетная по собственному выбору» [Veevers 1980], в которой 

составила классификацию чайлдфри. Их она поделила на «реджек-

торов» (в принципе, ничем особо не отличающихся от ненавидя-

щих детей) и «афексьонадо» (привязанных к личному пространству 

и желающих сохранить комфортный образ жизни, сопровождаемый 

заботой только о себе и своих близких, исключая возможных де-

тей). Стоит обратить внимание, что Виверс предлагает данную 

классификацию на основе количественных социологических опро-

сов, проведенных в Северной Америке в 1970-е гг. Как известно, 

это время всплеска студенческой борьбы с традиционными ценно-

стями, рост движения хиппи, выступавших за свободную любовь  

и доступную контрацепцию. Вопрос деторождения и его необхо-

димости находится на грани пересечения личного выбора и госу-

дарственного давления, когда женское тело рассматривается как 

объект, а возможность материнства – как гражданский долг перед 

государством.  

В 1980-е гг. тема чайлдфри выходит на другой уровень: если де-

сятилетием ранее нежелание иметь детей все-таки воспринималось 

как девиация, то в 1980–1990-е гг. происходит процесс переосмыс-

ления бездетности. Родительство рассматривается как многообразие 

стратегий и возможностей для каждого отдельного человека [Berko-

witz 2007; Bloom, Pebley 1982; Burgwyn 1983] Уже в 2000-е гг. уче-

ные в многочисленных исследованиях пытаются обозначить грани-

цы между чайлдфри и другими формами отношения к материнству  

и родительству. Натали Роуз в книге «Все что мне нужно: выбор 

бездетности» утверждает, что людям, отказавшимся от родительст-

ва, нужны единомышленники, которые бы поддерживали их, так как 

большинство в обществе не понимает, что их выбор является осо-

знанным [Rose N. 2019] Наиболее авторитетная представительница  

и идеолог движения чайлдфри на сегодняшний момент – это иссле-

довательница Лаура Кэролл, автор пяти книг и ряда научных публи-

каций, посвященных отказу от родительства; она также известна как 

активистка, отстаивающая право на чайлдфри и борющаяся с дис-

криминацией людей, настроенных против рождения детей [Carroll 

2000; Carroll 2012; etc.]. 
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Что касается Израиля, здесь первые публичные сообщества, от-

крыто заявляющие, что они выбрали для себя отказ от родительства, 

появились лишь в 2000-е гг. Прежде всего это связано с тем, что 

феминизм как общественно-политическое движение получил здесь 

бурное развитие позже, чем в странах Западной Европы и США. 

Развитие женских / гендерных исследований в Израиле пришлось на 

1970-е гг. В это время в стране появились первые феминистские 

группы, в которых в первую очередь поднимались вопросы о бы-

товом насилии, дискриминации женщин, ЛГБТ сообществах, квир-

группах. Понимание того, что тело женщины – это не инструмент 

для сохранения еврейского большинства, а материнство – не граж-

данский долг перед нацией, являлось скорее маргинальным взглядом 

даже среди феминисток. Израиль прочно занимает первое место по 

уровню рождаемости среди стран с развитой экономикой, что обу-

словлено рядом причин социокультурного характера, а также огра-

ничением на прерывание беременности, бесплатным финансирова-

нием лечения бесплодия и ЭКО-зачатия. В 2017 г. в среднем на одну 

еврейскую семью приходилось 3,1 ребенка
1
. Причем если сравнить  

в динамике число детей в еврейском и арабском секторах, то мы 

увидим, что у арабов происходит снижение темпов рождаемости  

в отдельной семье. На семьи русскоговорящих граждан, согласно 

статистике, приходится около 1,7 ребенка
2
. Наметившаяся динамика 

повышения рождаемости среди русских олим в последние годы свя-

зана с интеграцией так называемого полуторного поколения
3
, кото-

рое благодаря армии, учебным заведениям, работе ориентируется на 

израильский образ жизни, но при этом сохраняет влияние элементов 

советской системы воспитания. После переезда репатрианты сталки-

ваются с тем, что в Израиле поддерживается культ детей, поэтому 

люди, отказавшиеся от материнства или отцовства, зачастую вынуж-

дены скрывать свое решение. Страна, которая на протяжении всей 

свой истории борется за сохранение еврейского большинства, фор-

мирует «заказ» на постоянное увеличение рождаемости. В Советском 

                              

1
 Central Bureau of Statistics 2017 – Central Bureau of Statistics. 23.06.2018. 

https://www.cbs.gov.il/he/pages/default.aspx. 
2
 Ibid. 

3
 Полуторное поколение – репатрианты, приехавшие в Израиль в детском или 

подростковом возрасте.  
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Союзе с 1960-х гг. происходил обратный процесс: количество детей  

в семье сокращалось, так как социальные функции государства носи-

ли скорее декларативный характер. Поэтому евреи, проживавшие  

в СССР, как и другие граждане страны, планировали одного, макси-

мум двух детей. Многодетность среди евреев встречалась, но доста-

точно редко. Для сохранения экономического баланса было необхо-

димо, чтобы и женщины, и мужчины работали, а дети зачастую оста-

вались на попечении бабушек. Именно поэтому советские еврейские 

бабушки, если переезжали со своими детьми в Израиль, становились 

опорой для новых репатриантов. 

Возвращаясь к вопросам родительства в израильском обществе, 

стоит отметить, что в последние годы при достаточной развитости 

различных феминистских кружков, академических программ по ген-

дерным исследованиям израильская историография все еще весьма 

скромна. Среди немногочисленных работ по данной теме можно 

назвать ряд статей профессора Бар-Иланского университета Л. Ре-

менник [Remennick 2014; Khvorostianov, Remennick 2015], а также 

две крупные работы профессора Орны Донат, посвященные непо-

средственно чайлдфри, одна из которых вышла в 2011 г. [Donath 

2011], а вторая (о нежелательном материнстве) – в 2017 г. [Donath 

2017]. В последней собраны интервью с женщинами, родившими 

детей, но сожалеющими о сохранении беременности. Эти две книги 

стали поводом для многочисленных открытых дебатов и для созда-

ния публичных групп чайлдфри как в социальных сетях на иврите, 

так и в офлайн-сообществах. Данная дискуссия фактически не за-

тронула русскоговорящую общину поколения старше 40 лет, не счи-

тая узкой группы людей, интересующихся феминизмом или гендер-

ной проблематикой. В ходе исследования, проведенного автором  

в 2013 г., из всех информантов старше 40 лет о книге Орны Донат 

слышала лишь одна женщина, у которой подруга дочери училась  

в магистратуре Тель-Авивского университета по программе «Ген-

дерные исследования». Это связано прежде всего с тем, что презен-

тация книги происходила в израильских СМИ и не была затронута 

русскоязычной прессой и телевидением, к которому традиционно 

обращаются русскоязычные репатрианты.  

Однако полуторное поколение репатриантов, приехавшее в стра-

ну в детском возрасте, достигшее возраста возможного вступления  
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в брак, находится в трудном положении, так как, с одной стороны, 

родители, оставаясь частично под влиянием советских / российских 

стереотипов, оказывают давление на своих детей, убеждая их в не-

обходимости рождения ребенка до 30 лет, а с другой стороны, изра-

ильское общество, где средний возраст женщины при рождении 

первого ребенка – 27 лет, вынуждает потенциальных родителей  

задуматься о необходимости рождения детей. В ортодоксальном 

иудейском секторе средний возраст рождения первого ребенка зна-

чительно ниже – 24 года, однако этот показатель всё же выше, чем  

в СССР и России: в СССР он составлял 22 года
4
, а к 1998 г. в Рос-

сии – 23 года
5
. Постепенно ситуация меняется, средний возраст уве-

личивается: на данный момент в Российской Федерации это 26 лет 

[Демоскоп 2019]. Таким образом, по средним показателям русского-

ворящая община оказывается ближе к религиозному сектору, чем  

к светской части израильского общества. Хотя показатели количест-

ва детей в русской еврейской общине страны ниже, чем средние 

показатели по стране (три ребенка на одно домохозяйство в целом 

по стране). Все эти данные важны для понимания, что поколение 

советских граждан, как правило вступивших в брак до 25 лет,  

родивших детей вскоре после этого, не понимает и не принимает 

выбор собственных детей, решивших осознанно отказаться от роди-

тельства. Столкновение мнений вызывает конфликты внутри семьи, 

а порой приводит к ослаблению или потере эмоциональных связей 

между ближайшими родственниками. Например, информантка Дина 

(33 года), проживающая в Хайфе, в 2013 г. говорила: «Я не могу 

сказать своим родителям, что я не решаюсь заводить детей, потому 

что в этой роли мне сложно представить себя. Я слишком другая,  

у меня столько планов» (ПМА 1/3 2013). 

Повторное интервью, проведенное в 2018 г., показало, что Дина 

живет в другой стране и свела общение с родителями к формаль-

ным поздравлениям по телефону и редким визитам домой. Встречи  

с семьей чаще происходят на нейтральной территории. Она говорит 

(38 лет): «Это стена, стена непонимания. Да, мне тридцать семь лет,  

я открыто выступаю за свое право быть чайлдфри, но они давят на 

меня. В редкие встречи мы напряжены. Мама подчеркивает, что  

                              

4
 Седьмой ежегодный демографический доклад. Население России 1998, табл. 2.4. 

5
 Седьмой ежегодный демографический доклад. Население России 1998. С. 26. 
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в этом возрасте у неё было уже двое детей-подростков» (ПМА 2/3 

2018). 

Если в первую экспедицию (в 2013 г.) были проведены не только 

качественные интервью, но и опросы общественного мнения, то  

в 2018 г. задача стояла в том, чтобы провести расширенные повтор-

ные интервью, чтобы проследить динамику развития взаимоотноше-

ний между поколениями за пять лет. При этом особое внимание 

было уделено полуторному поколению, которое не отступило от 

своих принципов бездетности. Был задан ряд вопросов, связанных 

непосредственно с отношением к ним не только родственников и 

друзей в Израиле, но и в странах исхода, если сохранялись родст-

венные или дружеские связи. Всего было проведено 16 глубинных 

интервью с членами трех семей, две из которых связанны родствен-

ными узами, две семьи из Большой алии, а третья из алии 2000-х гг. 

В каждой из этих семей оказались представители младшего поколе-

ния, которые открыто заявляли, что их осознанный выбор – не ро-

жать детей, биологическим бесплодием они не страдали. Молодые 

люди объявили о своем решении отказаться от родительства как 

своим отцам и матерям, так и окружающим их друзьям. Понимания 

в том объеме, на который рассчитывали, они не получили ни со сто-

роны израильских, ни со стороны российских родственников. 

Чайлдфри как форма самоидентификации остается сложной те-

мой для «русской улицы», особенно для старшего поколения. Если 

человек открыто заявляет, что он не планирует заводить детей, это 

считается инфантилизмом и эгоизмом. По поводу своей дочери жи-

тель Тель-Авива Илья (55 лет) в 2013 г. говорил: «Мы ещё надеемся, 

что она передумает, что это мода сейчас такая. Ей уже 32 года. Все 

учится, учится. Чем она думает!!! Годы идут, а мы бы и помогли. 

Мать ей говорит, роди и нам внучка отдай» (ПМА 1/6 2013). Эта же 

семья, спустя пять лет. Супруга Ильи (57 лет): 

 

Да мы уже не ждём, только у моей сестры в Ейске, уже двое внуков, 

мамаш
6
 какие хорошенькие [вздыхает]. Я надеялась, что встретит хоро-

шего парня, выйдет замуж. Но нет, пока не спешат, вот и муж вроде бы 

хороший [дочь состоит в гражданском браке, так как гражданский муж 

не является галахическим евреем. – Л.Д.], но вечно им некогда, вечно  

                              

6
 Мамаш (иврит) – ‘очень’, ‘на самом деле’. 
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у них дела какие. А мне что? Мы с отцом так внуков не увидим. Это всё 

бабушкино воспитание! Мне некогда было, я в институте инженером 

работала. Её моя мама баловала, вечно ей рассказывала, какая она прин-

цесса (ПМА 2/5 2018). 
 

Безусловно, отношение потенциальных родителей к отказу от 

рождения детей определяет множество факторов. Одним из них яв-

ляется тот факт, что в Израиле действительно самые высокие пока-

затели количества детей в одной семье (столь высокая цифра опреде-

ляется религиозным сектором, где на одну семью приходится в сред-

нем семь детей)
7
. Однако немаловажную роль играет и сама форма 

межличностных коммуникаций в израильском обществе: личные гра-

ницы часто нарушаются не только близкими родственниками, но и 

коллегами, соседями и даже случайными попутчиками, что зачастую 

становится проблемой для чайлдфри, которые выбрали для себя осо-

бую социальную модель. Традиционно материнство воспринимается 

как дар, в светском обществе подчеркивается, что женщина может 

состояться как профессионал, а потом родить ребенка. Поэтому полу-

торное поколение русскоговорящих репатриантов более прагматично 

относится к рождению детей и не исключает возможности быть 

«афексьонадо», то есть теми, кто осознанно хочет сохранить уровень 

собственного комфорта, считая, что дети нарушат их быт. 

Информантка Анна (38 лет) репатриировалась в Израиль в четы-

ре года, г. Хайфа: 
 

Я уверена в себе, я хочу быть хозяйкой своей жизни, у меня столько 

планов. Мы с мужем решили, что мы слишком много хотим, а ребёнок 

затормозит наши планы. Но если моя мама на моей стороне, она уже сми-

рилась [смеется], то папа – нет, ему нужны внуки. [Вы предполагаете, что 

вы можете передумать?] Ну, чисто теоретически, но вряд ли [задумалась, 

небольшая пауза]. Нет, я ещё более убеждена, что не хочу менять свою 

жизнь, я получаю удовольствие от себя и своего партнёра, мне кажется, 

кто-то третий разрушит гармонию между нами (ПМА 1/7 2013). 
 

В интервью спустя пять лет Анна сообщила:  
 

[Как поживает ваш отец?] [Информантка смеется:] Меня отчасти 

спас мой брат, у него уже трое, и папа почти отстал от меня. Я очень 

                              

7
 Israel Democracy Institute. 16.07.2019. https://en.idi.org.il/tags-en/1470. 
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люблю своих племянников, но смотря на них со стороны… нет… я буду 

только тётушкой. Это мой осознанный выбор. Не думаю, что он уже из-

менится (ПМА 1/7 2018). 
 
В отличие от алии 1970-х гг. репатрианты постсоветского перио-

да получили возможность находиться между «двумя мирами», так 

как с распадом СССР стало легче приезжать с гостевыми визитами  

к ближайшим родственникам. С начала 2000-х гг. с развитием и 

доступностью Интернета стремительно развивается связь через со-

циальные сети, общение посредством видео, через WhatsApp или 

Viber. В результате старшие родственники, проживающие в Израиле, 

сделались активными пользователями русскоязычных социальных 

сетей и обнаружили, что дети их друзей и родственников продол-

жают вступать в более ранние браки, а социальный статус бабушки 

становится одним из основных для самореализации женщин после 

60 лет. Хотя в отличие от пожилых жителей постсоветского про-

странства русскоговорящие граждане Израиля достаточно мобильны 

и имеют материальную возможность путешествовать чаще, чем, 

например, среднестатистический российский пенсионер, для алии 

1990-х гг. характерно представление о появлении внуков как под-

тверждении успешности собственных детей. Впрочем, исследова-

тельница С. Фогель-Биджо считает, что институт «советских бабу-

шек» в скором времени уйдет в прошлое, так как израильская прак-

тика начнет превалировать над советской благодаря влиянию евро-

пейской модели взаимодействия между поколениями [Fogiel-Bijaoui 

2013, 736]. 

Александр (57 лет), житель г. Хайфы, дочери 36 лет, иметь детей 

она не собирается: 
 

Вот я смотрю на российских девушек с детьми, они более взрослые, 

более зрелые, что ли. Это вообще особенность, моя дочь такая инфан-

тильная. Хотя, мы её в строгости воспитывали, она же получила хоро-

шее образование, мы не шли у наших детей на поводу, как многие роди-

тели в Израиле. Я заставлял своих детей читать Пушкина, Булгакова, 

Чехова. Мне хотелось, чтобы она развивалась как разносторонняя лич-

ность (ПМА 1/12 2013). 
 
Характерно, что нежелание дочери иметь детей Александр объ-

ясняет инфантилизмом, хотя дочь состоялась в профессиональном 
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плане, занимает лидирующие позиции в одной из международных 

компаний, обладает финансовой независимостью. С Натальей, доче-

рью Александра, также состоялось две встречи – в 2013 и в 2018 гг. 

Она призналась, что непонимание со стороны отца делает ее очень 

уязвимой. Но куда больше ей не нравится вмешательство в ее лич-

ную жизнь посторонних людей. Причем в 2013 г., в первом интер-

вью, она ничего подобного не упоминала. Видимо, это было связано 

с возрастом и с тем, что в то время она была еще не замужем. Заму-

жество является безусловным катализатором, так как обычно моло-

дые люди из светской части израильского общества не спешат всту-

пать в брак. Все опрошенные информанты, которые отказались от 

рождения детей, находились в отношениях или состояли в браке, где 

партнеры не настаивали на обязательном рождении детей. Данная 

выборка была сделана преднамеренно, так как целью исследования 

было показать трансформацию отношения к родительству и мате-

ринству в разных поколениях одной семьи. 

Следующий информант – Михаил из Хайфы, на момент интер-

вью ему было 37 лет (ПМА 2/9 2018), приехал в страну по молодеж-

ной программе (МАСА) и в дальнейшем остался жить в Израиле. 

Его родители репатриировались в страну в 2000-х гг. Долгая разлука 

с сыном заставила их быть лояльней к его выбору, мать (Роза, 

62 года) признается: «…я даже в детский сад устроилась работать, 

чтобы, раз внуков не будет, хоть детишек понянчить, так как его не 

переубедить…» (ПМА 2/8 2018). 

Таким образом, родители пытаются показать свое якобы приня-

тие выбора сына, но акцентируют внимание на том, что им не хватает 

внуков, – это является распространенной моделью взаимоотношений 

между детьми и родителями. Однако «фактор бабушек и дедушек»  

в алии 90-х ощущался, пожалуй, острее, чем даже в Советском 

Союзе. Многие евреи пытались уехать всей семьей, порой именно 

старшее поколение давало право на возвращение представителям 

смешанных браков, а в первые годы обустройства на новом месте 

часто именно его пенсии помогали выжить новым олим. Однако 

были и такие репатрианты, которые переезжали с детьми без пожи-

лых родственников; в этих случаях маленькие дети были вынуждены 

быстрее интегрироваться в систему израильского образования, так 

как некому было «страховать» работающих родителей. В русско-
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язычной среде Израиля до сих пор остается стереотип, что дети – 

символический капитал, что и продемонстрировала алия 90-х гг. 

созданием сети школ Мофет – частных «русских» детских садов и 

различных кружков. Один из информантов рассказывал: «Я учитель 

истории, приехал в 90-е, работал на трёх работах и вот купил дочке 

дорогущее платье на Пурим, привёл её в школу. И что я увидел! Что 

детей сажают прямо на поле, где проходило представление!!!!!!! 

Мне тогда казалось это такой расхлябанностью…» (ПМА 1/6 2013). 

Сложность выявления людей, придерживающихся позиции чайлд-

фри, заключается в их стигматизации в сообществе, поэтому в соци-

альных сетях стали появляться группы свободных от детей, так как  

в реальной жизни зачастую они вынуждены скрывать свои убежде-

ния. Русскоговорящих израильских групп несколько, но они не осо-

бо активны, например существует «Сообщество русскоязычных 

чайлдфри»
8
; также на многочисленных русскоязычных форумах 

стали создавать темы-обсуждения, где разгораются бурные дискус-

сии о праве выбора, о материнстве, о долге перед нацией. Чайлдфри 

как стратегия построения личного пространства до сих пор как в 

израильском, так и на постсоветском пространстве воспринимается 

как отклонение от нормы, потому что сохранение «естественности» 

и необходимости материнства считается одной из основных форм 

самоидентификации женщины. Причем если в Израиле это связано  

с арабо-израильским конфликтом и включенностью как женщин, так 

и мужчин в милитаристский дискурс, то в России это обусловлено 

сокращением прироста населения и борьбой за выход из так назы-

ваемой демографической ямы 1990-х гг. Парадокс заключается в 

том, что данный демографический спад связан не только с экономи-

ческим кризисом и снижением уровня жизни в странах бывшего 

СССР, но и с фактором эмиграции огромного количества молодых 

высококвалифицированных кадров, которые на данный момент 

проживают на территории таких стран, как Израиль, США, Герма-

ния и др., составляя большие русские и еврейские сообщества. 

Подводя итог, можно сказать, что, несмотря на успешную инте-

грацию русскоговорящих евреев в израильское общество, которая вы-

ражена в размывании границ проживания «русской алии», в транс-

                              

8
 Сообщество русскоязычных чайлдфри. Форум-обсуждение 2019 // 03.01.2019 

https://ru-childfree.livejournal.com/325187.html. 
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формации гендерных ролей, когда мужчины всё чаще становятся 

полноправными субъектами в решении бытовых задач, оказываются 

включены в воспитание собственных детей больше, чем их собст-

венные отцы, остается неизменной ориентация на собственный 

опыт, который считается эталоном в семейно-брачных отношениях. 

Собственная модель семейных отношений развивается и под влия-

нием русскоязычных СМИ, которые в изобилии представлены на 

израильском медийном рынке, где различные ток-шоу, сериалы 

транслируют патриархальную модель взаимоотношений между 

женщиной и мужчиной, в том числе необходимость родительства  

и т.п. Но и старшее поколение советских евреев, и члены их семьей, 

если сохраняют тесные взаимосвязи со страной исхода, продолжают 

считать, что рождение внуков повышает их социальный статус.  

В израильском обществе материнство и отцовство также поддержи-

вается как политическим, так и социальным дискурсом, что приво-

дит к стигматизации групп населения, которые бесплодны как по 

биологическим, так и по иным причинам. 
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S u m m a r y :  The article will focus on the study of the childfree phenomenon in 

the Russian-speaking community of Israel. The decision to opt out of parenthood 

is a very personal topic that requires both monitoring and establishing a trusting 

relationship with informants. Therefore, the main task was to conduct a study 

among three or two generations of individual families and try to determine what 

factors may have influenced the decision to have or not have children (both in the 

social field of the countries of Exodus and Israel). The next task was to identify 

possible changes that occur with the older generation when their own children 

prefer later parenthood, or refuse to give birth at all. 
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Аннотация:  Статья посвящена исследованию проблемы вербальной репре-

зентации реального опыта семейных трагедий в культурном багаже европей-

ских фольклорных традиций, обретающей особую актуальность в современных 

условиях роста информационных потоков, смены коммуникативных пара-

дигм и трансформации социальных ролей и ценностных иерархий. Объектом 

изучения стал известный на протяжении почти двух тысячелетий сюжет 

ATU 1343* «The Children Play at Hog-Killing», рассматриваемый с точки 

зрения мотивной структуры, генезиса, а также жанровых форм его реализа-

ции (бывальщина, баллада, новелла, житие, народный роман, городская 

легенда). Исследование показало, что для самих носителей традиции изо-

бражение кровавых подробностей и нагнетание атмосферы ужаса вызвано 

не столько желанием возбудить интерес или развлечь аудиторию, сколько 

необходимостью сформировать коллективный психологический ответ на такой 

мощный экзистенциальный вызов, как семейная трагедия. В свою очередь,  

с исследовательской точки зрения, традиционные повествования о роковых 

событиях, взламывающих структуру повседневности, становятся способом 

встать на точку зрения носителей традиции и вместе с тем оценить верный 

типологический масштаб и обозначить историко-генетическую перспективу 

для этих остроактуальных и социально значимых повествований. 
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Объектом изучения в настоящей статье стал известный сюжет 

ATU 1343* «The Children Play at Hog-Killing», рассматривавшийся 

до сих пор преимущественно с точки зрения мотивной структуры, 

эволюционных версий, а также жанровых форм его реализации
1
. 

Предметом нашего исследования является тема семейных отношений 

в нарративах данного сюжетного типа, как правило остававшаяся  

в тени размышлений разных авторов о концептах греха, теодицеи, 

детской святости, а также о природе вернакулярных религиозных 

практик. Недостаточная изученность проблемы репрезентации ре-

ального опыта семейных трагедий в культурном багаже европейских 

фольклорных традиций делает актуальным целенаправленное обра-

щение к сформулированной теме. 

Семейная коллизия сплетена с мотивом кощунственного престу-

пления уже в первом документированном воплощении сюжета – 

«Пестрых рассказах» Клавдия Элиана (III в.): сыновья подражают 

отцу, но отец не достоин подражания; мать всем сердцем болеет  

о своих чадах, но аффектированное материнское чувство приносит 

им гибель. Процитируем интересующий нас фрагмент в переводе 

Ивана Сичкарева «с еллиногреческого на российский язык» 1787 г. 
 

Митилинянин Вакхов жрец именем Макарей, был по видимому кро-

ток и добродетелен, но в самой вещи весьма худым человеком оказался. 

Некто чужестранец пришедши, отдал ему сохранить свое золото, кото-

рое он принявши зарыл в капище, а как по прошествии некотораго вре-

мени начал требовать онаго обратно, то Макарей введши его в капище, 

якобы для вручения, умертвил и положил в том самом месте, где скрыто 

было сокровище, думая, что равно и Богу, как людям то будет неизвест-

но; но последовало инако: когда не по долгом времени случился Вакхов 

праздник, и он был священнодействием и другими обрядами занят, то 

два сына его, остававшиеся в доме, подражая отцу в заклании жертв, 

приступили к жертвеннику при возжении огня, и старший взяв лежащий 

негде меч меньшему наклонившемуся брату отрубил голову. О чем до-

машние, увидав, начали вопить, и мать, услышавшая крик, нашед сынов, 

                              

1
 См. в библиографии работы российских и зарубежных фольклористов по се-

мантике и прагматике сюжета. 
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одного обезглавленнаго, а другаго держащего в руке обагренный кровью 

меч, схватила с жертвенника головню и последняго жизни лишила. Ма-

карей известясь о произшедшем убийстве, священнодействие оставил,  

и с великою яростию прибежал в дом держа в руках копье, коим немед-

ленно умертвил также свою жену. Как сие беззаконие учинилось всем 

известным, Макарей допрашиван, и по признании своей вины в капище 

соделанной, замучен. И так Макарей достойную принял от Бога казнь, 

которая, как и Омир говорит, не только самаго, но также жену и детей 

его постигла [Сичкарев 1787, 91–92]. 

 

Исследование многовековой истории сюжета непосредственно 

связано с вопросом о генетической преемственности либо типологи-

ческом сходстве тех или иных сюжетных версий. Яркая иллюстрация 

проблемы – совпадение мотивов арабской легенды начала XIV в. (де-

ти подражают отцу, заколовшему барана для гостя-пророка) и абхаз-

ского этиологического сказания XX в. с героем арабом, принимаю-

щим гостей в момент трагических семейных событий [Панченко 

2012, 51–52]. 

В немецких сказаниях XVI в. конкурируют две эволюционные 

линии. По одной версии, старший брат заколол среднего, подражая 

отцу-мяснику, режущему свиней на масленицу; мать бросается на 

крики и в состоянии аффекта поражает ножом инициатора смер-

тельной игры; в то же время третий младенец, оставленный ею без 

присмотра, тонет в ванне; пораженная ужасом, мать вешается, отец 

умирает от горя. По другой версии дети играют в повара, мясника  

и свинью. Проведенное властями расследование гибели третьего 

участника игры установило непредумышленный характер убийства: 

неразумный виновник трагедии при испытании выбрал яблоко, а не 

золотой гульден. 

В сицилийской балладе XIX в. «La Donna di Calatafimi» мать ста-

вит тесто прямо накануне воскресной мессы и уходит в церковь; 

старший брат, оставленный следить за младенцем в колыбели, без-

думно играет с ножом и ранит младшего в горло; в ужасе забрав-

шись в печь, он засыпает и не слышит, как вернувшаяся со службы 

мать поспешно разжигает огонь. 

Обобщая суждения предшественников и собственные наблюде-

ния над семантикой нарративов ATU 1343*, Уильям Хансен так ре-

зюмирует полученные результаты: 
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These alternatives taken together form a kind of meditation on guilt and 

innocence, with which the entire story is concerned in one way or another. 

<…> The guilt of one or the other parent is suggested in those texts in which 

the father slaughters an animal just before going to Mass or the mother 

kneads bread just before going to Mass. <…> In two forms of the story  

the mother now kills the slayer, either impetuously, using the first weapon  

she comes upon, or negligently, roasting him in her bake-oven. And while she 

impetuously stabs one son, she may also negligently allow a third child to 

drown. <…> In short, one thoughtless act leads quickly to another. One might 

suppose that an ancient Greek tragedy had been married to a modern urban 

legend [Hansen 2002, 81–82]. 
 
Европейский ряд воплощений рассматриваемого сюжета следует 

дополнить пьесой Захарии Вернера «Двадцать четвертое февраля» 

(1815; рус. перевод 1832), главный герой которой в детские годы не-

вольно становится убийцей сестры (играя с ней в повара и курицу); 

проклятый отцом, он бежит из родного дома и возвращается через 

много лет неузнанным
2
, откладывает признание до утра и ночью гиб-

нет от руки отца, терзаемого неясными намеками пришельца на судь-

бу пропавшего сына и чувством собственной вины [Климова 2010, 86]. 

Наряду с религиозно окрашенными жанровыми формами «траге-

дии рока» и легенд о святотатстве сюжет ATU 1343* нередко обре-

тает в европейской традиции форму бывальщины о несчастном слу-

чае, вызванном родительской беспечностью и детской неосторожно-

стью в повседневных играх. В частности, братья Гримм, включая два 

варианта анализируемого сюжета в состав первого издания (1812) 

своего собрания сказок, отмечали, что эту же историю рассказывала 

им в детстве мать с целью отучить играть с ножом. В этой связи сто-

ит обратить внимание на характерную деталь в структуре новеллы 

М.Д. Чулкова «Горькая участь». 
 

Люди ученые того времени гадательно заключили так. Четырехлет-

ний младенец, находясь в крепком сне и встревожен будучи сонным 

привидением, встал со своего места, взял нож, с которым нередко у ба-

ловниц-матерей и отцов ребята, играя ими, засыпают, и согласно  

с сонным привидением зарезал свою сестру в колыбели, а опомнившись 

и узнав, что сделал он худо, спрятался в печь… [Чулков 1789, 198]. 
                              

2
 Следует учесть в формировании данной сюжетной версии роль европейских 

миграций балладного сюжета о солдате, вернувшемся неузнанным домой [Жирмун-

ский 1979, 370–371]. 
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Можно предполагать, что в основе назидательной ремарки чул-

ковского повествователя, равно как и сентенции матери Гриммов, 

лежал общий лубочный прототекст [Oinas 1985, 52–56]. Таким обра-

зом, рассматривая вопросы происхождения российских вариантов 

сюжета, следует предпочесть маловероятной гипотезе переработки 

Чулковым одного из переводов «первотекста» Элиана версию пере-

делки российским писателем немецкой лубочной новеллы [Алпатов 

2009]. К этой же эволюционной линии, несомненно, принадлежит  

и зафиксированный сюжет СУС 939 В* «Семейная трагедия» – бы-

вальщина, включенная П.П. Чубинским во второй отдел «Малорус-

ских сказок» под заголовком «Недогляд» [Чубинский 1878, 557]. 

Рассматриваемый комплекс мотивов (опасность не контролируе-

мых взрослыми детских подражательных игр) получил свое разви-

тие в назидательном стихотворении вятского крестьянина Ивана 

Григорьевича Зыкова (1873–1924) «Проделки детей» (1908). 
 

«Тятя наш колол быка – 

Мы зарежем хоть кота». 

Так мальчишки рассуждали 

И кота за хвост вязали. 

Всё готово… Вот и нож 

Мальчик к горлу уж поднёс. 

Кот с испугу извился 

И когтями в них впился. 

Дети бросились бежать, 

Кот давай их всех держать. 

Держит кот, когтями рвёт – 

Так что кровь из тел идёт. 

«Вот так опыт и резня! – 

Дети молвят про себя. – 

Научил кот славно нас – 

Чуть не сделались без глаз». 

И с тех пор, когда отец 

Колет к празднику овец, 

Дети издали глядят, – 

Просят их, так голосят 

[ГАКО. Ф.  Р–128. Оп.  1. Д.  419. Л.  117]
3
. 

                              

3
 Сердечно благодарю В.А. Коршункова за указание на источник и сведения об 

архивном хранении. 
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Указанные выше произведения характеризует специфическое  

сочетание экстраординарного коллапса множества событий с пре-

дельным правдоподобием каждого из них в отдельности. Сходная 

модальность отличает «рапсодию» Н.С. Лескова «Юдоль» (1892), 

построенную на детских воспоминаниях писателя о голоде 1840 г.  

в Орловской губернии [Климова 2010, 87], а также газетную хронику 

«Орловского вестника» (1895)
4
, послужившую основой рассказа-

теодицеи Федора Сологуба «Баранчик» (1898). Перед интерпретато-

ром подобных «рассказов о несчастных случаях» встает проблема 

объяснения их высокой нарративной клишированности либо одно-

типностью жизненных ситуаций, либо стереотипией механизмов 

осмысления трагедии и особой символической нагруженностью сю-

жетной схемы. 

Имманентная связь будничного контекста с «последними рели-

гиозными вопросами», отличающая нарративы типа ATU 1343*,  

позволила А.А. Панченко объединить литературные источники, ри-

туально-мифологический дискурс «быкобоя» и локальные религиоз-

ные практики в рамках монографического анализа жития Иоанна  

и Иакова Менюшских [Панченко 2012; Алпатов 2014]. Возводя об-

разно-стилевые константы сюжета (хронотоп религиозного праздни-

ка, нож, закалываемый агнец, пламя жертвенного очага) к нарратив-

ным и визуальным паттернам библейского сюжета о жертвопри-

ношении Исаака Авраамом [Панченко 2012, 48–62], исследователь 

оставляет за скобками как восточнославянские варианты духовного 

стиха об «Авраамовой жертве» [Бессонов 1861, 598–601], так и об-

ширный корпус болгарских обрядовых песен и баллад типа «Авра-

мовица», где ребенок приносится в жертву (дете курбан) на Георги-

ев или Ильин день. Обращают на себя внимание мотивировки такого 

поступка: все стадо погибло, и пастуху нечем совершить празднич-

ную жертву; павшие на семью невзгоды вызваны грехами родителей 

и могут быть искуплены смертью невинного младенца; наконец, вы-

                              

4
 «Ужасный случай на почве детского подражания произошел в деревне Ждими-

ра Болховского уезда. Крестьянин Юшков в хате резал барана, здесь же ободрал его, 

разделал и повесил. При всей этой процедуре присутствовала в качестве зрительни-

цы небольшая пятилетняя девочка – дочь хозяина, которая зорко следила за всем 

происходившим. Прошло несколько дней; девочка как-то осталась одна, вместе со 

своим младшим братишкой; старших в избе никого не было. – Давай в барашка иг-

рать, – предложила девочка брату…» [Соболев 1994, 151]. 
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моленный у Бога единственный сын изначально обречен на жертву – 

возвращение дара Создателю [Български фолклорни мотиви 2010]. 

К болгарским песенным вариантам непосредственно примыкает 

сербский духовный стих «Ђакон Стефан и два анђела»: благочести-

вый священнослужитель, содержащий десять слепых нищих, выну-

жден пахать утром перед воскресной литургией, чтобы прокормить 

их; греховная коллизия разрешается принесением в жертву собст-

венного сына, кровь которого позволяет слепым прозреть и пере-

стать нуждаться; сын диакона воскресает [Караџић 1845, 7–10]. 

Охарактеризованный выше массив книжных и фольклорных ва-

риантов сюжета о жертвоприношении детей [Драгоманов 1889] ока-

зывается тесно связан с эсхатологическим дискурсом и практиками 

ряда конфессиональных традиций. Приведем несколько примеров из 

корпуса, собранного А.С. Пругавиным. 
 

Крестьянин Владимирской губернии, Никитин, сжег свой дом и в 

нем двух собственных малюток, которых перед тем он только что заре-

зал ножом на горе, за селением. На допросах он показывал, что посту-

пил так, подражая Аврааму, принесшему в жертву Богу сына своего 

Исаака. 

В деревне Слободищи Вязниковского уезда Владимирской губернии 

крестьянин, принадлежавший к секте «Спасово согласие», заклал своего 

семилетнего сына «в жертву Спасу» в праздник Знамения Пресвятой Бо-

городицы после долгой ночной молитвы о том, что «нет на земле людям 

спасения, и все должны погибнуть». С мыслью спасти сына от земного 

разврата и вечной погибели он вышел на заре в задние ворота и стал мо-

литься на восход, прося знамения: если после молитвы придет ему снова 

мысль эта в голову с правой стороны, то он принесет сына Богу в жерт-

ву, а если слева, то нет. По окончании молитвы помысел этот пришел  

к нему с правой стороны, и, обрядив сына в белую рубаху, он зарезал 

его ножом – «сделал праздник святым» [Пругавин 1885, 152–153]. 
 
В связи с реальными фактами принесения в жертву детей у сек-

тантов разных толков следует особо обратить внимание на выбор 

ими духовного стиха о «Милостивой жене милосердой» в качестве 

идеологической программы собственных действий. 
 

В 1870 г. в Шадринском уезде Пермской губернии крестьянка дерев-

ни Клюкиной Ольховской волости в день памяти перенесения мощей 

святителя Николая, умывшись, разбудила старшую сноху свою, застави-
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ла ее управляться по хозяйству, а сама пошла в клеть, ради праздника 

зажгла там свечи перед иконами и, держа на левой руке дочь свою, стала 

молиться Богу. Во время молитвы ей снова приходит в голову давно му-

чившая ее мысль о принесении в жертву своей двухлетней дочери. Ре-

шив, что мысль пришла к ней от самого Бога, она оставила молитву и 

пошла вместе с ребенком в избу, где в это время топилась печь. Когда 

сноха вышла из избы на двор, она отодвинула стоявший в печи чугунок 

с водой, бросила туда своего ребенка и, прославив Бога, занялась обыч-

ными делами по хозяйству. Вернувшаяся сноха, мешая угли в печи, на-

шла обгорелый труп ребенка. В ходе дознания выяснилось, что совер-

шившая преступление мать, равно как и многие ее односельчане, нахо-

дилась под сильным влиянием слухов об уже свершившемся рождении 

антихриста в Пермских пределах и рассказов о «матушке Аллилуие», 

которая, спасая младенца Христа, бросила в раскаленную печь своего 

грудного ребенка [Пругавин 1885, 146–148]
5
. 

 
В отличие от исследователя «религиозного фанатизма» XIX столе-

тия современный фольклорист увидит в лицах изложенной истории 

не только агентов и жертв «проповеди самосожжения», но и носите-

лей традиционной культуры с провокативно привычными жестами 

сожжения / заклания, понимаемыми в зависимости от контекста то 

как обыденные манипуляции, то как ритуальные акты разрешения 

экзистенциальных противоречий. 

На стыке средневековой и современной нарративной традиции на-

ходится записанная фольклорной экспедицией МГУ имени М.В. Ло-

моносова (2016) в с. Тавреньга Коношского р-на Архангельской обл. 

бывальщина, помещающая рассматриваемый сюжет в контекст со-

ветской действительности (милиция, самогоноварение) и вместе  

с тем сохраняющая его ключевые символические компоненты (нож, 

огонь и вода). 
 

Ну, это у них как бы там получилося, што был мальчик, годика три,  

и родился ребёнок, это правда было, это мне рассказывала моя бабушка 

уже, это правда было. А они раньше эти родители самогон готовили, вот 

у них стоял аппарат на печке, всё варилося. Лежал в кроватке, а второй 

ребёнок старшенький трёхгодичный взял ножичек и начал с ножичком, 

                              

5
 В связи с финалом духовного стиха «Милостивая жена милосердая» – воскре-

шение брошенного в печь младенца – следует учесть рассказ апокрифического араб-

ского «Евангелия детства» о двух вифлеемских женщинах, одна из которых бросила 

ребенка соседки в печь [Скогорев 2000, 402–403]. 
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типа до малыша подошёл, чик-чик-чик! Вот, ножичком. Он как бы ви-

дел, как папа игрался с дитём и щекотал шейку малыша, [– Ножом?] 

Нет, конечно! Этот ребёнок взял и ножичком хотел пощекотать, ну и 

попал, что зарезал. Это история, мне бабушка так рассказывала. Потом 

они кинулися до ребёнка, ребёнок весь в крови. На этого начали кри-

чать, этот выскочил, убежал, наверное не три годика было, старше был. 

Потому что у них яма такая мусорная была, и он как бы спрятался в яму 

с испугу. А этим же надо милицию вызвать, всё это дело, и они этот  

аппарат берут с печки, брагу, и выливают в эту яму, и получается, что 

обварили этого ребёнка, второго. И мать увидела, и она тут же умерла  

на месте, сразу, и отцу пришлось трудно. Не в нашем [селе было], это на 

западной Украине, бабушка рассказывала, она оттуда сама, бабушка 

[Коровина 2017, 16–17]. 

 

В упомянутой выше монографии о «странных святых из болотного 

края» А.А. Панченко наряду с прямыми эволюционными репликами 

архетипического сюжета о заклании агнца рассматривает и побоч-

ные сюжетные линии, построенные на мотиве кастрации и давшие 

жизнь городским легендам о «неумной матери», использовавшей не-

удачные эвфемизмы в разговоре с детьми на сексуальные темы 

[Langlois 1993]. Вместе с тем без рассмотрения остаются смежные 

сюжеты европейских и американских городских легенд 1950– 

1970-х гг. о ребенке, приготовленном его няней в отсутствие роди-

телей в обычной или микроволновой печи («The Baby-Roast»). Наря-

ду с реалистическими (алкогольными и наркотическими
6
) моти-

вировками такого поведения бэбиситтера в ряде вариантов также 

развивается тема неверно истолкованных указаний родителей «to 

keep the baby warm» / «get the baby up», несомненно, восходящая  

к традиционным сюжетам сказок о глупцах ATU 1012 «Cleaning the 

Child (until it’s drowned)»; 1012A «Seating the Children (on pointed 

sticks)»; 1013 «Warming Grandmother (in the stove)»
7
 [Brunvand 2012, 

44–46]. Вместе с тем актуальность данного сюжета в современном 

медийном пространстве поддерживается и реальными уголовными 

процессами над женщинами, изжарившими младенцев в духовке  

в состоянии интоксикации и/или аффекта [Barnett 2016, 91–132]. 

                              

6
 Исследователи не исключают, что мотив связан с рассказами 1920-х гг. о нянях, 

усыплявших беспокойных подопечных печным газом. 
7
 Ср. восточнославянские варианты СУС 1012 «Покроши Луку с Петрушкой». 
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Современным воплощением мотива гибели детей в раскаленной 

печи являются также сообщения о трагических случаях на автомо-

бильных парковках и их интенсивное обсуждение в устной и сетевой 

коммуникации. Укажем в качестве примеров ярославскую заметку  

о родителях, оставивших двух малолетних детей в машине возле 

торгового центра в июньский полдень [МК в Ярославле 2019]; вла-

димирскую корреспонденцию о пожаре в припаркованной машине  

с тремя детьми [Тарбеева 2018]; статью о нью-йоркце, подбросив-

шем старших детей в школу, запарковавшем машину с полутораго-

довалой дочерью и побежавшем в офис, а также о социальном ра-

ботнике из пригорода, сдавшем четырехлетнего сына дневной няне 

по дороге на работу, но забывшего про годовалых близнецов на зад-

нем сиденье [Otterman 2019]
8
. 

Суммируя сказанное, важно отметить, что и средневековые,  

и поздние версии сюжета ATU 1343*, с одной стороны, отражают 

универсальные черты психологии родителей: постоянное беспокой-

ство за жизнь и здоровье ребенка, возникающее от неспособности 

обеспечить его безопасность, а с другой стороны, представляют со-

бой напряженные размышления о вине и невинности самих детей, 

поскольку те не только бездумно подражают в своей игре поступкам 

взрослых
9
, но и принимают осознанные решения

10
, как это пони-

мается, например, составителем Особой редакции жития Иоанна и 

Иакова Менюшских, приписывающим последнему осмысленное 

стремление к искуплению греха братоубийства. 

 

                              

 
8
 В период 1990–2020 гг. более 940 американских детей скончались от жары в 

припаркованных автомобилях [KidsAndCars 2020]; см. также: Guard, Gallagher 2005. 

 
9
 О подражательных играх детей в контексте фольклорно-мифологических сю-

жетов об играх со смертью см. в указателе мотивов С. Томпсона (Th): K850 Fatal 

deceptive game; K851 Deceptive game: burning each other; K852 Deceptive game: hang-

ing each other; K858 Fatal game: shaving necks; Th N334 Accidental fatal ending of game 

or joke: N334.1 Children play hog-killing: one killed (AT 2401); N334.3 Practical joker 

asks doctor to castrate him. 
10

 Ср. сетевую новость: «В Красноярске мать оставила в квартире брата и сестру 

4 и 10 лет и ушла, заперев входную дверь. После того как женщина не вернулась  

к обозначенному времени, дети решили отправиться на ее поиски и спрыгнули  

с окна третьего этажа: 10-летний мальчик взял мягкую часть от сиденья кровати, 

выбросил ее в окно и выпрыгнул сначала сам, а за ним выпрыгнула его сестра» [Тай-

га.Инфо 2015]. 
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…Видя же Иаков, что убил брата своего, ужасеся о сем, и вниде в 

пещь, в которой были уготованы дрова к запалению и скрыся за ними, 

ожидая того, когда огнь возгорится и самого его смерти предаст. <…> 

Живущие ту народы текоша в дом их скоро и видевше таковая преслав-

ная чудеса и терпению Иаковову дивяшеся, яко младенец сущи лютое 

таковое мучение огненное претерпел самопроизвольно [РО РНБ. Ф. 905. 

Q 153. Л. 113–114]. 
 
Очевидно, что проблема взаимодействия реальных и мифопоэти-

ческих мотивировок в процессе текстообразования нарративов на 

сюжет ATU 1343* является частным случаем проблемы уникальной 

контекстуальной прагматики либо стереотипных культурных функ-

ций такого рода текстов в фольклорных традициях и постфольклор-

ных дискурсах, что побуждает обратиться к результатам современ-

ных психологических и культурологических исследований рассказов 

о трагических происшествиях. 

Изучение спонтанных нарративов, связанных с проживанием 

персонального травматического опыта (и ассоциированных с ним 

реакций гнева, вины, депрессии, отторжения) с точки зрения психо-

логии, выявляет тот факт, что такого рода рассказы могут выступать 

в качестве референтных текстов для изучения механизмов повество-

вания о ситуациях насилия и смерти в контрастивном сопоставлении  

с техникой рассказов о повседневных событиях. Участникам програм-

мы предлагалось вспомнить травматическую ситуацию максимально 

глубоко и живо; затем, по возможности, не прибегая к пересказу  

в прошедшем времени, описать события, как будто они происходят 

прямо сейчас, со всеми подробностями обстановки и нюансами 

мыслей и чувств, испытываемых во время переживаемых событий 

[Jaeger, Lindblom, Parker-Guilbert, Zoellner 2014, 477]. 

В ходе исследования анализировались такие особенности нарра-

тивного стиля, как: 

– элементы, нарушающие связность рассказа и течение речи 

(«хм, э-э, ох»; «ну, не знаю», «понимаете», «я имею в виду»), тесно 

сопряженные в постравматических нарративах с чувствами вины, 

гнева, отторжения; 

– использование местоимений, маркирующих диссоциацию и 

комплекс собственной вины в происшедшем; 

– употребление слов, называющих позитивные и негативные 

эмоции, а также конструкций, обозначающих ментальные действия, 
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состояния, отношения (знать, понимать; быть должным; «потому 

что»), непосредственно ассоциированное с успешным проживанием 

травматического опыта и изживанием болезненной памяти. 

Важным результатом исследования стало то, что в спонтанных 

нарративах лиц, некогда вовлеченных в ситуации насилия, чья речь 

характеризуется высокой степенью фрагментированности, принци-

пиальное значение имеет употребление «cognitive mechanism words» 

и «positive and negative emotion words», позволяющих рассказчику 

проговорить значимые логические и психологические аспекты трав-

матического опыта [Jaeger, Lindblom, Parker-Guilbert, Zoellner 2014, 

478–479]. 

Следующим шагом в осмыслении нарративных и социокультур-

ных механизмов структуризации опыта смерти и насилия являются 

исследования таких жанров медийной сферы Нового времени, как 

памфлеты и уличные баллады (broadsides, Moritaten) на криминаль-

ные темы. Памфлеты, сообщавшие о преступлениях, нередко пред-

ставляли собой ряд последовательных выпусков, освещавших уго-

ловный процесс на всех этапах: от описания сцены преступления, 

отчетов о расследовании и судебном приговоре до предсмертной 

речи преступника перед казнью. В свою очередь, баллады резюми-

ровали событие в единое нарративное целое. 

Проведенный Кэйт Бэйтс статистический анализ 650 листов пер-

вой половины XIX столетия продемонстрировал, что только 301 из 

них содержали сцены насилия, переданные словесно или визуально,  

тогда как остальные памфлеты избегали изображения кровавых эпи-

зодов (детали которых были вполне доступны по официальным от-

четам), предпочитая обращать внимание читателей / слушателей на 

морально-религиозные аспекты произошедшего и факт справедли-

вого воздаяния за преступление. Лишь 26% текстов проанализиро-

ванного корпуса содержали «живописные» подробности, изложен-

ные – в расчете на специфические вкусы «любителей жареного» – 

подчеркнуто вульгарным языком [Bates 2020, 95–97]. 

Вместе с тем К. Бэйтс отмечает, что подробное описание частных 

деталей и персональных обстоятельств дела могло быть связано  

с иными причинами. Прежде всего оно было обусловлено стремле-

нием осветить роль местного сообщества в развитии и разрешении 

трагической коллизии. Большинство убийц и их жертв принадлежа-
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ли к одному семейству, а события происходили внутри или возле их 

дома, поэтому печатные листы / уличные баллады так старательно 

воспроизводят реакцию свидетелей во время и после шокирующих 

событий. Сочувствие к жертвам преступления и потребность в спра-

ведливом возмездии пронизывает печатные памфлеты и устные бал-

лады, даже если пострадавший был чужаком, никому не известным  

в локальном сообществе. Кроме того, привлечение внимания к шо-

кирующим подробностям провоцирует коллективный психологиче-

ский ответ на столь мощные экзистенциальные вызовы, как кровавая 

семейная трагедия: нарративы о насильственной смерти не только 

формируют в сознании читателей / слушателей модели социального 

контроля над преступлением, но и рождают ощущение морального 

единства сообщества перед лицом катастрофы. 

Любопытно, что из всего обследованного К. Бэйтс корпуса лис-

товок лишь 13% текстов имели стихотворную форму. Следует, од-

нако, принять во внимание тот факт, что эта цифра отражает полюса 

интересующего нас процесса: тексты, специально сочиненные в бал-

ладной форме в расчете на массовую аудиторию, и, наоборот, образ-

цы уличных баллад, воспроизведенные в печатной форме в связи  

с развитием того же сюжета или типологически сходным инфопово-

дом. Вне статистики, несомненно, остаются собственно фольклор-

ные варианты, бытующие десятилетиями за хронологическими и 

локальными рамками конкретного криминального события и слу-

жащие не столько цели привлечь любопытствующее внимание  

к свежим драматическим событиям, сколько извлечь психологиче-

ский и нравственный урок сочувствия и взаимной связи с окружаю-

щими людьми [Bates 2014, 6–8]. 

Семантико-прагматические механизмы, выявленные на материа-

ле спонтанных нарративов, а также паралитературных лубочных 

листов и уличных баллад, находят характерные соответствия в 

структуре традиционных фольклорных сюжетов о детоубийстве, как 

это, например, установлено в ходе анализа европейских баллад типа 

«Самарянка» («Магдалена»)
11

. Странник (Христос) встречает жен-

щину у колодца и просит у нее воды, но та отказывает ему, утвер-

                              

11
 Известны итальянская, французская, ирландская, шотландская, финская, сла-

вянские и скандинавские версии баллады (самые ранние записи датируются XVII в.). 
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ждая, что вода нечиста. В ходе диалога обнаруживается мифологи-

ческая природа использованной героиней метафоры: во всех вариан-

тах женщина обвиняется в рождении внебрачных детей и их умерщ-

влении («мужьями ад забила, детьми море переполнила»). Особую 

версию представляют собой тексты, в которых обвинение исходит 

от погубленных детей: «Не ўмила, наша мамко, нас гадаваци» [Тол-

стая 2015, 159]. Мораль истории кажется однозначной: грешницу 

ждет ад. Однако парадоксальным образом обличительный нарратив 

оборачивается автобиографией личности, осознающей прошлое в 

акте припоминания и признания. Одновременно и слушатели балла-

ды оказываются вовлечены в переживание ее персональной истории, 

тем самым присваивая частному травматическому нарративу статус 

культурного текста традиции [Porter 2012, 58–59]. 

В этой связи необходимо отметить еще одно жанровое решение 

трагической коллизии ATU 1343*. Речь идет о рукописном романе 

пензенского конторского писаря Федора Ивановича Кудрешова 

«Жизнь Ткачова»
12

, в основу которого легли устные воспоминания 

односельчанина Ф. Кудрешова – Степана Ткачева – о его скитаниях 

по Волге, Уралу и Каспию, насыщенные бытовыми, этнографиче-

скими и топонимическими подробностями. Вместе с тем канва вос-

поминаний Ткачева расцвечена экзотическими подробностями, вос-

ходящими к образам и мотивам романа М.Д. Чулкова «Пересмеш-

ник, или Славенские сказки» и, в частности, к тексту новеллы 

«Горькая участь» [Чулков 1789, 188–201]. 

Специфическое соединение в «Жизни Ткачова» паттернов кре-

стьянской агиографии, литературного фэнтези, детективной новеллы 

и собственно фольклорных меморатов [Алпатов 2011а] рождает 

уникальный формат «дорожной истории» с ее двойной оптикой, где 

частные авантюры и катастрофы каждого из героев перерастают  

в художественную рефлексию человеческой судьбы в целом, в том 

числе семейная трагедия «Горькой участи» (вернувшийся под Рож-

дество в родной дом солдат обнаруживает полную горницу мертвых 

                              

12
 Рукопись «Полный статистический анекдотизм, или Описание имениям» (1850) 

включает помимо рассматриваемого «народного романа» экономическую характери-

стику поместья Богородское-Лада, описание холерных бунтов 1829–1832 гг., очерки 

локальных свадебных и похоронных обрядов, тексты местных песен, причитаний, 

бывальщин и анекдотов [Алпатов 2011]. 
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тел
13

) венчается историей вознагражденной верности и семейного 

счастья странника среди безгрешных дикарей – «горских острови-

тян». 

 
Начальник наш был доброй души человек, сочетав нас с сей пре-

лестной Евгою по своему обряду законным браком; в чем уже и не про-

тивились, церемония была весьма великолепная, которую вам обстоя-

тельно топерь никак описать не могу. По окончании всего Главный  

Начальник или нареченный быть отцом и покровителем нашим, прика-

зал как местному Начальству, так и всему Подвластному его народу 

учинить мне как наследнику Престола во всем законную присягу, чтобы 

быть в совершенном повиновении и послушании, что без всякого про-

тивления и сделали, – которыми я и досели распоряжаюсь, как вторый 

Царь во Iгипте. 

Сдесь народ называемые горскии островитяны; хоша не от просве-

щения и не знают истиннаго Бога, но между тем человеколюбивой  

и кроткой жизни. Я же сам и семейство останемся здесь препровождать 

жизнь свою. Мне уже теперь от роду около 110, а супруге моей 90 лет,  

и я имею детей, внуков и правнуков, всего в количестве обоего пола 

25 душ [Alpatov 2019, 289–290]. 

 

Завершая рассмотрение семантической структуры и прагматики 

нарративов сюжетного типа ATU 1343* «The Children Play at Hog-

Killing», выделим два ключевых аспекта в интерпретации тради-

ционных – структурно, стилистически и жанрово оформленных – 

повествований о семейной трагедии. 

С внутренней точки зрения, с позиции рассказчиков и слушате-

лей, традиционные нарративы эксплицируют типичные эмоциональ-

ные и нравственные реакции на катастрофу и регулярные вербаль-

ные формы ее проживания сообществом, проецируют на конкретный 

                              

13
 «Пред крыльцом висел зарезанный баран, возле его лежал окровавленный нож, 

а под сараем, прицепленный веревкою к перекладу удавленный висел мой отец, 

взошли мы в избу, в которой были разбросаны немного обгорелыя дрова, посреди 

полу лежала мать моя, голова у ней была прорублена, видно что топором, потому он 

лежал возле ея окровавлен, в колыбели за зановесою зарезанная по горлу месяц семи 

девочка, в печи нашли мальчика четырех лет мертваго волосы на голове все сгорев-

шие, местами от жару и тело было истрескано, и эти были малютки брат и сестра 

мне. <…> Я же видя такое пагубное произшествие, и невозвратную потерю, сделал 

по умершим шестинедельное поминовение, распродав кое-что в доме, решилси оста-

вить свое отечество...» [Alpatov 2019, 284]. 
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случай ментальные структуры, налагаемые социумом на хаос реаль-

ности [Bates 2014, 10–13].  

С внешней, исследовательской точки зрения традиционные  

повествования о трагических событиях, взламывающих структуру 

повседневности, становятся способом встать (насколько это воз-

можно) на точку зрения носителей традиции и вместе с тем опреде-

лить верный типологический масштаб и обозначить историко-гене-

тическую перспективу для этих остроактуальных и социально зна-

чимых повествований. 
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S u m m a r y :  The article is devoted to the study of the problem of verbal repre-

sentation of the real experience of family tragedies in the cultural baggage of 

European oral and handwritten traditions, which is becoming particularly relevant 

in modern conditions of the growth of information flows, a change in communi-

cative paradigms and the transformation of social roles and value hierarchies.  

The object of study is the popular tales of the plot ATU 1343* “The Children 

Play at Hog-Killing”, considered in terms of motive structure, genesis, as well as 

genre forms of its implementation (rumor, short story, ballad, life of the saint, 

novel, urban legend). 

The study shows that for the traditional minds the depiction of bloody details and 

the elaboration of an atmosphere of horror aims not to entertain the audience, but 

to form a collective psychological response to such a powerful existential chal-

lenge as a bloody family tragedy. 

In turn, for a researcher folk narratives about fatal events breaking the structure of 

everyday life is a way to get out the traditional point of view on the subject and at 

the same time is a chance to give a correct typological scale and historical per-

spective for these acutely relevant and socially significant narratives. 
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А н н о т а ц и я :  В краеведческом музее г. Себежа хранятся два камня, напо-

минающие антропоморфные фигуры. О происхождении их известно, к со-

жалению, только со слов К.М. Громова, директора музея в 1953–1970-х гг. 

Один камень был, согласно свидетельству К.М. Громова, найден в болоте 

близ д. Техомичи, в 6 км от Себежа. Существует трудно верифицируемое, 

но широко растиражированное и часто пересказываемое свидетельство 

крестьянина этой деревни Е.Е. Глушакова, датируемое 1906 г., где расска-

зывается о почитании жителями деревни камня как дающего исцеление,  

в частности от бесплодия. Уже став музейным экспонатом, изваяние приоб-

рело название «себежского идола» и имя – Пестун (несмотря на то, что – 

согласно ремаркам музейных сотрудников – это женская фигура). Музей-

ные сотрудники начиная с 1960–1970-х гг. поддерживают идею, что идол 

исцеляет от бесплодия и дарует детей. В 1990–2000-х гг. почитание идола 

обрастает деталями и предписаниями, в настоящее время мы имеем не про-

сто сформированный ритуал поклонения музейному экспонату, но и на-

стойчиво предлагаемую музеем структуру его культа и программу культо-

вых действий. 
 
К л ю ч е в ы е  с л о в а :  археологические находки, идол, почитание камней, 

музейная мифология 
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Среди обычаев, сопровождающих сегодняшние свадьбы в городе 

Себеже (районный центр Псковской области), наряду с общераспро-

страненными посещениями окрестных памятных мест (в данном 

случае – стелы в честь 600-летия города на Замковой горе) и навеши-

вания замков на перила моста (здесь это мост через р. Угоринка на 

выезде из Себежа в сторону белорусской границы) существуют и 

особенные практики, характерные именно для локальной традиции
1
. 

Это, например, многократный проезд свадебного кортежа по единст-

венному в городе перекрестку с круговым движением на площади 

Ленина: машины проносятся по кругу несколько раз одна за другой  

и сигналят, после чего или направляются по Пролетарской улице на 

Замковую гору, или уезжают в направлении моста по улице Челю-

скинцев. Второй специфический местный обычай – посещение ново-

брачными краеведческого музея
2
. Краеведческий музей расположен 

недалеко от упомянутой площади Ленина, он занимает каменное 

двухэтажное здание конца XIX в. Во время войны музей был почти 

полностью разграблен, и коллекция заново собиралась уже в послево-

енное время. Объект повышенного интереса – одно из двух каменных 

изваяний, хранящихся в музее и чудом уцелевших во время войны  

(на экскурсии по музею сообщают, что оккупанты не увидели в кам-

нях ничего значительного и просто не сочли их за экспонаты)
3
. 

Изваяния поступили в коллекцию музея в межвоенное время. Сведе-

ния о них весьма отрывочны и, к сожалению, плохо документированы. 

Их приводит со ссылкой на тогдашнего директора музея Б.В. Сивиц-

кого и работника музея К.М. Громова археолог Ф.Д. Гуревич. 
 

Один из «идолов» вывезен в 20-х годах из Идрицкого района Вели-

колукской обл.
4
, где был найден в болоте. «Идол» представляет собой 

                              

1
 В статье используются материалы фольклорной экспедиции НИУ ВШЭ в Се-

бежский район, состоявшейся в 2019 г.  
2
 Подробнее о современной свадебной традиции Себежа см.: Толкачева 2020. 

3
 Очень похожая ситуация сложилась с каменным изваянием в Рославльском 

районе Смоленской области: камень, напоминающий и крест, и фигуру человека, по-

читался в д. Болваны, затем в 1920-е гг. оказался в районном музее и, единственный 

из экспонатов, уцелел от разграбления во время войны (http://roslavl.museum67.ru/ 

publikacii/stranicy-nashej-istorii/kamennyj-idol-iz-kollekcii-roslavlskogo-muzeya).  
4
 Идрицкий район Великолукской области просуществовал с 1944 по 1959 г., за-

тем Идрица вошла в состав Себежского района Псковской области. В 1932–1944 гг. 

Идрица входила в Себежский район Калининской области, а до того, с 1927 г.,  
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гранитную голову человека в шляпе. Высота головы 50 см, высота шля-

пы 17 см и диаметр 35 см. Шляпа с округлой, несколько стесанной спра-

ва тульей и прямыми полями. Из-под шляпы выступает широкий лоб 

высотой 6 см. Два глаза, 2 см длиной, выбиты в виде узких щелок; двумя 

продольными линиями изображен прямой, толстый, выступающий нос, 

6 см длиной. Ниже носа высечена горизонтальная черта рта, 5 см дли-

ной. Лицо «идола», выделенное из всей массы камня в виде треугольни-

ка, завершалось удлиненным подбородком. <…>  

Другой каменный «идол» вывезен из леса близ д. Каменец Себеж-

ского района. Это грубо обработанный гранит неправильной стелооб-

разной формы; высота его 0,9 м, ширина 0,45 м, толщина 0,33 м. На кам-

не схематично изображена женская грудь [Гуревич 1954, 178]. 
 
Это едва ли не единственная публикация, посвященная двум «се-

бежским идолам», напечатанная ученым в научном издании. Но и 

она основана на «сообщении» (что бы эта формулировка ни значи-

ла), по-видимому, устном, снабженном однако прорисью. В публи-

кации упомянуты два имени: Б.В. Сивицкий (1890–1968) – создатель 

и первый директор (1927–1953) Себежского краеведческого музея,  

и К.М. Громов (1917–2001) – себежский художник, с 1933 г. сотруд-

ник, а с 1953 г. – директор себежского краеведческого музея. Имен-

но при них изваяния, однозначно атрибуированные как «идолы», 

поступили в музей. Похоже, достаточно быстро после этого начина-

ет формироваться интерпретирующий текст, в разных вариантах 

воспроизводимый многочисленными публикациями об «идолах»  

в СМИ и на различных интернет-ресурсах.  

Краткая, но емкая характеристика «идолов» дается на сайте му-

зея.  
 

Каменные идолы. В нашем музее хранятся два каменных идола и эти 

экспонаты представляют безусловный интерес, так как находки камен-

ных антропоморфных языческих изображений на землях восточных сла-

вян довольно редки. Камни и скалы как ограждение от болезней и мора 

почитались многими народами, в том числе славянскими. К обожеств-

ленному камню обращались за излечением от болезней, за помощью  

в горе, печали, скорби и приносили при этом жертвы. 

                                                                                                                                                             

в Великолукский округ Ленинградской области. Надо полагать, музей в Себеже был 

ближайшим к месту находки, и лишь несколько позже Себеж стал административ-

ным центром района, куда входила Идрица. Упоминание Идрицкого района соответ-

ствует не времени находки, а времени сообщения. 
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Каменный идол «Пестун» вывезен из леса близ деревни Каменец Се-

бежского района. Это грубо обработанный гранит неправильной стелло-

образной формы, высота его 90 см. На камне схематично изображена 

женская грудь или профиль девушки с косой. Местное население назы-

вало идола «Пестуном», что в переводе на современный язык означает 

«нянька». Жители приписывали ему целебные функции: перед тем, как 

перевязать больное место руки или ноги, бинт клали на этот камень. 

Возле него обычно оставляли деньги
5
. 

 

Это описание важно следующими моментами. 

1. Камни однозначно названы языческими «идолами», при этом 

не дано никакой атрибуции; более того, и упоминаемые восточные 

(или даже просто) славяне, и расширительное «камни и скалы» (не 

изваяния!), почитавшиеся «многими народами», делают описывае-

мые изваяния чуть ли не универсальными «идолами». 

2. Из двух «идолов» особо выделяется один. У него есть имя, 

охарактеризована его внешность. Примечательно, что речь идет не  

о тщательно вытесанном из камня изображении головы в шляпе,  

а о камне, в котором усмотреть следы обработки и тем более антро-

поморфные черты достаточно сложно. 

3. У этого изваяния есть имя – Пестун. Слово мужского рода, не-

смотря на то что из остального описания следует, что «идол» пред-

ставляет собой женскую фигуру с выраженной грудью. Противоре-

чие, видимо, должен был бы снять перевод «на современный язык» – 

нянька. 

4. Описаны функции «идола» и обрядовые практики «местного 

населения»: к «идолу» клали деньги, на него клали бинты, прежде 

чем перевязать больное место. О каком «местном населении» речь, 

когда, где и как зафиксированы упомянутые верования и практики – 

не указано. 

Более подробная информация дана на стенде рядом с экспони-

руемыми «идолами». Там помещен следующий текст.  

 
Идол Пестун. Пестун, в переводе со старославянского, значит «вос-

питатель», «нянька». К нему наши далекие предки, финно-угры и славя-

не, приходили на поклон со своими просьбами и мольбами, как мы сей-

час приходим в церковь. Чтобы задобрить каменного истукана, сделать 
                              

5
 https://seb-museum.ru/objects/3. Орфография оригинала. 



А . Б .  М о р о з  298 

его более отзывчивым, они оставляли у подножия идола подношения. 

Себежский идол известен, в первую очередь, как хороший врачеватель, 

особенно при бесплодии. Идола случайно обнаружили в глубоком боло-

те у деревни Техомичи в конце XIX века. Рядом с этим местом находил-

ся святой источник. Потом возле Пестуна местные священники стали 

служить молебны. Они убеждали прихожан в том, что идол – это вовсе 

не языческое божество, а нерукотворный образ Богородицы. Историки 

же считают, что в каменном изображении древние люди увековечили 

образ Матери Прародительницы. Случилось это, вероятно, в первой по-

ловине первого тысячелетия нашей эры. В болото каменное изваяние 

угодило в 1772 году
6
, после третьего раздела Польши. До этого Пестун 

был местом поклонения многочисленных паломников со всех концов 

Речи Посполитой. 

 

Источник приведенных в тексте сведений о Пестуне непонятен и, 

вероятно, вовсе отсутствует. Достраивание (или выстраивание но-

вой) мифологии в связи с экспонатами, значение которых не вполне 

ясно или недостаточно красочно, представляет собой в известной 

мере распространенный метод работы с непонятными материальны-

ми объектами. Так, в музее г. Демидова Смоленской области вы-

ставлен на витрине небольшой шарообразный каменный или кера-

мический объект за подписью «Бог Луны»
7
. В 1929 г. в Смоленске 

среди экспонатов Антирелигиозного музея числилось «высеченное 

из камня грубое изображение фаллоса, который символизировал 

собой бога производящей силы» [Пименов и др. 2018, 136]. 

Если приблизительное время, когда «идол в шляпе» (первый  

в приведенном выше описании Ф.Д. Гуревич) попал в музей, извест-

но – 1920-е гг., то про Пестуна этого сказать нельзя. Определенно 

это произошло до 1953 г., когда на посту директора Б.В. Сивицкого 

сменил К.М. Громов (об этом пишет Ф.Д. Гуревич). Впрочем, есть 

косвенное свидетельство, что К.М. Громов тоже имеет отношение  

к этому приобретению. В 1983 г. опубликован очерк Ю. Грибова 

«Букет сирени», посвященный персоне К.М. Громова [Грибов 1983]. 

В очерке в качестве одного из примеров активности и деятельного 

характера героя приводится следующий эпизод. 

                              

6
 Так в оригинале. В действительности в 1772 г. произошел не третий, а первый 

раздел Польши. 
7
 Сообщение О.В. Беловой. 
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А как-то позвонили ему, что в лесу на поляне «дивный камень ле-

жит». Приехал, глянул и аж кепку бросил на землю от радости: пред ним 

возвышался идол «Пестун», которому поклонялись предки-язычники. 

Стали грузить «Пестуна» на телегу, а старухи в один голос:  

– Изыйди‚ нехристь, от святого камня! Стронешь его – деревня по-

лымем возьмется...  

Константин Михайлович не стал смеяться над старухами и другим 

запретил. Он остался в деревне, провел беседы о религии, а когда уез-

жал, обнимая рукой вымытого школьниками «Пестуна», те же старухи 

говорили душевно:  

– Останься у нас еще на денек. Уж больно ты человек-то добрый… 

[Грибов 1983, 90]. 

 

Несомненно, мы имеем дело с художественным произведением  

и искать в нем факты, подтверждающие историю обретения «идола», 

было бы странно. По другим деталям видно, что автор не стремится 

к фактической достоверности (например, он упоминает о военной 

ране К.М. Громова, при том что реальный Громов в войне не участ-

вовал по состоянию здоровья). Примечательно в этом эпизоде, что 

герой сразу, только взглянув на «дивный камень», опознает в нем 

«идола Пестуна», как будто тот уже был ему знаком. В описываемом 

эпизоде Громов выступает как директор музея, что противоречит 

примечанию Ф.Д. Гуревич. Однако сам эпизод с Пестуном едва ли 

мог быть вымышлен писателем от начала до конца. Вероятно, почи-

тание камня жителями деревни имело место. 

На информационном стенде, посвященном Пестуну, помещен 

еще один текст (распечатанный на принтере в формате А4), приве-

дем его полностью с сохранением особенностей орфографии и пунк-

туации. 

 
Из воспоминаний 1906 года старожителя Глушакова Е.Е. 

Я хочу рассказать как в нашем себежи был случай откудото попы 

достали дикий каминь ввиди статуя идала накаторим была заметно ка-

която лицо, Себежское духовенство использаволи этот дикий каминь 

ввиди нерукотворного явленного образа якобы господа бох прислал ка-

когото святого пестуна каторий пришол напомощ всем страдающим лю-

дям православной церкви. И установили этого каминного статуя попы 

над Криничном колодцам между бывшим имением Техомичи и фоль-

борками Сидоркова около самой дороги. А сейчас еще есть около этого 
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статуя были приколочены денижные скорбницы для збора дених и были 

поставлены шатры для збора жертв от населения, а в шатрах времино 

жили духовные зборщики. От себежского духовенства было написанно 

так называемое офяра: 

Православныя братия. Появилася нерукотворной образ пришел на 

помощь страдающим от болезни и горя нужды печали скорбий. Право-

славное братья обратились с прискорбием к господу боху и не жалея 

принясите жертву кто что сможит: шерсть яйца полотно кудель белья 

одежды сало масла и живая птица битой скот. 

Пошли крестьяне с жертвой просить избавления от нужды к этому 

дикому камню. Это было в 1906 году и моя мать тоже пошла, ей бо-

лели глаза, призаняла очередь к этому богу 563 очередь, впереди ей 

стоял Яков страдающий грыжей, все страдающие своими болезнями 

терли больным местом об этот камень и клали принесенное жертво  

и деньги. Подойдя к этому камню Яков старик с нашей деревни снял 

штаны чтобы больным местом потереться об этого бога ну ему не уда-

лось стоящая рядом женщина не разрешила ему сесть на бога и збила 

его но старик не здал своего права оббежал кругом этого бога и со 

злом и руганьем бросился на этот камень и все же потер больным ме-

стом. 
 
Происхождение текста неизвестно: ни на стенде, ни в пере-

печатках его в интернете никаких отсылок нет. Сотрудники музея 

не знают. Сама по себе практика почитания деревенскими жите-

лями камней не вызывает особого сомнения, тому есть подтвер-

ждения из других регионов. Сходные практики фиксировались 

фольклорными экспедициями в XX и даже в XXI в. Так, в Струго-

Красненском районе Псковской области в 2002 г. сделана такая 

запись. 
 

В Поречье. Там Маковей праздник назывался, каменна-то баба. [Со-

биратели: А что такое каменная баба?] Да вот просто камень. Просто 

камень, выросши так, как человек: голова, ухи необыкновенные… У ка-

менной бабы была часовня. Да вот, ходили к ней, Богу молились по за-

вету. Снаряжали ону в год раз. Вот придут в Маковей, старую одёжу 

убярут с ней и подвяжут платок, наденут кофту. И она стоит, баба. И она 

так стоит всё время. Год стоит. На второй год опять придут, молются 

Богу. В Серёдке там часовня сейчас. Там была часовня большая, горе-

ла — так и баба сгорела. А тут-то была часовня [неразборчиво], баба не 

сгорела [Юрчук 2014, № 113]. 
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Ил. 1  

Себежский «идол» Пестун. Фото А.Б. Мороза 
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Ил. 2  

Монеты у основания себежского «идола». Фото А.Б. Мороза 
 
 

Вместе с тем вызывает некоторое недоумение содержащееся в 

описании со стенда сообщение о том, что местные священники,  

с одной стороны, именовали камень Пестуном, с другой – неруко-

творным образом Господа Бога, сам же автор использует слово 

«идол». Столь многостороннее описание и характеристика камня  

в исполнении автора, явно испытывающего сложности с определе-

ниями, несколько настораживает. К сожалению, нам не удалось най-

ти ни упоминаний о каком-либо Е.Е. Глушакове, ни тем более опуб-

ликованных его записей. Попытки разыскать сведения об авторе не 

увенчались особым успехом. База данных участников Первой миро-

вой войны, размещенная на сайте министерства обороны
8
, содержит 

документы о единственном человеке с таким именем: Емельян Ев-

докимович Глушаков, 1895 г.р., православный, грамотный, родился 

и жил до призыва в д. Застаринье Глембочинской волости Себеж-

ского уезда Витебской губернии. Нет веских оснований полагать, 

                              

8
 См.: https://gwar.mil.ru/heroes. 
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что именно это и есть автор текста. Техомичи относились к соседней 

Каменецкой волости, в 1906 г. ему было 11 лет, и другой носитель 

этой фамилии с теми же инициалами вполне мог существовать.  

Однако Техомичи от Застаринья отделяет всего 9 км, а 1906 г. не год 

написания, а время, когда произошли описываемые события, так что 

предположить авторство Емельяна Евдокимовича всё же возможно. 

В 1916 г. он был отправлен в госпиталь с ревматизмом, пребывал 

там и в июле 1917 г. В заглавии же цитируемого текста он назван 

старожителем, так что, теоретически, возможно, что запись сделана 

этим Е.Е. Глушаковым по просьбе первого директора музея Б.В. Си-

вицкого и не без его влияния на интерпретацию изваяния (Пестун, 

идол, нерукотворный явленный образ Господа Бога). 

Как бы то ни было, в настоящий момент сотрудники музея сфор-

мировали и поддерживают культ камня, в основу которого положено 

приведенное описание событий 1906 г. Из двух «идолов» особым 

вниманием пользуется именно Пестун – его посещают молодожены. 

Саму практику нам наблюдать не удалось, однако у основания  

камня действительно лежат монеты, а на несколько более ранних 

фотографиях (не позднее 2010 г.) к стене, рядом с которой стоит 

Пестун, прикреплена веревочка, а на ней висят бусы и подвески. 

Это выглядит так же, как вотивные приношения на почитаемых 

иконах. 

Почитание Пестуна достаточно широко описано в публикациях 

самых разных жанров: в СМИ, социальных сетях, краеведческой, 

псевдонаучной и даже в учебной литературе. Так, описание экспона-

тов с информационного щита в музее почти в неизменном виде по-

падает в учебное пособие по истории Псковщины. 

 
Интересны каменные идолы, хранящиеся в Себежском краеведче-

ском музее. Первый, так называемый, идол в шляпе, найденный в болоте 

под Идрицей. Он представляет собой изображение головы человека в 

остроконечной шапке с меховой опушкой. На лице моделированы глаза, 

нос, рот. На боку идола выбита до сих пор не расшифрованная надпись. 

По самым скромным подсчетам, этому идолу не менее тысячи лет. В ар-

хеологической литературе он известен как просто Себежский идол. Он 

представляет собой изображение головы человека в остроконечной 

шапке с меховой опушкой. Другой идол – Пестун, представляет собой 

изображение женской груди. В переводе со старославянского «пестун» 
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означает «воспитатель», «нянька». К нему приходили на поклон финно-

угры и славяне со своими просьбами. Чаще всего приходили женщины  

и просили защиты и помощи в продолжении рода. Идола случайно об-

наружили в глубоком болоте у деревни Техомичи в конце XIX в. Рядом 

с этим местом находился святой источник. Потом возле Пестуна мест-

ные священники стали служить молебны. Они убеждали прихожан в 

том, что идол – это вовсе не языческое божество, а нерукотворный образ 

Богородицы. В болото каменное изваяние угодило в 1772 г., после 

третьего раздела Польши. До этого Пестун был местом поклонения мно-

гочисленных паломников со всех концов Речи Посполитой. Люди как 

добропорядочные христиане, конечно же, посещали и храмы, но в осо-

бых ситуациях обращались за помощью к языческим божкам. Императ-

рица Екатерина II решила покончить с пережитками древней Руси на 

новых территориях Российской империи самым решительным образом. 

Она прислала вооруженный отряд солдат, которые начали громить ка-

пища, как это делал еще при крещении Руси князь Владимир и его дру-

жина [Васильев 2018, 54–55]. 
 
Примечательно, что весьма общими словами изложенная «био-

графия» «идолов» в пособии превращается в однозначную и детали-

зированную. 

В 2008 г. газета «Псковская правда» опубликовала заметку «На 

поклон к идолу»
9
, практически дословно воспроизводящую содер-

жание стенда, снабженное комментариями А. Петренко (в то время 

директора музея), а в 2010 г. в «Московском комсомольце» была 

опубликована статья М. Черницыной «Секс-идол России сидит в 

тюрьме. За мужской силой к нему едут со всей страны»
10

. В статье 

транслируются основные мотивы музейной презентации Пестуна  

и описывается его почитание. 
 

К Себежскому идолу, Пестуну, уже почти сто лет открыто паломни-

чество – по преданию, он решает женские и мужские проблемы со здо-

ровьем лучше любого врача. <...> 

– Так уж вышло, что наше здание было построено как исправитель-

ное учреждение еще в XIX веке, – говорит научный сотрудник Себеж-

                              

  
9
 См.: http://www.pravdapskov.ru/rubric/20/1111.  

10
 См.: https://www.mk.ru/social/2010/11/02/541341-seksidol-rossii-sidit-v-tyurme.html. 

В названии и в самой статье обыгрывается тот факт, что с 1953 г. музей располагает-

ся в здании, где и в имперское, и в советское время, и во время оккупации находи-

лась тюрьма. 
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ского краеведческого музея Сергей Везовитов. – В советское время 

здесь была тюрьма НКВД, а в военное – гестапо. Но энергетика тут все 

равно целебная! 

Пестун по сравнению с другими идолами, что хранятся в музеях по 

стране, настоящий олигарх. У его подножия целая горка монет разного 

калибра, а над головой веревочка с золотыми и серебряными цепочками 

и колечками… Дань от благодарных пациентов. 

– На Руси были приняты жертвоприношения – за оказанные услуги 

идола угощали вареными яйцами, пирогами и прочей снедью, – говорит 

сотрудник музея. – Оставляли ее в лесу. Если, к примеру, дикие звери 

съедали подношения, люди были уверены, что идол принял их дар и ос-

тался доволен. 

А закаленный районными поликлиниками современный человек зна-

ет: в таких делах шоколадкой не обойдешься. Вот и осыпают каменную 

башку Пестуна драгоценностями. 

<...> 

Так, одна женщина, которая долго не могла забеременеть, упала пе-

ред Пестуном на колени и вдруг узрела в нижней части истукана загогу-

лину, похожую на эмбрион: «Это же плод во чреве!» – обрадовалась 

она. И, что самое интересное, спустя полтора года вернулась в Себеж  

с новорожденным на руках. Прикладывала малыша к каменному лбу  

и благодарила языческого бога за такой подарок. 

– По одной из версий, в переводе с древнерусского «пестун» и есть 

«нянька», – говорит сотрудник музея. – К нам часто приходят и семей-

ные пары, которые не могут иметь детей. Часть из них возвращается и 

оставляет потом на голове у него свои обручальные кольца – залогом их 

семейного счастья становится ребенок. 

Мужчины же, как правило, видят в этой бесформенной каменной 

глыбе то, что им хочется, – женскую фигуру. Вместо носа – коса, а ску-

лу многие принимают за грудь. Потрогают такую красотку и сразу чув-

ствуют прилив мужских сил. 

 

Название публикации в «Московском комсомольце» примеча-

тельно и тем, что в нем популярность Пестуна подчеркнуто расши-

ряется до границ России. Из достопримечательности районного му-

зея он превращается в общероссийскую знаменитость.  

В «Энциклопедии языческих богов» А.А. Бычкова Пестуну по-

священа небольшая, но отдельная статья, причем из конкретного 

имени одного определенного «идола» Пестун превращается божест-

во, у которого было много изображений. Более того, приводятся 
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«факты» почитания (и прекращения этого почитания) ни больше ни 

меньше как в Московском Кремле. 

 
ПЕСТУН — божественный камень, исцеляющий болезни. Женщины 

приносили к нему больных младенцев и клали на камень, верили, что 

младенец либо быстро поправится, либо быстро умрёт. Одежду же  

с младенца вешали на ближайшее дерево. Такому камню в жертву при-

носили зерно или пиво. В Московском Кремле Пестун был уничтожен  

в 1848 году по приказу Николая I. Кроме того, известно, что у деревни 

Каменец Себежского района стоял идол ПЕСТУН, изображаемый в виде 

женских грудей. Значит, Пестун — бог-кормилец, покровитель детей. 

Говорят, что «в зело больные дни этому грозному богу приносили чело-

веческие жертвы, сжигавшиеся перед его идолом». В Москве Пестун до 

сих пор пользуется почётом в Коломенском как святой камень [Бычков 

2000, 139]. 

 

Что имеется в виду под Пестуном в Московском Кремле, выяс-

нить не удалось, но обращает на себя внимание упоминание в каче-

стве идола камня в Коломенском. Видимо, имеется в виду один из 

двух камней в Голосовом овраге, с которыми связаны современные 

легенды и ритуалы (один из них «мужской», другой «женский», 

соответственно, они дают мужскую и женскую силу и здоровье тем, 

кто на них садится и т.п.) [Грива 2006], ставшие популярными в 

1980-х гг., по всей видимости, с легкой руки экскурсовода А.С. Чиг-

рина. 

Усилия нескольких поколений сотрудников Себежского музея по 

развитию почитания каменного изваяния дали плоды: при опросе 

жителей города удалось зафиксировать несколько рассказов о нем. 

Первый текст – это фрагмент интервью со смотрителем музея, кото-

рая, впрочем, работает в нем недавно и вспоминает о времени, когда 

еще не работала тут. 

 
А здесь самый знаменитый наш экспонат – это вот этот идол Пестун. 

К нему отдельно вроде приезжают. Приезжают вот бездетные пары, по-

тому что считается, что он даёт детей. Это, вообще, языческий идол, его 

вытащили из болота. Ну, говорят, что никому он ещё не отказал, но это 

нужно специальные ритуалы делать, так что не бойтесь его. [Что?] Без-

детные пары к нему приезжают и просят у него детей, и он у нас никому 

не отказывает. Вообще все, даже отчаявшиеся, которые всё прошли уже, 
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приезжают на… даже из других городов там, даже из других стран при-

езжают к нему именно. Считается, что да… [Он такой известный?] Да-

да-да, он такой известный. Потому что пестовать – это нянькать. [А кто 

его так назвал?] Ну вот ещё он с языческих ещё времён. [А что нужно 

сделать?] Да на него раньше вообще там… такая у нас висела раньше 

вывеска, как мужчина, ну, у него там, извините, был геморрой, и он там 

на него садился, там было это описано, как он там на него залезал, его 

там скидывают как-то: «Ты на камень на священный садишься!» – а он 

там лечил изо всех сил. Но вот не знаю, помогло ему или нет. Но вот я, 

например, знаю сама: я… у меня была свадьба, и мы сюда в день свадь-

бы приходили. Музей тут у нас, предыдущий директор организовывал 

такой этот, как его, коммерческий тур, в общем. Приходишь, и… как 

молодожёны тут… это… И я тогда, получается, через де… ровно через 

девять месяцев после свадьбы родила ребёнка. А у меня брат – у них ре-

бёнку на тот момент было полгода, наверно. И он пошёл – десятку вот 

так кинул и пошёл дальше. И у нас у детей разница одиннадцать дней.  

У них получилось, второй ребёнок вот родился через одиннадцать дней 

после… после моего. 

[Что вы делали с идолом? Что-то говорили?] А, ну, я-то… ну как б… 

там надо его... ну, наедине с ним оставаться, руки класть, и от него 

должно такое тепло пойти. [Как руки класть? Друг на друга?] Друг  

с другом, да, соприкасаясь, ну как-то, я не знаю… Да, наверно, не прин-

ципиально, да. [Руки кладут и молодая, и молодой?] Да, да-да (БЕ). 

 

Следующие тексты записаны от людей, не имеющих отношения  

к музею. 

 
В музее у нас страшный каменный идол. Видели, да, кстати? [А что 

это?] Я не знаю, какой-нибудь, я не знаю, Велес или Перун, что он там… 

Но самое печальное, что ему сейчас… до сих пор ему ещё носят подно-

шения в музей. [А подношения носят зачем?] Ну люди, значит, молятся 

ему. Язычество. Чистое язычество. Ведь эти каменные идолы – это же 

языческие боги. И вот до сих пор там им монеты ложат и что-то всё вре-

мя… чуть ли не мёда куски, ну и так… понимаете? То есть ещё в народе, 

значит, живо. Живы остатки язычества. [А это не тот камень, который 

женщинам помогает родить?] Нет, там другой есть камень, который в 

шляпе стоит идол в музее. Вы были в музее? [Там стоят два камня и нам 

сказали, что к нему новобрачные приходят.] [Смеется.] Кто хочет, уже 

ходит теперь, потому что люди ищут всё это… [А вы сказали, что он  

в шляпе?] Это как бы мужской, да, идол. А вот там… женский там, на-

верно, другой камень вот этот считается. [Подношения и тому, и тому 



А . Б .  М о р о з  308 

приносят?] Ну да, наверно, да-да-да. Да. [А для чего их приносят, не 

знаете?] Не знаю, не знаю. Это же в голове у людей тайна, для чего 

они... чего они просят у этих языческих богов. [А они боги чего, не знае-

те?] Можете в музее спросить, может быть, у них всё-таки есть… Хотя 

на этих древних камнях вряд ли было написано, что это, например, Пе-

рун, а это так… это он… (КНВ). 

 

Знаете, что, в музее, в музее есть два языческих идола. Вы их сфото-

графировали? [Да. А что про них рассказывают?] Два языческих идола: 

один языческий идол… как бы есть такое поверье, будто… от плена, от 

захватчиков бежала… брали, хотели взять ў полон одну женщину, мо-

лодую женщину, она была беременна, эта женщина. И она бежала, бе-

жала до высокого обрыва, и стала молить Бога, что «лучше я стану кам-

нем, нежели я попаду в плен». И вот там вот такой высокий такой ка-

мень высокий, так с… немножко… женская фигура прорисовывается в 

нём. Вот он там стоит. И к этому камню, кстати, ходят лечиться от без-

детности. [А как лечатся?] Ну, как. Как, обращаются к нему с просьбой, 

цветочки ему приносят, коло… [Цветочки?] Этот камень, я когда обща-

лась с… с этими людьми, с археологами, которые приезжали, один ар-

хеолог рассказывала: этот камень очень печалится, ему там неловко  

в музее, он там ўсё время в лесу был. И вдруг его из леса принесли, сюда 

поставили, замкнутое пространство. И для него очень приятно, когда  

к нему приносят цветы. И около него всегда ставят букет с цветами, ўот 

около этого камня. [Какая прелесть.] Да. Это не прелесть, это вообще 

серьёзно очень интересно. А другой такой, голову человека напоминает, 

языческий идол, ему приносили жертвоприношения. Он весь обагрён-

ный кровью. И он где-то наполовину вот так вот если просматривать 

определённым аппаратурой просматривает, то там… кровь даже про-

сматривается. Это камень, которому приносили жертвоприношения. 

<...> [А как прикладываются к камню?] Ну, там обращаются с просьбой 

женщины приходят просят. Просят, обращаются там с просьбой, цве-

точки приносят там, ўсё такое. Ну вот как, как они могут, как они могут 

вот… как человек может кого... кого... у кого душа заболела, как он ле-

чит душу. Не ўсегда одной молитвой, которая вот указана всем, она 

своими словами так молится. Так и сюда приходят, просят, чтобы Бог 

послал… [Прикасаются к камню?] Как-то прикасаются, как-то словами. 

Может быть, посидят, поговорят, вот каждый человек может в трудные 

минуты жизни… Как вот, как он это делает, вот человек. Каждый по-

своему делает. Вот обратите внимание на двух этих языческих идолов. 

[А кто жертвоприношения делал?] А жертвоприношения языческие – 

это же раньше, раньше, до принятия христианства. Где-то этот камень  

в лесу стоял, собиралися. Ну, там… как там… животное какое-то убива-
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ли, жертвоприношение было, там что-то определённый ритуал был. Вот. 

[Их здесь выкопали?] Да, да, в нашем районе, это с нашего района из ле-

су взят. Недалеко от латышской границы камни эти стояли. Это старо-

славянские камни. Да. Это именно вот славянам принадлежащие языче-

ские идолы. [К тому, который для жертвоприношений, не приходят?] 

Ну, а к нему ходить какой смысл, он, понимаете, он… [смеется] какой  

к нему смысл. На него можно просто посмотреть и… как бы он как сви-

детельство того, что было раньше. А здесь вот такая вот… такое серьёз-

ное поверье такое есть, и некоторые, некоторые к нему ходят, обраща-

ются с просьбами. [Помогает камень?] А Бог его ведает. Мне… мне не 

довелось этим заниматься, но люди говорят, что неплохо. Даже приез-

жают туда, обращаются к нему (НТВ). 

 

[Ранее информант посоветовала собирателю пойти в музей. Соб.: 

Там, говорят, какой-то идол, говорят, есть.] Да, камушек был. Гладить 

по нему надо. [А зачем?] А зачем, не знаю: надо в музей сходить. Чтоб 

здоровье, оно... Здоровье чтобы было, чтобы благополучие было – кто 

как верит, кто во что. [Нам рассказывали, что он детей помогает завес-

ти.] Не… (неразборчиво) [Вы не слышали такого?] Не слышала (С-2). 

 

Использование музейных объектов как сакральных – не уникаль-

ное явление. Подобные случаи можно наблюдать и в некоторых 

других экспозициях. В краеведческом музее в Черновцах таким 

«“чудесным артефактом” стала витрина с предметами иудейского 

культа <...>. Считается, что если прикоснуться к ней больным ме-

стом (а еще лучше – проползти под ней), недуг отступит (ср. практи-

ки проползания под иконой, алтарным столиком, на котором лежит 

евангелие, и т.п.). Особенно востребована эта витрина среди буду-

щих мам: беременные возлагают живот на витрину – для благопо-

лучного течения беременности и легких родов» [Белова 2012, 148]. 

Нельзя сказать, что популярность Пестуна в Себеже широка.  

Однако про него знают. Многолетняя просветительская работа не 

пропала втуне, и «идолы» пользуются успехом в ряде случаев. Один 

из них – упомянутые визиты новобрачных, другой – просьбы о здо-

ровье и детях (ср. высказывание нынешнего директора музея:  

«А вообще-то да, конечно, вот этот Пестун, он очень помогает жен-

щинам. Много людей приезжают, потом пишут нам о том, что дей-

ствительно помог» (ЧФВ)). Типологически это явление весьма  

распространенное (ср. упомянутые выше камни в Коломенском): 
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современный городской житель в поисках чуда (или исполнения 

желаний) часто прибегает к «исконным» или «древним» практикам, 

кажущимся ему апробированными. Спрос рождает предложение. 

Предложение Себежского музея оказалось, с одной стороны, востре-

бованным, с другой – важным для самого музея, статус которого как 

не просто хранилища исторической памяти, но как источника и ме-

рила этой памяти в заметной мере зависит от глубины проникнове-

ния в историческое прошлое. Будучи разграбленным во время вой-

ны, музей заново формировался в послевоенное время, и основное 

количество экспонатов относится к ХХ в., прежде всего именно  

к эпохе Второй мировой войны. Более древних артефактов всего 

единицы, так что наличие древних «языческих идолов» не только 

открывает посетителю иные исторические горизонты, но и поддер-

живает авторитет самого музея. 
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Summary:  The Sebezh History museum’s collection contains two stones that 

resemble anthropomorphic figures. Unfortunately, their origin is known only 

from the words of K.M. Gromov, the museum director in the 1953–1970s.  

According to K.M. Gromov, one stone was found in a swamp near the village of 

Tekhomichi, 6 km from Sebezh. The only testimony of the idol veneration is the 

note by peasant of this village E.E. Glushakov, dating back to 1906. It describes 

the veneration of the stone by the villagers as giving healing, in particular from 

infertility. Unfortunately, its source is not known. Having already become a mu-
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seum piece, the statue acquired the name Sebezhsky idol and the name Pestun 

(Fosterer), grammatically male, despite the fact that, according to the remarks of 

the museum staff, it is a female figure. Museum staff since the 1960s–1970s 

support the idea that the idol heals infertility and gives children. In the 1990s–

2000s rites with the idol acquire some new details and prescriptions. So, now we 

have not only a formed ritual of worshiping a museum exhibit, but also the struc-

ture of his cult and a program of ritual practices, persistently proposed by the 

museum staff. 
 

Keywords:  archaeological finds, idol, veneration of stones, museum mythology 
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А н н от а ц и я :  В статье анализируются детские и семейные игры, распро-

страненные в еврейских семьях до и после Второй мировой войны. Статья 

основывается на материалах полевой работы с евреями Риги и восточной 

Латвии (Латгалии). В XX в. в Латвии, как и в мире, традиционные еврей-

ские жизненные устои претерпели изменения, которые отразились также на 

детях и их свободном времени. Рассматриваются как традиционные игры, 

которые сохранились в еврейских семьях вплоть до второй половины XX в., 

так и новые виды досуга и игровых практик, сформировавшиеся в резуль-

тате трансформации традиционной еврейской жизни. Особое внимание уде-

лено локальным особенностям на территории Латвии. 
 

К л ю ч е в ы е  сл о в а :  досуг, дети, игры, карточные игры, еврейские празд-

ники 

 

 

 

Устные воспоминания о еврейской жизни и традициях в Латвии 

до Второй мировой войны или сразу после нее, служащие материа-

лом для данной статьи, были собраны в Латвии и в Израиле (от пе-

реселенцев из Латвии) в ходе экспедиций Центра научных работ-

ников и преподавателей иудаики в вузах «Сэфер» и музея «Евреи  

в Латвии» с 2011 по 2015 гг., а также во время отдельных интервью  

с 2016 г. по сегодняшний день. В процессе полевой работы опра-

шивались информанты в различных городах и поселках Восточной 
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Латвии, Латгалии. В основном нашими собеседниками были не ев-

реи, вспоминавшие о евреях, а также удалось пообщаться с немного-

численными евреями, проживающими в Латгалии. Бóльшая часть 

бесед с евреями (выходцами из Латгалии, а также из Риги, Лиепаи, 

Бауски, Елгавы) была проведена в Риге. Часть устных воспоминаний 

переселенцев из разных частей Латвии, в основном из Латгалии,  

Риги и Бауски, была записана в Израиле. 

В качестве информантов выбирались прежде всего люди 1920–

1930-х гг. рождения, жившие в Латгалии или в других частях Латвии 

до Второй мировой войны. Были записаны интервью с информанта-

ми, родившимися в эвакуации или сразу после войны; они содержат 

воспоминания о жизни евреев в Советской Латвии. 

В данной статье использовались только материалы бесед с еврея-

ми (около 50 глубинных интервью). 

Во время полевой работы применялись различные методы: с од-

ной стороны, исследователей интересовала устная история, история 

жизни, и рассказчику предоставлялась свобода для нарратива; с дру-

гой стороны, во время интервью использовался вопросник о тради-

ционной еврейской жизни и фольклоре, основные темы которого 

сгруппированы вокруг жизненного и годового циклов. Специального 

раздела об играх и досуге в нем нет, отдельные вопросы про игры 

попали в тематический блок про праздники. Таким образом, пробле-

матика игр и детского досуга в ходе бесед с информантами не была 

приоритетной, но, несомненно, мотив детства является базовым для 

данных интервью, так как нарративы, которые собирались и собира-

ются в процессе исследования, – детские воспоминания. И детский 

досуг в целом, и детские игры и развлечения в частности – это то, 

что невольно всплывает во время разговора о школе, еврейских 

праздниках, шаббате, синагоге и о других темах, даже если вопрос 

об играх не задавался целенаправленно. 

 

Исследования и источники 
 

В целом тема игр и игрушек у евреев довольно широко исследо-

вана и отражена в литературе. В первую очередь это: монография 

Регины Лилиенталовой «Еврейский ребенок», впервые изданная в 

1904 г., в которой содержатся материалы о детских играх, считалках, 
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стихах и прочем в центральной Польше, Галиции, Волыни и Подо-

лии [Lilientalowa 1927]; работа под редакцией А. Булкина «Спокой-

ные игры» [Bulkin 1921]; статья, основанная на дипломной работе 

аспиранта ИВО Шмуэла Зайнвла Пипе «Еврейские детские игры» 

[Pipe 1936]; интересная статья Е. Романова «Детские игры белорус-

ских евреев» [Романов 1891], в которой представлен взгляд на еврей-

ские детские игры «извне». В качестве источников можно использо-

вать множество мемуаров, например воспоминания Е. Котика [Котик 

2009], П. Венгеровой [Венгерова 2003], М. Киршенблатта [Kirshen-

blatt, Kirshenblatt-Gimblett 2007] и других авторов. Это материалы  

и исследования относятся в основном к XIX в, когда дети большую 

часть времени проводили в хедере. В Латвии в 1920–1930 гг. XX в. 

ситуация была уже другой: дети ходили в школы хоть и еврейские, 

но светские, затем в гимназии (еврейские или нееврейские), лишь 

немногие из наших информантов получали традиционное еврейское 

образование на дополнительных занятиях, которые они часто также 

называли хедером. Детские игры в вышеперечисленных исследовани-

ях и источниках отличаются от того, что нам удалось записать в ходе 

полевой работы с еврейскими информантами в Латвии. Материалом  

к статье послужили именно те игровые практики и те рассказы о дет-

ском досуге, которые встречаются в собранном нами материале. 

 

Виды досуга и детских игр в устных воспоминаниях 
 

Вспоминая свое детство, наши информанты рассказывают о раз-

ных видах игр, в частности о зимних играх в снегу – катании на конь-

ках, на салазках. Например, на вопрос, что делали на шаббат, некото-

рые собеседники отвечали, что это был свободный день от учебы,  

и можно было ходить кататься на коньках. Также тема детских зимних 

развлечений очень популярна среди респондентов в Израиле: они 

очень часто вспоминают о том, как холодно было в Латвии. 

О дворовых играх вспоминают очень часто, и они очень разные. 

Наши информанты из Риги, родившиеся до Второй мировой войны  

в обеспеченных семьях или семьях интеллигентов (например, учите-

лей), не играли в городские дворовые игры (они сообщают, что игра-

ли не во дворе, а ходили вместе с родителями в гости к другим де-

тям, и там играли в игры, в которые можно играть в помещении). 
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Зато лето проводили на даче, и там, на пляже, на взморье, играли  

в различные игры вместе с местными латышскими и русскими деть-

ми: на песке рисовали круги, каждый становился в круг, смысл игры 

заключался в том, чтобы выгнать друг друга из круга. Информанты 

из небольших городков, чье детство выпало на довоенные годы, го-

ворят, что проводили весь день во дворе, чаще в еврейской компании 

(реже в смешанных); конкретные игры почти не описывают, упоми-

нают лапту, прятки, игры в мяч, футбол, прыжки в скакалку. Инфор-

манты из Риги и других мест, детство которых протекало после вой-

ны, много рассказывают о дворовых играх – классы, казаки-разбой-

ники, лапта, скакалка, ножики и другие, – при этом подчеркивая, что 

компания была в основном смешанная. 

Регулярно упоминают о настольных играх (лото, домино, шах-

маты, шашки и др.) и карточных (дурак, преферанс, бридж, кинг,  

девятка, шестьдесят шесть и др.). Самая популярная игра, о которой 

рассказывают наши информанты, – кункен, игра предположительно 

мексиканского происхождения (исп. conquin), распространившаяся  

в середине XIX в. в Техасе и других южных штатах Америки и поро-

дившая группу очень популярных игр в США – рамми, или джин 

рамми
1
. Игры группы рамми основываются на составлении комби-

наций из карт по масти или рангу (достоинству) [Parlett 2008, 688].  

В Латвии кункен известен с 1910-х гг., особенно популярен он был  

в 1920–1930-е гг. Во второй половине XX в. в Латвии эта игра стала 

своеобразным маркером идентичности: она считается еврейской кар-

точной игрой, так как играли в нее только в еврейских семьях и ком-

паниях (по крайней мере, после Второй мировой войны и вплоть до 

2000-х гг.). Учитывая вышесказанное, мы провели отдельный опрос, 

касающийся данной игры, и посвятили ей отдельный раздел в статье 

(также см. прилагающийся вопросник). 

Помимо игр, информанты часто рассказывают о другом время-

провождении – семейном досуге, например музицировании. В сво-

ем интервью Мемориальному музею Холокоста в Вашингтоне уро-

женец г. Лиепая Джордж Шваб вспоминает: «Каждые две недели или 
                              

1 Исследователь карточных игр Давид Парлетт считает, что игра в ее мексикан-
ской версии произошла от китайских карточных игр. Этимология названия также  
не до конца ясна: по-испански игра называется conquien, что переводится «с кем»,  
но Д. Парлетт предполагает, что название восходит к китайской игре канху [Parlett 
2008, 688].  
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около того в нашем доме были вечера камерной музыки. Она [мама] 

доставала свою виолончель...» (RG-50.030*0493). 

Многие сообщают о походах в кино. Любимым развлечением бы-

ло прийти на первый сеанс и остаться на последующие; проводить 

весь день в кинотеатре, например спрятавшись в зале в промежутке 

между сеансами. Иногда рассказы о кино всплывают, когда говорят  

о том, на что тратили хануке-гелт
2
. 

Однако ввиду того, что целью нашей полевой работы было  

собрать воспоминания о традиционной еврейской жизни в Латвии,  

а тема еврейских праздников является одной из ключевых в нашей 

программе, чаще всего информанты рассказывают об играх и время-

провождении во время еврейских праздников, чему также посвящена 

отдельная часть статьи. 

 

Кункен 
 

В кункен играют от 2 до 6 человек. Для игры необходимы две  

колоды по 52 карты с двумя джокерами. Участникам раздается по  

12 карт, в ходе игры они выкладывают на стол карты, составляя ком-

бинации по масти или по рангу (достоинству) по 3–4 карты. В соот-

ветствии с этими комбинациями ведется подсчет очков (фигуры 

оцениваются в 10 очков каждая; туз – 1 очко, остальные карты –  

в соответствии со своим номиналом). Джокер заменяет любую карту. 

Тот, кто выложит все свои карты первым, выигрывает. 

О появлении кункена в Латвии можно в какой-то степени судить 

по рассказам наших информантов: от них нам известно, что до Вто-

рой мировой войны, в 1930-е гг., игра уже была достаточно популяр-

на. Свидетельства об этом находим и в периодических изданиях:  

в 1912 г. «Ригаше Цайтунг» пишет о кункене как о модной новинке  

в Англии [Englands neuesstes 1912], а с 1931 г. кункен уже часто упо-

минается в латвийской периодике, в том числе как игра, в которую 

играют в еврейских клубах. 

Воспоминания о кункене нам удалось записать от нескольких  

информантов из Риги и Лиепаи. Поскольку вопроса об этой игре  

(да и вообще о карточных играх) не было в наших программах и на 
                              

2 Небольшая сумма денег, которую, согласно традиции, дети получают в подарок 
на праздник Хануки. 
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момент экспедиции он не являлся приоритетным, для более полного 

исследования мы провели дополнительный опрос (22 вопроса) в ин-

тернете. Было получено 67 ответов от респондентов 30-ти лет и стар-

ше (55% – 61 год и старше, 33% – от 41 до 61 года, 12% – от 30 до  

40 лет), а также проведены еще 5 интервью с респондентами от  

50-ти лет и старше, в том числе с участниками кружка по игре в кун-

кен в социальном центре «Хесед Латвия» Рижской еврейской общи-

ны. Группа встречается дважды в неделю и играет по 5–6 часов.  

Таким образом, нам удалось собрать воспоминания о кункене, отно-

сящиеся к 1960–1980-м гг., более ранних свидетельств в наших ма-

териалах меньше
3
. 

В ходе этого опроса выяснилось, что в кункен играли не только  

в Риге и Лиепае: в 1960–1980-е гг. игра была популярна и в Латга-

лии: в Даугавпилсе, Резекне и даже небольшом городе Лудзе. 

Некоторые информанты отмечают, что кункен имел разные на-

звания: наряду со словом «кункен» использовали слово «кеселе» 

(идиш «котелок»). Говорили: «махн а кеселе» («cделаем котелок»), 

что означало: «сыграем в кункен». Также некоторые свидетельству-

ют, что иногда игру называли «джокер»; живущие в настоящее время 

в Израиле или Америке также упоминают названия схожих игр, по-

пулярных в этих странах, – рамми (реммик), джин рамми, руммикуб 

(популярна в Израиле). Также некоторые респонденты отмечают, что 

слово «кункен» произносили как «конкен», «канкен» или с ударени-

ем на первый слог: «кýнкен». Часто упоминают разновидность кун-

кена – «венский кункен», причем иногда о нем говорят как о чем-то 

чужом («Поляки играют в “венский кункен”»), а иногда просто как  

о варианте обычного кункена с небольшим отступлением от обще-
                              

3 Об игре в кункен в довоенной Лиепае рассказывает также в своих воспомина-
ниях (устное интервью Мемориальному музею Холокоста в Вашингтоне) пережив-
ший Холокост уроженец Лиепаи Джордж Шваб: «Были люди, которые приходили  
к нам домой на карточные игры, они играли в игру вроде джин рамми, и бывали 
большие мероприятия дома, где мужчины играли в <...>, в женщины играли в джин 
рамми, которую в Латвии называли кункен. <...> Кункен, К-у-н-к-е-н, разновидность 
джин рамми. <...> Я помню начало войны очень хорошо. В общем, что произошло, 
война, немцы напали в воскресенье утром, рано утром. В субботу вечером мои роди-
тели пошли спать только в три или четыре утра, потому что они играли в карты у нас 
дома. Шесть или семь дам играли в джин рамми, то есть я имею в виду кункен,  
и вдруг, рано утром, много шума, бомбы сбрасывают и так далее в то воскресное 
утро, 22 июня 41-го года...» (RG-50.030*0493) (Перевод с англ. автора статьи). 
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принятых правил: «Родители играли на даче. Молодёжь больше по 

Венскому кункену <…> Там можно все комбинации что на столе  

перекручивать»
4
. 

Происхождение этой игры никто объяснить не мог (лишь один 

информант предположил, что игра происходит из Вены, раз сущест-

вует «венский кункен»); все отмечают, что в нее играли родители, 

бабушки и дедушки, приходили в гости к родственникам «на кун-

кен». Рассказчики подчеркивают, что эта игра семейная в отличие от 

других игр, по которым проходили турниры, соревнования, были 

студенческие команды (чаще всего кункен противопоставляют пре-

ферансу и бриджу). Также необходимо отметить преемственность 

поколений: умение играть передается от старших к младшим вплоть 

до тех, кому сейчас 30–40 лет. В большинстве ответов подчеркивает-

ся, что в кункен играли в основном (или только) на даче. 

Правила игры в каждой семье могли немного отличаться, но слу-

чаев, когда люди из разных семей не могли договориться о правилах 

или спорили об «истинном» кункене, никто из информантов не пом-

нит, хотя пререканий по ходу игры было много. 

Респонденты рассказывают, что они освоили эту игру еще в дет-

стве, некоторые говорят о дошкольном возрасте (один из ответов: 

«Мне кажется, я сначала научилась играть, а потом родилась»), дру-

гие о подростковом; в среднем – около десяти лет. Дети играли вме-

сте с родителями, и тогда обычная практика игры на мелкие деньги, 

несомненно, отменялась. 

Вышесказанное хорошо отражает одна цитата, комментарий в со-

циальной сети Фейсбук: «Кункен играли в основном в семейном 

кругу и на не большие деньги, как время провождении, если мне па-

мять не изменяет 10 копеек ставка и 30 копеек полёт. Главная игра 

среди евреев Риги была преферанс, а самый сильный игрок Михаил 

Таль, и ещё одна игра была популярна, но там играли на большие 

деньги, называлась эта игра “66”»
5
. 

В целом игру характеризуют как простую, хотя некоторые назы-

вают ее «интеллектуальной», «умной», игрой интеллигентов (види-

                              

4 Комментарий из социальной сети Фейсбук: https://www.facebook.com/groups/ 
472851345292/permalink/10163455010290293/ 

5 https://www.facebook.com/groups/472851345292/permalink/10163455010290293/, 
орфография и пунктуация источника сохранены. 
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мо, потому что требуется подсчитывать очки, а также выстраивать 

тактику создания комбинаций). Другие вспоминают, что в кункен 

чаще играли «широкие еврейские массы» – портные, парикмахеры,  

а преферанс и бридж были более аристократическими играми. 

Несмотря на то что большинство информантов свидетельствуют, 

будто в кункен играли и мужчины, и женщины, иногда кункен назы-

вают «женской» игрой, опять же противопоставляя ее преферансу: 

преферанс – игра мужчин, мужчины должны были научить в нее  

играть сыновей
6
. Тому, что в кункен часто играли в женских компа-

ниях, мы находим подтверждения и в периодических изданиях. Так, 

например, в газете «Брива земе» (№ 127 от 8 июня 1940 г.) [Dzer kafiju 

1940] сообщается о судебном разбирательстве между женщинами, 

подравшимися при игре в кункен. «Курземес Вардс» (№ 3 от 5 января 

1938 г.) [Dāmu divkauja 1938], ссылаясь на еврейскую газету «Хаинт», 

повествует об инциденте, произошедшем во время партии в кункен  

в еврейском клубе Лиепаи: одна дама дала пощечину другой. Попутно 

дается информация, что дамы-аристократки трижды в неделю собира-

лись на кункен. Надо заметить, что и сейчас в социальном центре 

Рижской еврейской общины играют в кункен только женщины, тогда 

как мужчины предпочитают шахматы. Один респондент рассказал, 

что в кункен играли все члены его семьи – и мужчины, и женщины,  

а вот бабушка с подругами в чисто женской компании проводили вре-

мя за другой латиноамериканской игрой – канастой. 

Многие связывают кункен с воспоминаниями именно о бабушках, 

которые были главными специалистами среди всех родственников, 

научили играть своих детей и внуков. 

                              

6 Для сравнения приведем отрывок из произведения финского писателя Даниэла 
Каца «Как мой прадедушка на лыжах прибежал в Финляндию». Надо полагать, что 
«конкеени» – это и есть кункен; «марьяпусси» – финская карточная игра. 

«– Ну, Вера! Партию в марьяпусси. 
– Мне больше хочется в конкеени, – сказала Вера. 
– Это бабская игра, – презрительно сказал Беня. – Ну, Мери? 
– Я не поспеваю. Если хотите обедать… 
– Конечно, хотим… Вера, отойди от окна. Играем в марьяпусси. 
– Нет, в конкеени, – возразила Вера. 
– Хорошо, хорошо. Играем в конкеени. Я сдаю. Сколько карт на руках? – спросил 

Беня и приготовился сдавать. 
– Двенадцать, – сказала Вера, и Беня начал сдавать. – Мне не сдавай, – продол-

жала Вера, – я по субботам не играю» [Кац 2006, 128]. 
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Ил. 1  

Коробочка для карточных колод, которые использовали для игры в кункен.  

Из частной коллекции Э. Васильевой. Даугавпилс, Латвия 

 

 

Большинство информантов считает эту игру еврейской, некото-

рые называют кункен «игрой евреев-ашкеназов». Многие отмечают, 

что никогда не видели, чтобы не евреи вне семейного круга играли  

в кункен. Как правило, в семье внимание детей на том, что это «ев-

рейская» игра, не акцентировалось: они сами стали позже замечать, 

что их сверстники других национальностей не играют и даже не 

знают ничего про кункен. На вопрос о том, играют ли неевреи в кун-

кен, наши собеседники отвечали обычно так: евреи научили неев-

рейских жен / мужей, дети научили своих одноклассников. В редких 

случаях упоминают, что поляки, немцы, русские или кто-то еще  

играют в похожую игру – в «венский кункен» или «джокер». Инте-

ресно, что несколько респондентов (пять человек) отметили, что  

играли в игру «золе», «золите» (в переводе с латышского означает 

«подошва»), очень популярную в Латвии именно среди латышей. 

После Второй мировой войны на территорию Латвии пересели-

лось большое количество населения из других республик Советского 

Союза, в том числе евреев. Среди них игра в кункен не распростра-
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нилась в силу нескольких причин, и особенно мы бы хотели под-

черкнуть именно фактор «семейности» этой игры. В основном это 

была игра, в которую играли на даче, которой учились от бабушки – 

то, чего были лишены новоприбывшие евреи на территории Латвий-

ской Республики. 

Каким образом сложилось, что в кункен стали играть только в ев-

рейской среде, пока выяснить не удалось. Предположительно, это 

связано с социальным положением евреев до Второй мировой войны 

в Латвии и тем, что, вероятно, игра распространилась в еврейских 

клубах городов Латвии как минимум с начала 1930-х гг. 

 

Еврейские праздники 
 

Рассмотрим теперь воспоминания о досуге и детских играх во 

время еврейских праздников до Второй мировой войны в Латвии. 

Ханука. Без сомнения, самый наполненный играми праздник – 

это Ханука. Информанты характеризуют его как «детский праздник», 

так как он был не таким «серьезным»: сравнительно небольшое ко-

личество запретов, в нем не так сильна религиозная составляющая. 

По словам наших собеседников, во время Хануки у детей в школах 

были каникулы: 
 

Ханука – весёлый праздник, детский, еврейский. Школы закрыты, 

школу на Хануку распускали, мы веселились, ехали домой из гимназии. 

Веселый праздник, не надо в школу идти. В хедер тоже не ходили.  

Восемь дней ребята не ходили в хедер. Катались на коньках, на лыжах, 

валялись в снегу. Ханука – зима, лютая зима (Isr_12_01). 

 

Если же каникул в школе не было, то отмечали в школе. Много 

воспоминаний сохранилось о праздновании Хануки в еврейских 

школах, как учили стихи о восстании Макковеев и об истории празд-

ника Ханука. Можно сказать, что в 1920–1930-е гг. в Латвии празд-

ник частично перешел из разряда семейных в «школьные», но в лю-

бом случае дети наслаждались праздником, участвовали в зажигании 

свечей, радовались хануке-гелт и играли в разные игры, типичные 

для Хануки. Самая известная и распространенная из них – игра в 

волчок. Почти каждый информант помнит или хотя бы упоминает 

волчок, пусть иногда, в редких случаях, по ошибке связывая его  
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с другими праздниками. Как известно, на четырех сторонах волчка 

изображены четыре буквы еврейского алфавита: נ «нун»; ג «гимл»;  

 шин» – первые буквы слов фразы «Нес гадоль хая» ש ;«хей» ה

шам» − «Чудо большое было там». 

Чаще всего волчок называют «гор», «а гор» (א גאָר)
7
, «дрейдл» 

встречается реже. Иногда информанты упоминают наименование его 

как второе название волчка, синоним слова «гор». «Дрей зех майн 

дрейделе, дрей зех майн гор» [Lud_13_03], говорит один информант 

(с идиша: «Крутись мой волчочек, крутись мой волчок»). Также 

встречался термин «верфл», «верфелах», «вурфл» (идиш) – ‘играль-

ные кости’. На русский информанты переводят название словом 

«юла» или «волчок», некоторые из них знают слово «савивон» – 

‘волчок’ на иврите. 

Регина Лилиенталова так описывает одну из распространенных 

версий игры: «Игра в волчок ведется следующим образом: один из 

детей крутит волчок, а остальные должны угадать, какая буква волч-

ка, когда она остановится, окажется сверху. Тот, кто правильно  

угадал, является победителем. Часто в игру играют на деньги» 

[Lilientalowa 1927, 81]. Несмотря на то что правила игры наши  

информанты помнят плохо, да и сам волчок описывают неточно, 

можно восстановить несколько совершенно разных вариантов игры, 

отличных от того, которое приводит Лиленталова. 

Согласно самой распространенной версии наших собеседников, 

буквы означали: «нун» – «ништ» (идиш «ничего»); «гимл» – «грейс» 

(идиш «большой»); «хей» – «халб» (идиш «половина»); «шин» – 

«штел» (идиш «ставь», то есть «делай ставку»). Есть ставка, банк, и, 

соответственно, если на волчке выпадает «нун» – ничего не проис-

ходит, «гимл» – игрок забирает весь банк, «хей» – забирает половину 
                              

7 О происхождении этого термина у нас нет точных сведений: в идиш-фран-
цузком словаре И. Ниборского и Б. Вайсброта существительное  דער,גאָר  («гор», 
«дер») переводится как «Ханукальный волчок» [Niborski, Vaisbrot 2011, 178]. Некото-
рые исследователи предполагают, что это название происходит от гебраизма (גורל, 

»гойрл« ) ‘судьба’, но нам не кажется это предположение обоснованным. Возможно, 
это название связано с первым значением слова גאָר («гор») ‘целый, весь’, что, вероят-
но, использовалось как термин во время игры в волчок. Например, в упомянутой 
выше статье Е. Романова сообщается, что при игре сторона с буквой  имела («гимл»)  ג
значение «гор» ‘весь’ [Романов 1891, 138]. Также есть предположения, что этот тер-
мин связан со славянским «гора», что также могло использоваться как термин при 
игре в волчок. 
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Ил. 2  
Карта использования слов, обозначающих ханукальный волчок на идише.  

Из книги: Довид Кац. Атлас северовосточного идиша.  
(Dovid Katz. An Atlas of Northeastern Yiddish. Cartography by G. Beconyte) 

http://www.dovidkatz.net/WebAtlas/26_Dreydl.htm?fbclid= 
IwAR2qqHxz-wsdsYSc6SUiujE4lQkA4h9xR4rNUkI7fyt3b3Bi2wzGZhMtOmM 
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из полного банка, «шин» – делает ставку, отдает свое в банк. Правда, 

все наши собеседники помнят эти правила неточно; путают, что  

какая буква означала, и данные правила игры мы вывели из «консо-

лидированной» версии их рассказов. Интересно, что собеседники  

из Израиля используют смешанную терминологию: значение букв  

в игре объясняют частично по-русски, частично на идише, частично 

на иврите. 
 

«Нун» – «нихтс» – ничего не берешь из кассы и ничего не ставишь, 

«гимл» – «гадоль». [Это что значит?] Если «гадоль» выпал тебе – заби-

раешь всю кассу, «хей» – «хая». На «шин» – «штел» – ты проиграл, зна-

чит ставь ставку. А на «хей» брали половину. Вот так играли. Такая игра 

была детская (Isr_12_01). 

[Что дети делали на Хануку?] Дети играли в савивон. Так и называ-

ли – «савивон». [А дрейдл?] Дрейдл – это идиш. Савивон, в него играли. 

Четыре стороны. [Что-то на них было написано?] Нун, гимель, хей, шин. 

Нес гадоль хайя шам. Когда заводили савивон, куда упадет: нун – ниче-

го, гадол – всё, хайя – половина, шин – шум давар, ничего. На каждой 

стороне. [А на идиш?] Нун – ништ, говорили на идиш. Гимел – гадол – 

грейс. Это было большое чудо (Isr_13_01). 

 

Другие варианты правил неточны, но интересны детали, особен-

но упоминание, что игра велась на мелкие деньги. 
 

Гор? Это в Хануке крутят, играют в орехи. Гор – он на ножке и кру-

тится как юла, игра такая. Имеет четыре сторонки. Четыре буквы – алеф, 

бейс, гимл, далет. Если выпадет алеф – то 20 копеек, бейс – 15 копеек,  

и так далее. Это детская игра (Isr_13_03). 

[А что на волчке было?] А на этом волчке, так вот крутишь, а на нём 

алеф, гиммел, далет, хей. Четыре буквы. И вот играешь, какое попадёт, 

столько сантимов ты должна заплатить. И кто выиграет. Это из олова де-

лалось. Теперь таких не делают, наверное. Небольшой, таким острень-

ким углом, и такая палочка, и крутишь, а написаны четыре буквы, и что 

попадёт (Riga_12_03). 

 

Приведем еще пару правил, которые вспомнили информанты  

и которые не встречаются в других источниках: «У кого дольше про-

крутится, тот выиграл» (Riga_14_01); «Вращали, и как остановится, 

смотрели, на чьей стороне упадёт, тот должен был танцевать или 

петь» (Riga_15_09). 
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Ил. 3  

Группа, играющая в кункен в социальном центре «Хесед»  

Рижской еврейской общины 

 

 

Как уже отмечалось выше, в волчок играли в основном на день-

ги – сантимы, вероятно, полученные как хануке-гелт; также есть ва-

рианты, что игра велась на спички, орехи, конфеты и даже марки. 

Интересно, что среди наших информантов один, рассказывая о волч-

ке, оговаривается: «теперь это всего лишь игрушка» (Riga_14_01). 

Видимо, рассказчик придает другое, скорее всего ритуальное значе-

ние этому объекту, якобы утерянное к настоящему времени. 
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Что касается известной по различным печатным источникам тра-

диции играть на Хануку в карточные игры, нам об этом ничего не 

удалось записать. 

С Ханукой в памяти информантов ассоциируются также игры  

в орехи (не связанные с игрой в волчок). Например, один наш собе-

седник описывает игру в орехи, напоминающую пасхальные игры  

с яйцами у латышей и других народов: «Это все с семьёй садились за 

стол. Это в такой простой день – нет. Это только в праздники, день 

Хануки играете, ложите дощечку, и орешки катятся, если орешек 

орешка догонит – забираешь» (Riga_12_03). Такое же описание мы 

находим и в статье Е. Романова о детских играх у белорусских евре-

ев, правда, там этот вариант игры упоминается среди игр в орехи на 

Песах: «Второй вид игры в орехи составляет катание их с лубка или 

с доски, подобное нашему катанию яиц на Пасху, с той только раз-

ницей, что у нас, при столкновении яиц, выигравшим берется одно 

яйцо, а у евреев при столкновении орехов, берутся все находящиеся 

у лубка орехи» [Романов 1891, 137]. 

Песах. Весенние игры широко известны в различных культурах – 

например, традиционные пасхальные игры у христиан, в том числе 

игры с пасхальными яйцами. В еврейской литературе и в мемуарах 

также можно найти много сведений об играх, в которые дети играли 

в течение недели Песаха. Чаще всего речь идет об игре в орехи. 

В наших интервью встретились единичные упоминания об играх 

с орехами во время Песаха в Латгалии. 

 
На Песах играли на орешки. Чётное количество – чёт, и лиш. Так и 

играли на орешки. Полные карманы орехов. Чёт и лиш. Я наполнял кар-

маны орехами, пять или шесть орехов клал, и просил кого-то угадать, 

сколько у меня орехов. Если угадывали, если говорили «чёт», а у меня 

пять орехов, то мне должны были дать пять орехов. Если у меня шесть,  

а сказали «чёт», то я открывал ладонь и всё отдавал…. На Песах мы  

играли в орехи, потому что хлеб нельзя, а орехи мы ели (Isr_12_01). 

 

Эта игра под названием «Ум ци грод?» («Чёт или нечет?») упоми-

нается во многих источниках; например, описание этой игры встре-

чается в обзоре пасхальных игр с орехами евреев Восточной Европы, 

а также Америки середины XIX – начала ХХ в., опубликованном  

в журнале «Ин гевеб» Ициком Готтесманом в 2016 г. [Gottesman 
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2016]. В своей статье И. Готтесман ссылается на вышеупомянутую 

работу под редакцией А. Булкина «Спокойные игры», воспоминания 

Е. Котика, статью Б. Вайнрайх «Американизация Песаха» [Weinreich 

1960] и другие источники. Также в этом очерке рассказывается об 

игре «Грубелех» («Ямы»), о которой пишет и Р. Лилиенталова: это 

игра, в которую играли в Польше в дни Песаха и Суккота, с различ-

ными вариантами. Ее суть в том, что участники бросают орехи в ям-

ку и в зависимости от того, выскочит ли орех из ямы или нет, игроки 

набирают очки. Также существовали различные варианты игр в оре-

хи для мальчиков и девочек [Lilientalowa 1927, 77]. 

В энциклопедии YIVO сообщается, что многие игры, в которые 

играли еврейские дети во время пасхальной недели, носили универ-

сальный характер; более того, на Песах еврейские дети наряду с ти-

пичными еврейскими пасхальными играми могли играть и с пас-

хальными яйцами: «Даже во время пасхального праздника наряду  

с такими специфическими еврейскими играми, как “Грубелех” 

(“Ямы”), “Телер” (“Тарелки”) и “Тате, маме, зун” (“Отец, мать, 

сын”), в которые играли с бразильскими орехами и грецкими ореха-

ми, дети также развлекались с крашеными яйцами в игре, позаимст-

вованной у соседей» [YIVO Encyclopedia]. 

Для нашего региона тем не менее игры с крашеными яйцами на 

Песах или участие евреев в пасхальных играх своих христианских 

соседей оказались совсем не распространены, и мы не записали ни 

одного свидетельства об этом. Встретились даже воспоминания  

о том, как еврейские дети (наши информанты) с завистью смотрели 

на русских друзей, игравших с крашеными яйцами: «Мальчишки 

яйцами бились, по желобку катали, а мне так обидно было» 

(Daug_12_06). 

Пурим. Воспоминания об этом празднике, казалось бы, должны 

быть достаточно яркими как о детском веселом празднике с пурим-

шпилем и карнавалом, но в Латвии этот праздник совершенно не 

характеризуется как семейный. В коллекции музея «Евреи в Латвии» 

хранится много фотографий пуримских маскарадов, или пуримшпи-

лей, и все они из еврейских детских садов и школ. С. Амосова в ста-

тье о еврейских праздниках в Латгалии отмечает: «Все выходцы из 

Латгалии говорят, что в домашней традиции не было принято ря-

диться, не устраивали пуримшпили, не было большого застолья. Все 
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пуримские спектакли, идею, что на этот праздник нужно устраивать 

маскарад, они узнали только из школы. В этом случае, как и в неко-

торых других, перед нами трансляция школьных знаний, а не до-

машней традиции, и для школьников 1930-х гг. Пурим становится 

заметным еврейским праздником» [Амосова 2016, 38]. Процесс, 

схожий с тем, что был описан выше в связи с праздником Ханука,  

с Пуримом произошел в полном объеме. 
 

Пурим – весёлый праздник, в школе всегда отмечали. Спектакль все-

гда ставили, отмечали (Riga_14_04).  

Да, да, мы делали в школах карнавал. [А дома?] Дома – нет. В неко-

торых домах делали, а у нас этого не делали (Isr_14_01). 

[Вот вы говорили, что вы играли Эстер?] Это в детском саду. Я это не 

помню, это мама мне рассказывала (Riga_15_02). 

 

Лаг ба-Омер. Много детских воспоминаний записано об этом 

празднике (Лагбоймер, или Лагбеймер, как его называют на идише  

в Латвии), который приходится на 33-й день после Песаха
8
. Инфор-

манты из Латгалии помнят его как день, когда ходили в лес, разжи-

гали костры, а также красили и ели крашеные яйца. В еврейских 

школах для детей в этот день устраивали различные мероприятия, 

экскурсии в лес, где проходили соревнования, спортивные игры.  

Во время таких экскурсий было принято стрелять из лука, изображая 

сражение римлян и евреев: «Лагбоймер – мы ходили в лес. Делали 

такие стрелки и игрались. Это напоминается война Маккавеев про-

тив римлян. Сами делали лук, стреляли» (Isr_14_01). 

В целом описанная традиция является довольно распространен-

ной, она описана в мемуарах и исследованиях, но в данном случае 

надо подчеркнуть, что это опять же, как и в случае с Пуримом, не 

домашний обычай, а трансляция школьного образования, обычно  

в сионистком духе (сопряженная с такими аспектами, как героизм, 

национальная борьба, спортивная подготовка). 

                              

8 Праздник отмечается в честь годовщины кончины великого мудреца рабби Ши-
мона Бар Йохая. Также в Талмуде рассказывается о том, что на протяжении недель 
между праздниками Песах и Шавуот вспыхнувшая эпидемия унесла жизни 24 тысяч 
учеников рабби Акивы, в Лаг ба-Омер же их смерть прекратилась. На Лаг ба-Омер 
устраивают пикники, жгут костры и стреляют из лука (некоторые объясняют, что это 
делается в память о восстании Бар-Кохбы против римлян в 133–135 гг. н.э., в котором 
участвовали ученики рабби Акивы). 



М . Б .  Ге х т  330 

Что касается окрашивания яиц на Лаг ба-Омер – это региональ-

ная особенность, характерная именно для Латгалии и, вероятно, 

частично для Белоруссии [см. подробнее: Амосова 2016, 32–34]
9
. 

Обычно рассказчики не вспоминали никаких игр с крашеными  

яйцами, говорили, что их просто ели или менялись ими: в этом наши 

информанты часто видят отличие от русского и латышского обычая 

игры с крашеными пасхальными яйцами. Тем не менее было зафик-

сировано единичное свидетельство именно об игре с яйцами. 
 

На Легбеймер (называли у нас так), помню, что красили яички,  

и ставилась такая жёрдочка. Вот, допустим, палочка, и такая жёрдочка 

была, и с обеих сторон, чтобы не падала, и катали яички, это я помню, 

по этой жёрдочке катали яички. [А зачем это делали?] Дети. [Дети игра-

ли так?] Да. Это у русских так, они бьют эти, стукают яички. А там, не 

помню, чем кончалось, чье яичко стукнулось, может быть, забирали, не 

буду врать, не помню, но жёрдочку, я это помню (Isr_14_01). 
 
Симхат-Тора – осенний праздник,знаменующий завершение и на-

чало годичного цикла чтения Торы. Традиционно и повсеместно в 

этот праздник среди детей было принято делать флажки и нести их  

в синагогу. Как ни странно, согласно воспоминаниям наших инфор-

мантов, в Латвии такой обычай распространен не был. Рассказчики 

либо не знают вообще ничего о флажках на еврейские праздники, 

либо утверждают, что флажки делали на Пурим. 

Однако нам удалось записать единичное воспоминание об инте-

ресной и необычной детской традиции во время праздника Симхат-

Тора в Латгалии. 
 

Дедушка вырезал свеклу, внутри всё вырезал, вставлял такие око-

шечки в свёкле и туда свечку ложил, вот мы ходили, дети все с этими 

огоньками, освещали. [А куда вы шли с этой свёклой?] Вокруг синагоги, 

вокруг этого, где читают молитву. Дети, все шли вокруг (Riga_15_17). 
 

Описание подобной практики – изготовление фонарика из тыквы 

на праздник Симхат-Тора – было зафиксировано, например, в Бес-

сарабии. 

                              

9 Интересно, что обычай красить яйца на Лаг ба-Омер существует также на Смо-
ленщине и части Брянщины, где Лаг ба-Омер является поминальным днем, а крашен-
ные яйца – обрядовой едой во время поминальной трапезы [Амосова 2018, 231–232]. 
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[Вот, вы говорили, на Симхас-Тойре.] Так. [Как дети шли в синаго-

гу?] Как этот шли? Делали они кабака. Ну, знаете кабак? Такой малень-

кий, небольшие. Красные есть… Так они вырезали вот окошки в них 

кругом или посередине, чтоб видно было. И там они вычистили конечно 

это всё, весь кабак. Они ставили свечи, свечка. И горела. И когда было 

Симхас-Тойре – это же вечером Симхас-Тойре, не днём, а вечером –  

и зажигают, и делают флажки эти с красной бумажкой ли ленточкой, 

знаете как… (Bel_011_046). 
 

Тем не менее описаний подобного атрибута – фонарика из тыквы 

или свеклы – не встречалось ранее в Латвии, как и упоминаний  

о еще одном распространенном в других местах атрибуте Симхат-

Торы – яблок со свечками, которые использовали во время праздника 

вместе с флажками [Амосова, Каспина 2010]. Ввиду единичности 

такого свидетельства трудно судить о том, насколько распространен 

был этот обычай, являлось ли использование свеклы в качестве фо-

нарика региональной особенностью и можно ли говорить о детском 

фольклоре, приуроченном к Симхат-Торе, в Латвии. 

 

Заключение 

 

Можно отметить, что семейный досуг, связанный с еврейским 

традиционным жизненным укладом, уже в 1920–1930-е гг. начинает 

трансформироваться. Семейные ритуалы и обычаи институализиру-

ются, традиционные детские игры в рамках связанных с ними еврей-

ских праздников постепенно переходят в сферу формального еврей-

ского образования. На их место приходят более универсальные прак-

тики, свойственные изначально различным национальностям в раз-

ных странах, позже выкристаллизованные именно в еврейской среде. 

Таким образом постепенно формируются новые маркеры идентич-

ности: это в основном общение и игры именно в еврейских компани-

ях, среди близких и дальних родственников. Таким своеобразным 

маркером становится, например, игра кункен. Тем не менее воспо-

минания о традиционных практиках, отдельные или массовые, все 

еще встречаются, и на основе их можно сделать выводы о регио-

нальных особенностях семейного досуга и детских игр в Латвии  

и Латгалии. 
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Приложение 
 

Вопросник по карточной игре «Кункен» 

 
Музей «Евреи в Латвии» проводит исследование о досуге еврейских 

семей в Латвии в XX в. Игра в карты, особенно в кункен, часто встреча-

ется в воспоминаниях евреев Латвии. Пожалуйста, заполните анкету, 

если Вы сами играете в кункен или играет / играл кто-то из Ваших близ-

ких, друзей, знакомых, даже если просто слышали про эту игру. Запол-

нение анкеты может занять около 15–20 минут. Просим ответить по 

возможности развернуто. Все вопросы необязательны для заполнения. 

Будем благодарны Вам за помощь в проведении исследования. Если 

отвечать письменно на вопросы Вам неудобно, но Вам есть, что расска-

зать, свяжитесь с нами (info@jewishmuseum.lv, 29435005), и мы догово-

римся о разговоре по телефону или Whatsapp. 

 

Умеете ли Вы играть в кункен? 

______________________________________________ 

Играете ли Вы в кункен, и если да, то как часто? 

______________________________________________ 

Если Вы сами играете в кункен, то в каком возрасте Вы начали играть? 

Обучали ли Вас специально? 

______________________________________________ 

Кто у Вас в семье играл в кункен? Кто не играл и почему? 

______________________________________________ 

Как произносили слово «кункен»? Были ли у этой игры еще какие-то 

названия? 

______________________________________________ 

Играли ли в кункен евреи из Латгалии? Из Курляндии? Не из Латвии? 

______________________________________________ 

Кто больше играл — мужчины или женщины? 

______________________________________________ 

Какого возраста обычно были игроки? 

______________________________________________ 
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Дети играли вместе со взрослыми или отдельно? 

______________________________________________ 

Как Вы можете охарактеризовать эту игру  

(легкая / сложная и др. по сравнению с другими карточными играми)? 

______________________________________________ 

Говорили ли у Вас дома, что это еврейская игра? 

______________________________________________ 

Играли ли в кункен не евреи? 

______________________________________________ 

Правила игры у всех были одинаковые?  

Если нет, в чем чаще всего заключались отличия?  

Бывали ли разногласия, споры о правилах игры? 

______________________________________________ 

На что играли / играют в кункен  

(деньги, просто очки-пункты, конфеты и др.)? 

______________________________________________ 

Слышали ли Вы что-то (до эпохи интернета) о происхождении этой 

игры? 

______________________________________________ 

Чем занимались или во что играли те, кто присутствовал при игре,  

но не играл сам? 

______________________________________________ 

В какие еще карточные игры играли Вы,  

Ваши родственники, знакомые? 

______________________________________________ 

В какие не карточные игры играли в Вашей семье? 

______________________________________________ 

Играли ли в карты на какие-то еврейские праздники? 

______________________________________________ 

Ваши комментарии, воспоминания о игре в кункен. 

______________________________________________ 
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Ваш возраст: 

o До 18 

o От 18 до 29 

o От 30 до 40 

o От 41 до 50 

o От 51 до 60 

o От 61 и старше 

По желанию – сведения о себе, Ваши контакты. 

______________________________________________ 
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А н н о т а ц и я :  В публикации представлены материалы полевых исследова-
ний, проведенных автором в 2000 г. в Ярославской области (г. Пошехонье). 
Автор исследует лечение методами народной медицины у представителей 
нескольких поколений одной семьи, члены которой являются потомками 
известного в XIX в. местного целителя. В публикуемых текстах речь идет  
о разнообразных практиках, применявшихся в быту членами этой семьи: 
оказание психологической помощи (внушением, экстрасенсорными и дру-
гими методами); бесконтактный массаж («выщипывание»); сопутствующие 
практики (гадания, сбор трав для магических действий); магические ритуа-
лы (передача «знания», приворот, «отливка» на воду). 
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В 2000 г. автором была предпринята экспедиционная поездка  
в г. Пошехонье Ярославской области. Наряду с разными жанрами 
фольклора были собраны интересные материалы по народной меди-
цине. В этой публикации представлены рассказы, записанные от двух 
женщин: матери – Дошлы́гиной Марии Ивановны (ДМИ), 1931 г.р., 
родом из деревни Бычи́ха Дмитровского района Московской области 
(учительницы), и дочери – Поска́ковой Людмилы Валентиновны 
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(ПЛВ), 1957 г.р., местной (учительницы), которые являются прямы-
ми потомками целителя в пятом и шестом поколении. Материалы 
хранятся в личном архиве автора. 

О предке-целителе Сергее Трофимовиче Удаловом 

В первых двух рассказах повествуется о том, что Сергей Трофи-
мович Удалов – общий предок ДМИ (ее прапрадед) и ПЛВ (ее пра-
прапрадед), известный в XIX в. местный знахарь – обладал очень 
сильным даром целительства и мог внушением воздействовать на 
психически больного человека. 

 
Моей бабушки дед был колдун. Его фамилия – Удалов, звали  

Сергей. К нему даже психически больных привозили. Он жил в деревне 
Торо́пово, около Никольского <…> У моего прадеда Сергея… родился 
сын — Трофим Сергеевич. А Настасья Трофимовна – моя бабушка была. 
<…> Дед Сергей – это лет на сто надо отодвинуться назад… начало де-
вятнадцатого века. Они его почитали все, видимо, как патриарха, все 
звали «тятя» (ДМИ).  

 
Однажды привезли к нему купеческую дочку, <…> она была вся 

изодрана. Она сама себя изодрала, но ей казалось, что на неё нападает 
какая-то птица хищна и её рвет когтями. Привезли её даже в клетке. По-
скольку она боялась, что эта птица к ней туда залетит. И она такая кида-
лась, такая была бешеная. И он с ней стал разговаривать. И ей внушил, 
что он эту птицу прогнал... «Где, – говорит, – ты её видишь?» – «Вот она 
сидит на крыше сейчас». – «А почему она сейчас на тебя не нападает? 
Она тебя боится». И, в общем, он ей внушил, что птица её больше не бу-
дет трогать. Он и травами лечил. В общем, он был целитель какой-то 
(ПЛВ). 
 
Умирая, он передал «знание» любимой внучке Анастасии Тро-

фимовне. 
 

Бабушка моя [Шура] была уже правнучкой ему, Сергею Трофимо-
вичу, и она говорит, что когда он умирал, то её-то мать [бабушкину], 
любимую внучку свою [Анастасию], он позвал. Она боялась идти. И он 
её взял просто за руку и держал. Но она, видимо, в транс вошла, потому 
что поплыло у неё всё, поплыло перед глазами. Она очень испугалась  
и убежала. <…> Он её специально не учил, эту внучку свою, ну она, 
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может, что-то видела, что-то узнала, но она много всего знала. Она ле-
чить умела, скотину, например, лечила очень хорошо всякую. 

Когда дед умирал, ей лет пятнадцать было. А бабушка-то моя уже 
[Шура] и говорила (она была очень религиозна, считала, что это уж всё 
грешно с этим что связано), но говорила: «Ведь, девчонки, что-то ведь 
мне, наверно, всё-таки передалось. Я чувствую, что что-то мне переда-
лось». Она очень долго жила, на восемьдесят шестом году умерла. «Ме-
ня Господь не отпускает, – говорила всё, – это наверно я никак не могу 
умереть» (ПЛВ). 

О внучке Анастасии как целительнице 

Внучка целителя – Анастасия Трофимовна – умела лечить до-
машний скот и птицу, удивляя родню своими способностями сти-
хийного «ветеринара». 

 
…А бабушка Настя, вот мамина-то мать, <…> она очень много зна-

ла… Она могла скотине операцию запросто сделать. Вот коровы гуляли, 
рано когда выпускают их первый раз, они бодаются из резвости,  
и корова одна другой пропорола живот, и стали кишки вылезать, выхо-
дить наружу. Баба Настасья не растерялась: «Давайте, воды несите тёп-
лой!» Ведро воды принесли, она обмыла рану эту, руки вымыла, суро-
вой ниткой зашила. А в это время за доктором поехали всё-таки. Доктор 
приехал, поглядел, говорит: «Мне делать нечего, всё правильно сдела-
ли». А то было курица, весной тоже выйдут и сена налопаются, и у ку-
рицы желудок вздуется. Она щас же берёт ножик, разрезает, сено выки-
дывает, зашьёт, и курица побежала. Мама говорит: «Это уж на моих гла-
зах» (ДМИ). 

О внучке Марии как целительнице 

Другая внучка – Мария Трофимовна – не получила «знания»  
непосредственно от своего деда, как Анастасия, но тем не менее об-
ладала некоторыми способностями, например при необходимости 
могла лечить людей бесконтактным массажем («выщипыванием»). 

 
И вот мама [Шура] (она рано замуж вышла, восемнадцать лет ей бы-

ло), у неё был радикулит: с мая до сентября она не могла ходить – лежа-
ла. И вот потомки вот этого деда Сергея, это вот сын у него Трофим, это 
вот Мария Трофимовна была, она была старая очень, её привели по́д  
руки мне. <…> «Привели её, она, – говорит, – села и всё из-под меня, – 
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говорит, – выщипывала. Разговаривала со мной, а всё из-под меня вы-
щипнет чо-то… бросит – выщипнет – бросит…» И тоже стала ходить, 
легче стало. Вот чего они знали – не знаю. Мама лежала, а она из-под 
неё, <…> с одеяла и под матрасик – выщипывала. Вот какие были люди. 
Ну, кто его знает (ДМИ). 

О правнучке Александре (дочери Анастасии Трофимовны) 

ДМИ рассказала об обряде, который проводила правнучка цели-
теля, дочь Анастасии Трофимовны, – Александра. Будучи глубоко 
верующим человеком, отрицая, например, гадания (считала это гре-
хом), она сама тем не менее в критические моменты жизни гадала на 
Псалтыри. В кризисной ситуации однажды сама воспользовалась 
знаниями предка-целителя, переданными ей от матери.  

 
У нас мама вышла замуж за папу, им было восемнадцать лет.  

И тут сразу война. И она так тосковала, всё плакала, плакала, а вот её 
мать (внучка колдуна) <…> и она научила, баба Настасья, говорит: «Да 
что ты, Шурка, да ты иссохнешь – так всё плачешь! Ты, – говорит, – 
возьми утром, выйди на реку (там река То́мша такая небольшая течёт,  
у неё течение было не сильно), зачерпни против течения, сколько по-
черпнётся [показывает – левой рукой] и на три раза отлей. На заре и от-
лить три раза, выплеснуть на́чисто [то есть – выплеснуть всю воду без 
остатка] и просить чтобы: «Река, унеси мою тоску-печаль». И она про-
делала, мама, и говорит: «Всё как рукой сняло». Эту воду в реку же от 
себя. Зачерпнуть против течения (любой посудой) [показывает – через 
левое плечо], а вылить по течению. Бабушка всего этого много знала,  
а мы так… (ДМИ). 

О праправнуке Василии, сыне Александры  

и брате Марии Ивановны Дошлыгиной 

Василий в семейных рассказах фигурирует как доктор, который 
лечил нетрадиционными методами от разных заболеваний – диатеза, 
гиперподвижности, алкогольной зависимости. 

 
…Ауру видела. Он [брат Василий] просто Серёжу, младшего,  

у меня лечил, у него что-то было, простудился или диатез – он лечил, ну 
он лечит и нетрадиционными методами. Он [сын], <…> беспокойный 
такой был, весь слишком подвижный. Вот вместе с ним они легли на ко-
вёр, он: «Серёжа, давай ты делай тоже, что я буду делать», – какие-то 
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движения, значит. Ну интересно, он тоже воспроизводит. Потом эти 
движения всё медленнее, медленнее. Потом он руками стал вокруг него 
водить, говорит: «Серёжа, видишь вот от рук свечение, вот видишь?» – 
«Вижу». А я-то поглядела, понимаете, я со стороны смотрю – и я вижу. 
Я вижу вокруг их тел вот так вот как будто оболочку ещё, ну она не так 
далеко отходит, она такая вот розоватая или золотистая, вот так вот во-
круг всего тела идёт. До чего интересно, больше никогда такого не ви-
дела. Я говорю: «Вася, дак ведь я тоже вижу». Он говорит: «Ну и что. 
Когда мы маленькие, мы все видим <…> а просто потом уже разучи-
лись» (ДМИ). 

 
У нас Вася рассказывал: лечил он одного молодого человека, алкого-

лика, он говорит, что любой невроз, вообще вот эти все нарушения, они 
чаще всего связаны с ранним детством, а иногда ещё с внутриутробным 
и рождением. Оказыватца, он долго выходил на причину, он говорит, 
что всё остальное – наслоение, это потом. Вот как будто пирамида пере-
вернутая стоит на одной точке, вот держится на каком-то камешке. Вот 
если этот камешек вышибить, причину эту, всё здание это развалится  
и не будет никакой болезни. И он нашел причину в том, что когда его 
мать была беременная, она испугалась удара молнии. <…> У неё чуть 
выкидыш не получился. И после этого, когда он это выяснил – то у него 
всё прошло. Но всё равно он кончил неудачно. И он все равно, по-
моему, сгорел, <…> от огня погиб [этот парень] (ПЛВ). 

Праправнучка Мария Дошлыгина о себе 

Мария, праправнучка целителя, сестра Василия, по профессии 
учительница, медицинского образования не имеет. Не практикует 
целительство, но использует свои способности по случаю и гадает на 
Псалтыри, как и ее мать Александра. 

Рассказывая об «обмирании», которое пережил ее сын после ава-
рии, ДМИ трактует это явление как позитивный сон или полусон, 
после которого наступил переломный момент в сторону выздоров-
ления и пришло осознание того, что ты выжил. 

 
Кто его знает как вот! Вот у меня сын попал в катастрофу. Валерка-

то… в девяносто четвёртом <…> он был… в Ленинградской области,  
он сам врач по психиатрии, вот ехал с дачи и под автобус попал. <…>  
У него была трепанация черепа два раза. И я приехала к нему в Ленин-
град, когда пускать стали, говорю: «Ну как хоть ты там-то был, дак чего, 
расскажи мне». Он говорит: «Я, мама, ничего не помню. Я токо помню, 
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как ехал и всё. А приснился мне сон» (сон или забытьё, у него пролежни 
были, он уже такой был… весь худой – кожа и кости, надежды никакой 
не давали, ну раз два раза череп снимали, так…). Потом он говорит: 
«Вот явь или сон, я не знаю чего, приснилась, говорит, мне бабушка 
[Шура]. Появилась и привела старого-старого старика, такой с седой бо-
родой, так обросший. И он, – говорит, – сел мне на больную ногу (у него 
нога сломана была) и, он невесомый, этот старик, как не весит ничего, 
но я знаю, что он мне сел, и я, потом это так спохватился когда, пришел 
как в себя, мне до того легко! И я понял, что я живой». А я говорю – это 
о́бмер, что не чувствовал ничего, не понимал, по ту сторону был (ДМИ). 

 
На Псалтыри Мария со своей матерью Александрой гадали  

о судьбе: останется ли жить отец в семье, выживет ли брат после 
аварии. 

 
[ДМИ:] Вот она [мама Шура] хотя знала что-то от своей матери  

[бабы Насти] или что-то вот у неё было такое, ну какое-то колдовство, 
но она считала, что это грешно: гадать грешно, но если что-то хочется 
уж узнать, уж какая-то такая ситуация безвыходная, да? – открывала 
Псалтырь. Помолясь, она открывала Псалтырь, и ни разу не бывало, 
чтобы не сбылось то, что там открывает этот мир. [ПЛВ:] Надо открыть, 
где откроется и… куда взгляд упадёт – первые строчки. Само-то глав-
ное – как истолковать, конечно, потому что там столько фраз, но она уж 
очень хорошо всё толковала. Да. Тогда отец, ну, он с нами не́ жил, уехал 
у нас отец, потом опять приехал, потом сомневались – что дальше будет: 
останется он или опять уедет? – вот она открыла, и какой-то вышел  
псалом, что-то о фарисеях, кто-то там думал о фарисеях. Она говорит: 
«Дунуть он от вас собираэцця». О фарисеях, видишь, думаэт... А фари-
сеи… Они не дружные с нами. О каких-то …думат, не о родных, а о чу-
жих. [ДМИ:] Скажет потом: «Про Машеньку дак что не открою – всё 
“обнища́хом зело”. – Нищая страшно Машенька! Не знаю, уж думаю: 
“Господи! Хоть хлеб-то есть ли у вас?”» Говорю: «Да есть, мама». – 
«Обнища́хом зело, – что всё и попадается тебе». Дак на самом деле – 
двое детей, девять месяцев разница в возрасте. Муж почти никогда не 
работал. В институте как учились и оба сразу все и. Я говорю, вот всё-
таки как это вот так вот: одна была и всё прошла через это. Нужно так, 
значит, было. 

 
А вот когда Вася лежал так болел, тоже – и всё время открывалось 

разное, всё время соответствовало действительности. А потом у нас,  
в конце концов (мы тут плакали, мы ничего не могли делать, мы только 
могли молиться, там, ждать, ходили, по телефону звонили, всё он  
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в реанимации был), а потом открылось у нас: «И буду я жив, и буду хо-
дить по земле» (ДМИ). 

Мать Мария Дошлыгина и дочь Людмила Поскакова:  

гадания, предсказания, травничество 

Интересны описания небесных явлений («гало», «игра солнца»), 
свидетелями которых стали ДМИ и ее дочь Людмила на большие 
церковные праздники (Благовещение, Пасха). С одной стороны, это 
расценивалось как радостное событие: «Дак мы радовались!» – ком-
ментирует дочь; с другой стороны, небесное явление может быть 
предвестием печальных событий с тяжелыми последствиями: «Вот 
крест-то и несёт теперь, раненый, – комментирует мать, указывая  
в то же время на положительный исход, – ну, всё потом обошлось  
у нас-то». 

 
[ПЛВ:] А видела ещё интересное явление, это перед тем как вот Вася 

в аварию попал у нас, они как раз приезжали, <…> было – крест-то на 
небе видели. Вокруг солнца, «гало» это называется. <…> Это было Бла-
говещенье. Вот так интересно. Вот понимаете, вот солнышко, а вокруг 
него: вверху, внизу и по бокам, как будто отражение его, тоже как сол-
нышки такие. Вот. Очень интересное. Ещё мы заметили, всем показыва-
ли, у нас ещё на улице народ выбегал смотреть. [ДМИ:] Вот крест-то  
и несёт теперь, раненый. [Это, говорят, хорошо?] [ПЛВ:] Дак мы радо-
вались! У нас у всех такая радость была, мы бегали, так интересно было, 
и говорим: «Батюшки! Как хорошо. Благовещенье и такое, какое-то 
зна́менье Господне». [ДМИ:] Ну, всё потом обошлось у нас-то. [ПЛВ:] 
Довольно рано это было утром, часов в девять утра. Да, оно уже высоко 
поднималось. Так красиво было. Седьмое апреля, значит, это было – 
Благовещение. В каком году это было?.. [ДМИ:] В девяносто четвёртом. 
А потом его в июле – авария… двадцатого июля. 

 
[ДМИ:] Солнышко играет в Христов день на Пасху. (ПЛВ:) Я вот как 

в Пасху играэт видела, только один раз. Я в больнице лежала, перед 
операцией, и как раз проснулась рано, даже видно было в окнах – просто 
радуга перебегала какая-то вот. Интересно. Наверное, это тоже знаме-
ние, что хорошо. 

 
В семейных рассказах о гаданиях на календарные праздники (на-

пример, с обрядовым печеньем на весенний праздник Герасима-
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грачевника, 17 марта) подчеркивается, что полученные прогнозы 
имеют фатальный характер, предсказанное неизбежно: «…вытащил 
лучинку, и в этот год умер. Лучинка обозначала гроб». 

 
Запекали: и денежку, и тряпочку, цвет, соль. У нас был мальчик, брат 

мой, и мама запекла, и он вытащил лучинку, и в этот год умер. Лучина 
обозначала гроб. И мама с этих пор перестала больше печь [крестики].  
С солью – дак будешь плохо жить. Если с тряпочкой – значит, будешь 
нарядна ходить, обновки... В каждый крестик что-то запекали. А если 
денежка – к богатству. Крестики пекли величиной с ладошку. Из любой 
муки... В серединку закроют [что-нибудь] и боишься. А уголь – это  
к печали. Мне, наверно, всё соль выходила, я всё чо-то ревела. А соль – 
плакать будешь. Ветви́нка попадётся – значит, тебя лупить будут, драть 
(ПЛВ). 

 
Праздник Ивана Купалы – время поиска кладов, которые могут 

показываться в виде лягушки или белой лошади. В рассказах о сборе 
целебных трав на Ивана Купалу интересна такая деталь: ПЛВ гово-
рит о том, что этим занимаются «всякие колдуны и травники» (в ее 
представлении есть разделение на травников и колдунов, но в то же 
время подчеркивается и их общность). Отражено также поверье  
о разрыв-траве, с помощью которой можно отпирать любые замки. 
Говоря о гаданиях или магических практиках, приуроченных к ка-
лендарю ко дню Ивана Купалы, рассказчицы апеллируют к опыту  
и знаниям «бабушки Шуры», правнучки целителя Сергея Удалова. 

 
[ПЛВ:] Бабушка [Шура] говорила, на Ивана Купалу надо накануне 

идти – искать клады обязательно. <…> И что там тебе померещится, 
<…> надо бить наотмашь левой рукой – это клад. [ДМИ:] Скачет ля-
гушка – ты её и ударяй. Глядишь – а это не лягушка, это кошелёк. 
[ПЛВ:] Да, или говорят, что кто-то <…> шёл и увидел белу лошадь вро-
де того что. «Вот я не ударил, надо было ударить – сразу бы клад какой-
то был». [ДМИ:] У нас бабушка знала траву, расскажет ребятишкам: 
«Ребятишки, надо сегодня идти, клад искать». Ребятишки вдохновляют-
ся… [И они шли искать?] Та ну да! Родители их не пускали. [ПЛВ:]  
Да, а на Ивана-то Купала, ещё говорила бабушка, нужно накануне идти 
собирать сорок трав разных, положить себе под подушку и приснится 
тогда вещий сон… <…> Мама говорила, это дед-то Сергей говорил, что 
искали… – кака-то разрыв-трава ещё есть. Что её найти надо где-то в ле-
су, что вокруг этой травы – она одна травинка, вокруг неё пусто, она 



В . В .  З а п о р о ж е ц  346 

одна растет. Что вот эту траву раньше зашивали… разреза́ли руку и 
вшивали туда, и будет неимоверная сила у человека. Что вот все запоры 
будет ломать, двери вышибать там, замки снимать. «Разрыв-трава» на-
зывалась. [Куда в руку зашивали?] Под кожу, уж я не знаю куда, в ла-
донь куда-нибудь. Не знаю. Сто лет не проделывали этого. Это поверье 
такое. [ДМИ:] И разрыв-траву надо ночью искать. [Как?] Почём я знаю. 
Она вот токо и появляцца ночью. Так а все травы ведь на Ивана Купала 
ищут все вечером. <…> Все расцветают. [ПЛВ:] И все травы начинают 
колдуны всякие, тра́вники собирать только после Ивана Купала или на 
Ивана Купала. Да. [ДМИ:] Ещё она говорила, что папоротника цветок... 
[ПЛВ:] Это надо идти ночью и там будет нечиста сила кричать тебе, 
мешать, надо ни на кого не обращать внимания и надо… взял его – идти 
и ни в коем случае не оборачиваться. Если обернёшься, то тогда погиб-
нешь, скорее всего. 

Рассказы прапраправнучки целителя Людмилы 

Сюжетов, связанных с целительством, в репертуаре ПЛВ нет, ей 
более интересны практики, сопряженные с любовной магией (при-
ворот и отворот); она так же, как ее мать и бабушка, гадала на Псал-
тыри, чтобы узнать, какую профессию следует выбрать ее детям.  

 
[ПЛВ:] Можно этим приворожить парня или, наоборот, если он тебе 

разонравился, так его отпихнуть. [ДМИ:] Надо поймать лягушку, вес-
ной, когда они парами… [ПЛВ:] Надо их двоих посадить в горшок, завя-
зать и снести в муравейник в двенадцать часов ночи, положить и через 
три дня туда прийти, их муравьи съедят. Вынуть. Надо выбрать… из её 
скелета надо найти крючочек, косточку похожу на крючок, а из его ске-
лета надо найти вилочку. И этим пользоваться. И потом незаметно пар-
ня, который тебе нравится, надо этим крючочком зацепить, прихватить. 
И всё. И ничего больше не нужно. Он будет за тобой бегать. Всё.  
А если он тебе надоел, его надо этой вилочкой отпихнуть от себя, опять 
же незаметно. И так просто и страдать не будёшь. 

 
А судьба повторяэцца у нас, видишь, ни у кого мужья не водятся.  

У тёти… – удавился, у тебя [т.е. у ее матери – Марии – В.З.] – уехал, 
пошёл к фарисеям, у меня – утонул, тоже двоих поднимала. Вот когда 
стали [дети] вот тут собираться, что – на музыкантов учиться поступать, 
всё, мне не очень хотелось, я тоже открывала Псалтырь, гадала тоже,  
и у меня открылся такой псалом, что «я своими песнями буду Бога сла-
вить». Я говорю: «Ну, значит, судьба». Какой-то псалом Давида, «на 
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гуслях». Там всегда написано со смыслом, даже приходили вот родст-
венники у нас просили, тоже открывали, тоже правильно всегда выхо-
дило (ПЛВ). 

Некоторые выводы 

В рассмотренных рассказах представлен целительский и магиче-
ский опыт одной семьи. В них прослеживается хронология поколе-
ний, от предка-целителя до его ныне живущих потомков. Лечебные 
практики в наши дни применяются как потомками, работающими  
в сфере медицины профессионально, так и теми, кто не имеет ди-
плома о медицинском образовании – в этом случае чаще всего в бы-
ту, по необходимости. Следует отметить, что, хотя профессиональ-
ным целителем никто из потомков знахаря Сергея не стал и акт  
передачи «знания» в семейной традиции имел место всего один раз 
(от деда Сергея внучке Анастасии), практически все они являются 
носителями информационного наследия, доставшегося им от предка. 
Но как носители они не являются сознательными хранителями этого 
наследия, поэтому зачастую не оценивают его по достоинству, ино-
гда пытаются его заглушить и уничтожить, считая грехом. 

Хотя к ним обращались и обращаются за лечебной помощью,  
в глазах социума никто из них не имеет статуса «колдуна»; более 
того, сами себя они не считают «знающими». Тем не менее описан-
ный опыт одной семьи, для которой целительство в той или иной 
форме было органичным проявлением способностей, а традицион-
ные знания и практики – общим культурным багажом на протяже-
нии нескольких поколений, заслуживает подробного изучения. Фак-
ты, изложенные в семейных рассказах потомков целителя Сергея 
Удалова, могут пополнить копилку сведений о «магических специа-
листах» и их социальной роли, введенных в научный оборот иссле-
дователями фольклора, антропологами и этнографами [Логинов 
2004; Фудзивара 2004; Христофорова 2010, 2010а, 2013]. 
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Ил. 1 

Родословное древо семьи целителя Сергея Удалова.  

Составлено В.В. Запорожец по рассказам М.И. Дошлыгиной и Л.В. Поскаковой 
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