






Рис. 3. Парохет. Бархат, 
металлизированные нити, фонд ГМИР



Рис. 4. Скатерть на 
аналой. Хлопок, 
металлизированные 
нити, паетки, 
круглые 
металические 
бляшки. ХIХ–ХХ вв., 
фонд ЕКМ

Рис. 5. Сумочка для 
молитвенника. Бархат, 

металлизированные 
нити, паетки, круглые 

металические бляшки. 
29х22 см. ХIХ–ХХ вв., 

фонд ЕКМ



Рис. 6. Нашивка на таллит. Бархат, 
металлизированные нити, канитель, паетки, 

плоское серебро. 13х12, ХIХ–ХХ вв., фонд ЕКМ

Рис. 7. Нашивка на таллит.  
Бархат, металлизированные нити. 12х12,  

ХIХ–ХХ вв., фонд ЕКМ
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Аннотация: Религиозная идентичность, даже в рамках одного тече-
ния прогрессивного иудаизма, является неоднородной и во многом 
зависит от культурного, политического и социального контекстов, 
в котором находится та или иная община. Прогрессивное течение 
призвано гармонизировать современный мир и традицию иуда-
изма в соответствии с запросами индивида. Основная проблема 
предлагаемого исследования связана с тем, что на уровне идеоло-
гии — учения прогрессивного иудаизма — существует определен-
ный набор маркеров идентичности, но на практике — в отдельных 
общинах — этот набор может трансформироваться. Для выявления 
устойчивой модели идентичности в прогрессивном иудаизме необ-
ходимо рассматривать отдельные кейсы — российский случай яв-
ляется одним из них и заслуживает тщательного научного анализа 
(автор рассматривает общину «Ле-Дор Ва-Дор»). Реконструируе-
мая на основе идей Клода Монтефиоре и Лили Монтегю филосо-
фия прогрессивного иудаизма сравнивается в настоящей статье с 
российским вариантом прогрессивного иудаизма. В результате ис-
следования автор приходит к выводу о том, что идентичность в об-
щине «Ле-Дор Ва-Дор» конструируется за счет философской идеи 
универсализма, которая позволяет людям нееврейского происхож-
дения становиться членами общины. Философское обоснование 
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модификации ритуалов основано на концепции Informed choice. 
Сравнение общей философской мысли в прогрессивном иудаизме 
с учением в общине «Ле-Дор Ва-Дор» показывает, что сообщество 
вырабатывает определенные стратегии идентичности исходя из 
культурного контекста. Влияние культурного контекста отразилось 
в отношении к однополым бракам, а также в некоторых ритуальных 
сторонах жизни указанной общины в России.

Ключевые слова: прогрессивный иудаизм, идентичность, Москва, 
философия прогрессивного иудаизма

Современная религиозная еврейская идентичность отли-
чается ростом индивидуализма и ослаблением власти рели-
гиозных институтов. Глобализированный мир предоставляет 
множество возможностей для самоопределения, в том числе 
и широкий спектр религиозных систем. Если в прошлом фак-
та рождения в еврейской среде порой было достаточно для 
того, чтобы называть себя евреем, то современный человек 
становится «евреем по выбору»1, то есть для идентификации 
обязательно необходим социальный акт — сoming оut2. Про-
грессивный иудаизм предлагает один из способов конструи-
рования еврейской идентичности. На протяжении истории 
развития этого движения выкристаллизовались определен-
ные маркеры идентичности, хотя и не всегда однозначные.

Основная проблема, которой посвящено настоящее ис-
следование, заключается в том, что в прогрессивном иуда-
изме формируется определенная философская концепция, 
задающая границы идентичности, но на практике (на уровне 
отдельных общин) этот концепт трансформируется в зави-
симости от социальных, политических и других факторов. 
Целью статьи является выявление маркеров идентичности 
прогрессивного иудаизма на российской почве (общины 
«Ле-Дор Ва-Дор», г. Москва).

Для решения задачи реконструкции устойчивой модели 

1  Подробнее об этом концепте см.: [Ray 2016]. 
2  Подробнее о применении данного тезиса см.: [Stratton 2000].
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идентичности в философии прогрессивного иудаизма следу-
ет обратиться к идеям мыслителей, сыгравших важную роль 
в организационном становлении движения в Европе. В на-
стоящей статье не рассматривается подробная история раз-
вития движения (подробнее об этом см. в работе историка 
Майкла Мейера [Meyer 1988]).

Реформистский иудаизм возникает в Германии в результа-
те влияния идей Просвещения и развития Хаскалы. Измене-
ния в интеллектуальной среде Европы, несомненно, повлия-
ли и на положение евреев в обществе. Иудаизму необходимо 
было обосновывать особый взгляд на интеллектуальное ос-
мысление религии. Взаимодействие евреев с интеллектуаль-
ной средой того времени привело к пересмотру собственной 
идентичности.

С течением времени в реформистском движении происхо-
дили значительные изменения, так что в его развитии мож-
но выделить два периода. Первый — с начала XIX и до конца 
30-х годов XX в.; и второй — с 1937 г. после принятия в Ко-
ламбусе так называемых Основных принципов [Розенталь, 
Хомолка 2003, 81]. Начальный этап характеризуется резко 
критическим отношением к традиции как к устаревшему и 
неактуальному современным условиям явлению. Второй 
этап проникнут духом современности, но возвращается к 
традиционным обычаям и соблюдению закона. Майкл Мейер 
выделяет два основных очага развития движения — Европа и 
США, в конечном итоге центр всего движения перемещается 
из Германии в Америку.

Из Германии движение распространилось и в другие евро-
пейские страны. В Англии важным институтом реформист-
кого иудаизма стало «Объединение реформистских синагог 
Великобритании». Под руководством Клода Дж. Монтефи-
оре и Лили Монтегю также был создан «Религиозный союз 
прогрессивного либерального иудаизма» (Religious Union for 
the Advancement of Liberal Judaism) в 1881 г., позднее он был 
преобразован в «Союз либеральных и прогрессивных сина-
гог» (Union of Liberal and Progressive Synagogues). В 1903 г. в 
Париже возник «Союз либеральных евреев». И, наконец, в 
1926 г. в Лондоне в качестве высшей инстанции был создан 
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Всемирный союз прогрессивного иудаизма [Meyer 1988, 345]. 
Именно на основании идей, сформулированных Клодом 
Монтефиоре и Лили Монтегю, в настоящей статье предла-
гается рассмотреть содержание идентичности в прогрессив-
ном иудаизме.

Интерпретация священных текстов
Важным идентификационным маркером прогрессивного 

иудаизма является статус религиозных текстов. Авторитет 
того или иного источника осмыслялся по-разному на про-
тяжении истории развития учения. Так или иначе, основная 
часть идеологов согласна с тем, что при интерпретации свя-
щенного текста необходимо учитывать достижения библей-
ской критики и соотносить текст с обстоятельствами вре-
мени.

Стивен Байме пишет:

Клод Монтефиоре считал, что наиболее важным вызовом ре-
лигиозному сообществу современности был приход радикальной 
библейской критики из Германии в XIX в. Монтефиоре принимал 
идеи библейской критики и утверждал, что если определенные 
ритуалы возникали из суеверий и потеряли свое значение, то они 
не заслуживают соблюдения сегодня [Bayme 1980, 623].

Монтефиоре развил свою систему библейской критики. 
Он выделяет несколько уровней интерпретации текстов. На 
первом уровне исследуется текст, он сравнивается с древни-
ми рукописями и исправляется. Второй уровень предполага-
ет установление авторства и хронологии различных книг, а 
также выяснение их ценности как исторических документов 
[Kessler 2001, 18].

В своем эссе Монтефиоре пишет, что «именно либераль-
ный иудаизм находится в гармонии с историческим исследо-
ванием и сравнительным религиоведением». И далее:

3  Цитаты из англоязычных источников даются в переводе авто-
ра.
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Ортодоксальный и либеральный иудаизм различаются в от-
ношении теории вдохновения, исторического характера библей-
ских чудес, а также человека и божественного элемента в проро-
честве. Опять же, ортодоксальный иудаизм теоретически связан 
с божественным вдохновением и обязательным характером зна-
чительной части Закона, в то время как либеральный иудаизм, 
если он является критическим и свободным по отношению к Пя-
тикнижию и Библии, более критический и более свободный по 
отношению к Мишне и Талмуду [Montefiore 1908, 368].

В понимании Монтефиоре иудаизм должен стать полно-
стью универсалистским, возвышая Пророков над письмен-
ной Торой. Для этого необходимо расширить концепцию 
прогрессивного откровения и отвергнуть идею единого со-
вершенного Откровения. Для достижения поставленных це-
лей мыслитель предлагает тщательно изучать теологию дру-
гих религий и использовать в иудаизме подходящие элемен-
ты. Такая позиция Монтефиоре оскорбляла большинство 
еврейских общин того времени, поскольку указывала на его 
склонность к христианству [Kessler 2001, 28].

Несмотря на неоднозначную оценку предложения Монте-
фиоре в отношении заимствования методов интерпретации 
текста из других религий, Эдвард Кесслер называет следую-
щие причины популярности его учения среди реформаторов: 
«Во-первых, он принял многие результаты современных ис-
следований; во-вторых, придал значение учению Иисуса; и 
в-третьих, энергично защищал иудаизм от христианской кри-
тики Торы» [Kessler 2001, 18]. Мыслитель был нацелен на диа-
лог, который, по его мнению, мог привести к лучшему и более 
достоверному пониманию значения религиозных систем вне 
зависимости от конфессиональной принадлежности.

Позиция Монтефиоре по отношению к другим религиям 
могла казаться его современникам опасной, однако в совре-
менном контексте теологические методы интерпретации 
текстов носят вполне универсалистский характер. Нынеш-
нее время предполагает межконфессиональный диалог, а 
Монтефиоре уже в начале XX в. предложил способ гармони-
зации религиозных систем современности.
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Ритуал
В отношении религиозных ритуалов в философии про-

грессивного иудаизма существует единство понимания: они 
должны быть модифицированы, и слепое исполнение без по-
нимания значения ритуала не имеет смысла.

Основываясь на библейской критике, Клод Монтефиоре 
предложил несколько пунктов реформирования ритуала. 
Первая служба по предложенной им схеме прошла в 1902 
г., и в ритуал были внесены следующие изменения: (1) служ-
ба должна быть продолжительностью не более 75 минут; 
(2) служба сопровождается инструментальной музыкой; (3) в 
службе должны быть один еврейский гимн и несколько гим-
нов на английском языке; (4) мужчины и женщины могут си-
деть вместе; (5) они сами выбирают, находиться с покрытой 
головой или с непокрытой. После проведения реформиро-
ванной молитвы главные раввины и ортодоксальные лидеры 
напали на Всемирный союз прогрессивного иудаизма и об-
винили его в том, что он представляет угрозу для иудеев и 
раскалывает еврейское сообщество [Kessler 2001, 26].

Несмотря на сложное восприятие модифицированной 
формы проведения ритуала общинами того времени, на се-
годняшний день в большинстве прогрессивных общин служ-
ба проходит именно по описанным принципам. Теперь мало 
кого удивит, что в ритме современного города служба не мо-
жет длиться более двух часов или что мужчины и женщины 
могут сидеть вместе и молиться под сопровождение музы-
кальных инструментов.

В своем эссе Монтефиоре выделяет два основополагаю-
щих принципа, которым должны соответствовать обряды и 
церемонии: «Во-первых, все они должны быть религиозными 
и иметь религиозную ценность. Во-вторых, ни один обряд не 
может быть поддержан, если он является национальным и не 
несет чисто религиозного характера» [Montefiore 1908, 381].

Позиция по поводу участия в службе женщин также явля-
ется отличительной чертой реформистского движения. По-
ложение женщины в общине изменяется во многих сферах, 
начиная со снятия ограничений в бракоразводном процессе. 



«Евреи по выбору»: религиозная идентичность  
в прогрессивном иудаизме

273

Еврейская идент
ичност

ь: ист
ория и соврем

енност
ь

Что касается обрядовой стороны, женщины имеют равные 
права с мужчинами (сидят вместе на богослужении и имеют 
право быть священнослужительницами) [Bayme 1980, 63].

Несмотря на неоднозначную позицию по поводу сме-
шанных браков среди раввинов в период формирования 
движения, сейчас этот вопрос решается либерально, и уже 
Монтефиоре обращает на это внимание. Поскольку иудаизм 
должен соответствовать идее универсализма, любое ограни-
чение, касающееся этнической принадлежности, несет опас-
ность замыкания сообщества [Roden 2016, 34].

Сфера и степень соблюдения предписаний относятся так-
же к свободе в религиозных вопросах. Если в определенном 
контексте человек или община решают воздерживаться или 
модифицировать ритуал, никто не вправе им запрещать. В 
эссе, посвященном современному иудаизму, Лили Монтегю 
критикует позицию евреев, которые, по ее утверждению, 
пока недостаточно честны, чтобы признать, что большин-
ство из них либо неосмыслено совершают привычные для 
них ритуалы, либо безразличны и к ритуалу, и к религии во-
обще. По ее мнению, «именно либеральный иудаизм спосо-
бен «оживить» религию и вновь стать важной мировоззрен-
ческой позицией человека» [Montagu 1899, 216]. Таким об-
разом, ритуал должен быть понят лишь как средство для до-
стижения религиозных целей, но не быть самоцелью [Meyer 
2006, 78].

Прогресс, развитие
В основе понимания сущности прогрессивного течения 

лежит идея исторического развития иудаизма. В данном 
контексте реформистская мысль рассматривается как один 
из этапов эволюции религии. По мнению Монтефиоре, ли-
беральный иудаизм оказался наиболее динамичной формой 
иудаизма [Kessler 2001, 30]. Лозунгами этого движения были 
прогресс и развитие. То, что было правильно, хорошо и вер-
но для евреев пятьсот, тысячу лет или даже семнадцать сто-
летий назад, необязательно правильно и актуально для се-
годняшних евреев [Montefiore 1908, 380].
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Универсалистский фундамент рассматривается как источ-
ник еврейского творческого динамизма, позволяющий иу-
даизму развиваться и справляться с вызовами окружающих 
культур, не теряя своей уникальности. С точки зрения иде-
ологии универсалистских реформ, социальная интеграция 
является целью распространения божественного послания 
на все человечество, она может обеспечить преемственность 
евреев, и именно это иудаизм призван выполнять с начала 
истории [Waxman 2003, 161].

Сионизм
Относительно сионизма в прогрессивном иудаизме нет 

устойчивой позиции. Существует общее убеждение в религи-
озном значении Израиля и вера в то, что иудаизм и евреи не 
завершили свою божественно назначенную задачу при рож-
дении Иисуса, эта задача, или миссия, до сих пор выполня-
ется. В толковании ее и в последствиях возникают различия, 
но в отношении самой доктрины существует согласие [Mon-
tefiore 1908, 367].

Клод Монтефиоре был резко против идеи сионизма, но эта 
его позиция вызывала споры в движении. Например, Лео Бек, 
встав на сторону молодых сионистски настроенных раввинов, 
выступавших против своих старших коллег, отвергнул ут-
верждение о том, что сионизм как светское движение являет-
ся антирелигиозным. Наоборот, отмечает Бек, «среди лидеров 
либерального еврейства было больше атеистов, чем среди си-
онистов» [Цит. по: Meyer 2006, 70]. Задачей исследователя, та-
ким образом, является рассмотрение отдельных кейсов и вы-
явление личной и коллективной позиции по данному вопросу.

Российский кейс
Как уже было отмечено, поскольку единой модели иден-

тичности не существует, в зависимости от социальных, по-
литических и других условий каждая отдельная община вы-
страивает свою уникальную идентичность. Обратившись к 
изучению практик — особенностям конструирования иден-
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тичности в общине «Ле-Дор Ва-Дор» (г. Москва), можно 
проследить определенную трансформацию теоретических 
основ движения, описанных выше.

Основываясь на качественном исследовании, проведен-
ном с помощью интервью по методологии Ильи Штейнберга 
с использованием «мягкого» опросника [Штейнберг, Шанин, 
Ковалев 2010], мы выделили маркеры идентичности рос-
сийского варианта прогрессивного иудаизма, который, как 
уже отмечалось исследователями [Зеленина 2015, Носенко-
Штейн 2016], тяготеет к более консервативному варианту.

Informed choice
Одним из наиболее часто упоминаемых в интервью моти-

вов обращения к прогрессивному варианту иудаизма являет-
ся концепция Informed choice, предполагающая осознанный 
выбор при исполнении религиозного ритуала. Данный мар-
кер, который был основополагающим в период становления 
движения, остается актуальным и по сей день. Полученные 
данные также совпадают с результатом количественного ана-
лиза, проведенного Е. Носенко-Штейн, указывающей на то, 
что «прогрессивный иудаизм привлекает людей «интеллек-
туальностью», «интеллигентностью», а также отсутствием 
догматизма и фанатизма (по выражению самих респонден-
тов)» [Носенко-Штейн 2016, 127].

Приведем пример цитаты из интервью с раввином общи-
ны: «[Informed сhoice] значит, что мы должны предоставить 
человеку информацию о том, что такое данная конкретная 
заповедь, как она развивалась исторически, какие существу-
ют варианты ее исполнения» [Инт. 1]. Пример из интервью 
с членом общины также подтверждает данный тезис: «Про-
грессивный иудаизм говорит, что у нас есть современный 
мир и есть законы, и здесь каждый сам вправе решать. И я 
избрал для себя вот такую степень соблюдения шаббата. То 
есть я могу использовать транспорт, но я стараюсь что-то с 
самим собой не делать…, то есть со своим телом» [Инт. 3].

Возможность изменения формы соблюдения ритуала так-
же является одним из маркеров идентичности российского 
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прогрессивного иудаизма в общине «Ле-Дор Ва-Дор». Во-
прос о сопровождении службы музыкальным инструментом 
был затронут еще Клодом Монтефиоре. Определенная сте-
пень консервативности российского прогрессивного иудаиз-
ма проявилась и в способности трансформации ритуала. В 
интервью один из религиозных лидеров общины указывает 
на то, что для российского менталитета больше подходит 
традиционный вариант проведения службы. Приведем ци-
тату из полевого материала: «Российский контекст в силу 
менталитета более консервативен. Мы живем на террито-
рии православного государства, несмотря на отделенность 
церкви, поэтому здесь все должно быть торжественно. Если 
американский раввин приедет, то первое, что он сделает — 
пошутит. Ничего плохого, но проповедь не будет восприни-
маться серьезно. То есть здесь требуется более серьезный 
подход к религии и консервативность. Потому что на этой 
территории подход к религии очень уважительный и серьез-
ный. Реформизм американский здесь уж точно не приживет-
ся. Точно ни у кого не приживется. Ни у самого open minded 
person. Джаз уже априори это все… Мы сейчас ведем перего-
воры с кантором, как сделать ее [службу — М.Ш.] более тор-
жественной. Мы уже отказались от гитары. Поскольку у нас 
вечерняя служба молодежная, то мы разрешаем себе, потому 
что молодежь, а когда на шахарит более взрослый возраст, то 
гитару убираем» [Инт. 4].

Этнический фактор
Идея универсальности, лежащая в основе теологической 

интерпретации священного текста в прогрессивном иудаиз-
ме и формировании религиозных предписаний, затрагивает 
также и вопрос этничности. Исследователи реформистского 
иудаизма [Зеленина 2018] указывают на то, что его привле-
кательность по сравнению с ортодоксальными движениями 
также основана на том, что он открыт для людей с нееврей-
ским происхождением.

Несмотря на то, что в общине присутствует значительное 
количество людей с негалахическим происхождением, для 
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легитимного встраивания в общину им обязательно нужно 
проходить гиюр. Раввин общины объясняет значимость эт-
нического фактора следующим образом: «И третий параграф 
чтения Шма Исраэль об исходе из Египта. У человека полно-
стью меняется его история. И его предками теперь являются 
не какие-нибудь Ильи Муромцы, а предками нашими явля-
ются те рабы, которые вышли из Египта, здесь нужно поме-
нять полностью себя» [Инт. 1].

Таким образом, несмотря на открытость прогрессивного 
иудаизма для людей с нееврейским происхождением, этни-
ческий фактор остается одним из основополагающих для 
идентичности. В интервью с членами общины важность эт-
нического маркера также подчеркивалась, хотя что именно 
заключает в себе эта идея для людей с нееврейским проис-
хождением, остается не до конца проясненным. Так, одна 
из девушек, собирающаяся проходить гиюр, объясняет: 
«Когда я пройду гиюр, то я присоединюсь к еврейскому на-
роду» [Инт. 2]. Респондентка не раскрывает, за счет каких 
именно аспектов будет проявляться ее этническая иден-
тификация (если не происхождение, язык и страна рожде-
ния), но в данном случае нам важно зафиксировать, что она 
выделяет его как один из основообразующих элементов 
идентичности.

Сионизм
Поскольку в идеологии реформистского движения нет од-

нозначной позиции в отношении сионизма, необходимо рас-
сматривать каждый случай в отдельности. В общине «Ле-Дор 
Ва-Дор» не было выявлено ярко выраженного сионистского 
настроения, но существует поддержка государства Израиль 
на идеологическом уровне.

Позиция членов общины также различалась, скорее у них 
выражалось сочувственное отношение к сионизму и Израи-
лю, но не радикальные сионистские убеждения. Однако по-
скольку выборка нашего исследования не охватывает всех 
членов сообщества, выводы можно считать лишь предвари-
тельными.
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Официальную позицию раввинов ярко отражает следующее 
высказывание: «В целом община у нас произраильски ориен-
тирована. Мы всегда поддерживаем Израиль. У нас своя соб-
ственная роща есть в Израиле, на которой мы по статистике 
больше всех деревьев сажаем» [Инт. 1]. Один из членов общи-
ны формулирует свое отношение следующим образом: «Я — 
сионист в современном понимании, я с любовью и заботой 
отношусь к Израилю» [Инт. 3]. Соотношение теории практики 
в данном случае ярко показывает, как при отсутствии строгих 
догматических предписаний коллективная и индивидуальная 
идентичности надстраивают определенные практики выраже-
ния своей принадлежности к израильскому сообществу.

«Реформадоксы»
Еще одним ярким примером проявления влияния культур-

ного контекста на идентичность религиозного сообщества 
является отношение к однополым бракам. Именно отрица-
тельное решение в этом вопросе заставляет исследователей 
[Носенко-Штейн 2015] говорить о консерватизме российско-
го прогрессивного иудаизма, в отличие, например, от общин 
Европы.

Несмотря на то, что отношение отдельных членов общи-
ны к либерализации отношения к однополым бракам может 
отличаться, на уровне руководителей общины существует 
консенсус: «Однополые браки — это вопрос всегда таким об-
разом решается: если в какой-либо стране государство офи-
циально признает такие отношения на уровне государства 
законными, тогда дальше это всегда будет рассматриваться 
советом раввинов. А в тех странах, где такие браки не при-
знаются, то, разумеется, здесь даже и нет повода для дискус-
сии. То есть здесь даже этот вопрос, на нашей территории, 
не обсуждается. Потому что просто у нас этого нет. То есть 
мы не можем делать никакие церемонии, которые объявят 
семьей то, что не является даже в соответствии с семейным 
кодексом Российской Федерации» [Инт. 1].

Несмотря на однозначную позицию руководителей об-
щины, отдельные члены общины выражают несогласие по 
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данному вопросу: «Наверное, та позиция, которую они [рав-
вины] занимают, она максимально правильная, потому что 
средний контингент общины — это люди сорока лет, и у них 
определенные взгляды, не всегда позволяющие мыслить по-
европейски. Поэтому они выбрали максимально точный об-
раз жизни. Наверное, если бы я была раввином, я бы больше 
толерантности добавляла, ну, в силу своих взглядов, но не 
факт, что я не столкнулась бы с общиной как с противодей-
ствующей стороной» [Инт. 2]. Несмотря на то, что инфор-
мантка сама придерживается либеральных взглядов, пози-
ция раввинов, как представляющих большинство, принима-
ется ею как вполне легитимная.

Вывод
Идентичность религиозной общины в отдельно взятой 

стране конструируется исходя из культурного ландшафта на 
определенной территории. Уровень «теория — практика» в 
вопросе интерпретации Священного Писания в случае с рос-
сийским кейсом прогрессивного иудаизма совпадает, однако 
сама возможность его трансформации приводит к некото-
рым несоответствиям. Например, возможность модифика-
ции ритуала позволяет раввинам общины изменять форму 
проведения службы в зависимости от запросов членов об-
щины или в зависимости от культурного контекста страны 
проживания; вырабатывается определенное отношение к 
однополым бракам.

Как и в идеологии движения, так и на практике, равно-
правие мужчин и женщин остается одним из ярких маркеров 
идентичности прогрессивного иудаизма. Этническая при-
надлежность интерпретируется исходя из универсалистской 
идеи, выработанной в философии движения, и позволяет та-
ким образом людям с нееврейским происхождением прини-
мать гиюр в общине «Ле-Дор Ва-Дор».

Еще одним важным выводом является соотношение инди-
видуальной и коллективной идентичности. Как мы увидели 
на примере общины «Ле-Дор Ва-Дор», некоторые респон-
денты были не согласны с позицией лидеров по определен-
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ным вопросам, однако для гармоничного существования со-
общества члены общины выдвигают общие интересы группы 
на первый план. Концепция Informed сhoice позволяет каждо-
му члену общины вырабатывать комфортный для себя уро-
вень соблюдения религиозных предписаний.
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Abstract: Religious identity, even taken within a single denomination — 
Progressive Judaism, doesn’t appear to be homogenous: it varies quite a 
bit depending on the cultural, political and social context of a given com-
munity. Progressive movement came about with the aim of bringing the 
traditional Judaism closer to an individual, with all their particular needs 
and demands. The reality, however, shows that while Progressive Judaism 
does have a certain set of identity markers, in some communities they are 
subject to change. In order to detect a sustainable model of identity in 
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Progressive Judaism, one needs to consider individial cases, one by one, 
and the Russian case definitely deserves a close scholarly examination 
(the community in question here is “Le-Dor Va-Dor”, Moscow). The pre-
sent article compares the philosophy of Progressive Judaism as it figures 
in the works of Claude Montefiore and Lily Montagu, and its practical 
implementation of the Russian variety. Upon conducting a number of 
interviews, the author concludes that identity construction in “Le-Dor 
Va-Dor” issues from the philosophical idea of universalism that allows 
persons with no Jewish origins to join the community. Alterations of tra-
ditional rituals are legitimized by the concept of “Informed Choice.” The 
community under consideration serves as a case in point proving that a 
group develops specific strategies of identity construction by adjusting 
the established philosophical system of views to its own cultural context. 
In particular, the influence of the cultural context is reflected in the com-
munity’s attitude towards gay marriage as well as in a number of ritual 
aspects of its life in Russia. 

Keywords: Progressive Judaism, identity, Moscow, philosophy of Progres­
sive Judaism
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Аннотация: Статья посвящена истории обряда капарот и его се-
годняшней практике в московских общинах. Автор рассматривает 
различные версии возникновения обычая и его интеграции в еврей-
скую среду. До начала XX в. обряд капарот был популярен среди аш-
кеназского еврейства, но после Катастрофы ситуация изменилась. 
Последующие годы в Советском Союзе также не способствовали 
восстановлению религиозной жизни и любому проявлению еврей-
ской идентичности. О капарот напоминали лишь пословицы и по-
говорки. Но со сменой власти многое в жизни российских евреев 
изменилось, появилась возможность «вспомнить» обряд. Однако в 
новых реалиях обычай выглядел совсем не гуманно, поэтому боль-
шинство из тех, кто придерживается этой практики, заменяют жи-
вую птицу (в обряде ее крутят над головой и затем режут) деньгами, 
что тоже встречается в еврейской традиции. Представителями мо-
сковского еврейского общества капарот воспринимается в том чис-
ле как акт благотворительности. Можно предположить, что такое 
понимание обряда со временем может отодвинуть на второй план 
идею искупительного замещения, которая была изначально в нем 
заложена.

Ключевые слова: капарот, обычай, еврейская традиция
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История обычая
Традиционно обряд капарот1 — важная часть подготовки 

к празднику Йом Кипур (Судному дню). Значение обычая за-
ключается в раскаянии и переосмыслении своих недостой-
ных поступков. Считается, что сделанные выводы и желание 
исправиться должны облегчить небесный приговор на гря-
дущий год.

Обычай возник уже в середине I тыс. н.э. Впервые он упо-
минается в 670 г. н.э. гаоном Амрамом из академии Суры в 
Вавилонии, в 853 г. н.э. гаоном Натронаем бен Гилая. Есть 
версия, что первым об обряде написал живший в VII в. Гаон 
Шешна2. Позже упоминал об обряде Раши (Шабб 81б)3, он 
описал обряд с ростками пшеницы.

Практически все сказанное об обычае имело оценочный 
характер. Например, Нахманид, один из величайших рели-
гиозных авторитетов, живший в XII в., сомневался в его не-
обходимости4, называя обряд языческим из-за сходства с 

1  От древнееврейского слова כפרה («капара»), что означает «ис-
купление».

2  Об этом пишет С. Фишбейн со ссылкой на работу Дж. Лаутер-
баха «The Ritual for the Kapparot Ceremony», где сказано, что Шешну 
Гаона спросили о значении практики капарот в канун Судного дня, 
и он ответил, что цель церемонии и причины выбора петуха в ка-
честве заместительной жертвы неизвестны. Лаутербах считает, что 
гаон возражал против обряда и по сути избежал ответа на вопрос 
[Fishbane 2008].

3  В энциклопедии Брокгауза и Эфрона обряд, описанный Раши, 
упоминается не как капарот, а как предшествующая ему более древ-
няя практика: «Более древним в сравнении с обрядом К. является 
существовавший в гаонейскую эпоху обычай сажать бобы и горох 
в корзинах из пальмовых листьев за три недели до новолетия, на-
кануне которого дети брали каждый по корзинке с созревшими ово-
щами, вертели ими трижды над головой, произнося при этом: “Это 
замена мне!”, а затем бросали овощи в воду (Раши, Шабб., 81б s.v. 
-Известно, что ученик Раши и составитель одного из старей .«(האי
ших сборников молитв «Махзор Витри» Симха бен Шмуэль описы-
вал капарот как об обряд с курицей [Брокгауз и Ефрон 1911].

4  Его современник Йехуда Альхаризи, посвятивший свою жизнь 
литературному творчеству, в труде «Тахкемони» одну из макам 
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практикой жертвоприношений, которая была отменена по-
сле разрушения Второго Храма. В последующих поколениях 
капарот вызывал двоякие чувства у Соломона бен-Авраама 
Адерета, Якова бен Ашера, Йосефа Каро5. Все они в разное 
время также выдвигали предположение о том, что обряд 
имеет нееврейскую природу. А у их оппонентов, в большин-
стве своем — представителей ашкеназской культуры, среди 
которых Маараль6, Ицхак Лурия, Исайя Горовиц, РАМА, 
Бааль-Шем-Тов, наоборот, происхождение обычая сомнений 
не вызывало. Более того, в обряде усматривался важный ми-
стический смысл7.

называет «О деревенском состраданье и петушином страданье». 
В шуточной форме он рассказывает о чувствах петуха, выбранно-
го гостем на суп. Прямой отсылки к капарот в тексте нет, но петух 
взывает к «страху Божьему» и просит найти ему замену, восклицая: 
«И как же Господнюю весть различат ваши уши, когда загубить вы 
хотите невинные души? <...> В крови ваши руки, а ваше моленье — 
притворство. Грехам вашим нет искупленья!» [Лазарис 2013, 152].

5  Известно, что в отпечатанном в Венеции 1574 г. варианте 
«Шулхан Арух», изданном еще при жизни автора, описание ритуала 
было озаглавлено так: «Обычай капарот накануне Йом Кипура — 
глупый обычай». Уже последующие издания выходили с нейтраль-
ной формулировкой. Живший в начале XVIII в. талмудист Самсон 
Морпурго, ссылаясь на своего учителя Самуила Абоаба из Венеции, 
говорил о том, что «глупым обычаем» сам Каро капарот не назы-
вал и что напечатанное — личная инициатива наборщика [Malkiel 
2003, 169–198].

6  В работе «Нетивот Олам» Маараль, ссылаясь на Брахот 60b, 
говорит о том, что съеденный кошкой петух Рабби Акивы уберег 
мудреца от опасности. По мнению Маараля, смерть петуха нужно 
оценивать как благо, так как он заменил собой своего хозяина, что 
доказывает важность обряда капарот [Malkiel 2003, 169–198].

7  Определение капарот как обычая ашкеназских евреев сформу-
лировано в энциклопедии Брокгауза и Эфрона. Там же составители 
замечают, что сефарды с осуждением относились к этому обряду 
[Брокгауз и Ефрон 1911, 159−160]. Об этом же пишет в работе «The 
Ritual of Kapparot» С. Фишбейн и делает вывод, что, в отличие от се-
фардских раввинов, осуждающих обряд капарот, ашкеназские были 
более лояльны к обычаю, в котором птица в какой-то степени вы-
ступает в роли заместителя [Fishbane 2008].
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Версии появления обряда
И сейчас не существует единой версии происхождения 

обычая, за последнее время гипотез стало даже больше, так 
как вопрос вышел за рамки религии. Ученые находят общие 
черты капарот с древними египетскими практиками в честь 
Осириса, бога плодородия и возрождения. Торжественные 
мероприятия в его честь устраивались несколько раз в год. 
Отступление вод Нила египтяне сравнивали с гибелью бога 
и скорбели, а когда река разливалась, жрецы объявляли, что 
Осирис снова здравствует. В честь такого события устраи-
вались настоящие торжества, прославляющие обновление 
всего живого. Одной из основных традиций празднества 
было строительство осирисова сада. Сад представлял со-
бой клумбы с очертаниями Осириса из ила, собранного на 
побережье Нила. Их засаживали зернами пшеницы, которые, 
прорастая, символизировали божественное присутствие и 
вечную жизнь. Помимо клумб из ила, смоченного речной 
водой, лепили маленькие фигурки бога, в которых также 
сажали зерна. Отголоски этой практики дошли и до наших 
дней. Так, в качестве подготовки к некоторым религиозным 
событиям египтяне проращивают чечевицу в вате. Схожие 
обычаи, проводимые перед Рош га-Шана, были зафиксирова-
ны в египетских и французских еврейских общинах [Hassoun 
1981; Strum 2002].

Еще одна версия не ставит под сомнение еврейские корни 
обычая, но к ортодоксальной ее все же нельзя отнести. По-
священа она осмыслению роли воплощающего зло ангела Са-
тана в средневековом народном сознании евреев. Впервые о 
связи капарот с Сатаном написал Дж. Лаутербах. Он считает, 
что обряд как-то связан с подкупом ангела. По мнению уче-
ного, в народном сознании присутствовал ощутимый страх 
перед нечистой силой [см. Fishbane 2008], и именно этим 
страхом обусловлен ритуальный перенос грехов на прино-
симого в жертву во время обряда петуха. Вероятно, здесь 
уместно рассуждать о влиянии верований проживающих по 
соседству народов. Также Лаутербах говорил о том, что во 
время исполнения ритуала реализовывалась потребность 
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народа полностью очиститься перед Судным днем, возложив 
все свои грехи на птицу.

Если рассматривать капарот в таком контексте, то об обы-
чае можно говорить как об одном из вариантов практики, 
встречающейся во многих культурах. Во время обряда чело-
век произносит: «Это замена мне», а сразу после его заверше-
ния в надежде, что мера милосердия в День суда перевесит, 
снова обращается к Богу без потребности в дополнительных 
участниках. Это может означать, что молящемуся был нужен 
вовсе не посредник, а двойник, который бы функционально 
полностью на какой-то момент его заменил. Чтобы разо-
браться с причиной такой замены, обратимся к фольклорным 
сюжетам, а именно к архаичному мифу, где главный герой как 
бы сливается со своим близнецом. Это происходит лишь для 
того, чтобы они вместе смогли пройти испытание смертью, а 
далее снова следует разделение, а значит, возрождение.

Последовательность действий в нем идентична и следует 
определенной схеме, подробно описанной в работе М. Мос-
са «Социальные функции священного». Автор пишет о ста-
тусе сакральности, который появляется непосредственно 
во время ритуала и исчезает сразу по завершении процесса 
жертвоприношения. Такая смена возможна при условии, 
что участники (жрец и жертвователь) верят в конечный 
результат. Цель такого обряда — сблизиться с божеством 
и остаться в живых. Страх перед разрушительными по-
следствиями ритуала заставляет искать себе заместителя. 
«Если сакральные силы есть основа жизненных сил, то сами 
по себе они таковы, что <…> они не могут сосредоточить-
ся в профанном объекте, не уничтожив его, особенно если 
достигли определенной степени концентрации, поэтому 
жертвователь, как бы он в этом ни нуждался, может при-
ближаться к ним лишь с крайней осторожностью. Вот поче-
му между ними и собой он помещает посредников, главный 
из которых — жертва» [Мосс 2000, 101]. И если для двойни-
ка эта роль всегда подразумевает гибель, то для того, кого 
он замещает, ритуал имеет обратное значение, потому что 
жертвователь уже как бы выкуплен, а значит, прежний ми-
ропорядок сохранен.
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Однако трактовка, в которой капарот больше походит на 
жертвоприношение, не устраивала религиозных деятелей, и 
раввины предложили свою, которую используют и теперь. 
Согласно ей, человек, видя участь птицы, должен искренне 
покаяться в прегрешениях. То есть роль петуха, раз уж он 
есть, должна быть второстепенной, потому как иудаизм не 
предполагает третьего участника в диалоге между Богом и 
человеком8.

Также религиозные деятели называют капарот напомина-
нием о храмовых обрядовых церемониях, а именно — о Кор-

8  О схожем явлении, в основе которого присутствует жела-
ние очиститься от грехов с помощью третьего участника, пишет 
Д. Малкиэль. Ученый анализирует иудейские молитвы, обращен-
ные к ангелам, с просьбой вымолить от имени человека прощение 
у Бога, и подробно рассматривает полемику, возникшую вокруг 
легитимности «ангельской» молитвы. Буквально в первых абзацах 
своей работы он приводит в пример отрывок из раннего литурги-
ческого текста, который включали в утреннюю молитву евреи Ва-
вилонии между Рош-га-Шана и Йом Кипуром примерно в X в. н.э. 
Этот отрывок взят из махзора рава Амрама га-Шалема, возглавляв-
шего академию Пумпедиты в IX в. Идентичный текст опубликован 
в молитвеннике лидера Суры Саадии Гаона бен Йосефа, жившего в 
Багдаде X в:

Просители милости, попросите для нас милости перед Мило­
сердным.

Читатели молитвы, прочтите нашу молитву перед Слушате­
лем молитвы.

Доносящие плач, донесите наш плач Слушателю плачей.
Плакальщики, пролейте наши слезы перед Царем, утешающим­

ся слезами.
Просите и долго умоляйте перед высшим и возвышенным Царем.
Славьте Его, пойте о Нем, Торе и добрых делах живущих во пра­

хе.
Это нетипичная для иудейской литургии молитва, но просуще-

ствовала она довольно долго, вплоть до XIX в. В некоторых молит-
венниках она встречается в сокращенном виде и сейчас. Оправды-
вали ее, опираясь на мидраш про ангела Сандальфона, делавшего из 
поступающих ему молитв венцы и короновавшего ими Бога [Malkiel 
2003].
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бан-Минха (жертвоприношения во время дневной молитвы) 
[Strum 2002] и о практике выбора жертвенного козла и козла 
отпущения на Йом Кипур (Лев 16:20–22).

Использование ростков пшеницы в иудаизме трактуется с 
помощью библейской цитаты «ибо разве дерево полевое — 
человек» (Втор 20:19). Здесь проводятся аналогии между за-
кономерностями человеческой жизни и ростом дерева. Уча-
стие петуха раввины объясняют тем, что человек и петух на 
арамейском обозначаются одним словом גבר «гевер» [Брокга-
уз и Ефрон 1911, 159–160], и в этом есть некий мистический 
смысл.

Таким образом, капарот за счет нетипичности восприни-
мался либо как чужеродный обычай, либо как требующий 
пояснения со стороны раввинов. С популяризацией кабба-
лы обычай обрел мистические черты. Вероятно, появление 
новой трактовки связано с небезопасностью жизни в диа-
споре. В попытке сохранить собственную идентичность аш-
кеназская традиция сакрализовала иррациональный, с точки 
зрения иудаизма, обычай. Это позволило увидеть в обряде 
необходимое заступничество, так как за пределами Израиля, 
с точки зрения каббалистов, над сфирой милосердия преоб-
ладает сфира суда [Malkiel 2003]. Вера в то, что судейская бес-
пристрастность Бога будет менее ощутимой, если осознать 
свои недостойные поступки и в какой-то степени снять с 
себя их груз с помощью обряда капарот, стала одной из клю-
чевых причин закрепления обряда в еврейском календаре.

Практика обряда капарот  
в московских общинах

За время существования обряда менялось не только от-
ношение к нему, сама практика претерпела некоторые изме-
нения. Например, еще в середине XIX в. практически повсе-
местно соблюдался обычай, описанный в книге «Кицур Шул-
хан Арух». Ее автор Шломо Ганцфрид говорит о традиции 
выбрасывать внутренности (печень, кишки, почки) зарезан-
ного петуха на крышу дома или во двор так, чтобы их могли 
склевать дикие птицы. Считалось, что человек, проявляя ми-
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лосердие таким образом, может рассчитывать на божествен-
ное милосердие по отношению к себе. «Внутренности этих 
кур выбрасывают еще и потому, что птицы едят ворованное, 
поэтому внутренности, в которых осталось ворованное, вы-
брасывают, чтобы человек подумал о том, что следует отда-
литься от воровства» [Городецкий 2012, 387].

Изменилось и место проведения обряда. На открытках к 
Судному дню конца XIX — начала XX вв. изображены сценки 
из жизни, где учитель крутит птицу над сидящими за кни-
гами учениками или где глава семейства вертит курицу над 
женой в уютной домашней обстановке. На сегодняшний день 
воспроизвести в реальной жизни обряд в такой форме вряд 
ли возможно, так как капарот не проводят вне специально 
отведенных мест.

Обряд можно совершить не только над курицей9, но и над 
гусем или другой домашней птицей, а вот голуби запрещены, 
так как их приносили в жертву во время храмовой службы. 
Если в общине нет резника, то можно использовать рыбу или 
зерна пшеницы. Есть и альтернатива этим вариантам — де-
нежное пожертвование. В Москве капарот над деньгами не 
менее популярен среди соблюдающих традицию, чем над ку-
рицей.

В столице обряд можно совершить во всех крупных об-
щинах города. В Московском еврейском общинном центре 
(МЕОЦ) он проходит в помещении за синагогой. Проводит-
ся он вечером накануне Йом Кипура (в крупных общинах и 
днем). Крайний срок выполнения и, по установленным пра-
вилам, самый верный — последняя треть ночи (с 2.00 до 6.00 
утра).

Для того, чтобы исполнить обряд искупления, нужно ку-
пить курицу (стоит она 300–350 рублей), забрать ее, войти с 

9  До сих пор бытует мнение, что лучше выбирать белую курицу, 
потому как «Даже если грехи ваши красны, как пурпур, они станут 
белыми» (Йешайя, 1). В народной интерпретации еще чуть больше 
века назад, когда обычай был гораздо популярнее, трактовка имела 
иное значение. Ее зафиксировал Шолом-Алейхем в рассказе «Белая 
птица», где главная героиня говорила: «Как бела курица, так и я от 
грехов бела! Так учила меня мама» ]Шолом-Алейхем 1989, 41].
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ней в специальное помещение и занять очередь. Купленная 
птица должна быть без изъянов и того же пола, что и человек, 
над которым ее будут крутить. Беременная женщина, если 
еще не знает пол плода, берет курицу для себя и петуха с ку-
рицей — для будущего ребенка. Повертеть птицу три раза над 
головой и произнести молитву «Сыны человеческие…» [Мах-
зор «Врата раскаяния» 2013] можно и не ожидая стоящих впе-
реди. Причина появления очереди связана с тем, что птицу 
принято передавать резнику сразу после слов: «Это замена 
моя, это подмена моя, это искупление мое! Этот петух (или 
«эта курица») умрет, а я вступлю в жизнь добрую, долгую и 
мирную». После этого обряд капарот считается завершен-
ным. Далее тушки куриц либо сразу отдают бедным семьям, 
либо выкупают и жертвуют вырученные с продажи деньги.

Капарот над деньгами можно сделать там же, но не заходя 
в помещение, где режут кур. Минимальная сумма пожерт-
вования равна стоимости курицы. Для совершения обряда 
нужно зажать деньги, как если бы это была птица, в правой 
руке и сделать такие же вращательные движения, повторяя 
те же слова из Священного писания. Только вместо: «Этот 
петух умрет...» произносят «эти деньги станут пожертвова-
нием...» [Махзор «Врата раскаяния» 2013]. После того, как 
деньги опускаются в ящик для пожертвований, обряд счита-
ется выполненным.

Несмотря на то, что традиция обладает многовековой 
историей, в наши дни обрядовая практика с птицей вызывает 
много вопросов, в том числе и этических. Все чаще общины 
либо полностью отказываются от совершения обряда, либо 
заменяют его денежным пожертвованием.

По словам организатора площадок для капарот, в Москве 
желающих сделать обряд на птицу немного. В канун Йом 
Кипура в столичные синагоги доставляют около 2 000 птиц, 
1 000 из них — в МЕОЦ. На Хоральную синагогу выделяют 
200–300. В каждой общине какая-то часть птиц остается. Это 
количество всегда разное, и его не фиксируют.

На личном опыте мы узнали, что найти тех, кто не делает 
капарот или заменил обряд денежным пожертвованием, про-
ще, чем тех, кто делает его над птицей. Возможно, это связано 
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с тем, что количество практикующих обряд действительно 
невелико (относительно численности столичных евреев)10.

На вопрос о появлении обычая информанты либо затруд-
нялись ответить, либо вспоминали о библейском козле от-
пущения, еще реже (ответ встречался среди интересующихся 
религией) — о том, что слова «петух» и «человек» на арамей-
ском обозначаются одним словом.

Большинство опрошенных не практикуют капарот вообще 
или заменяют его денежным пожертвованием11, объясняя ре-
шение жалостью к птицам или эстетическими соображениями. 

О неоднозначности использования птицы говорят не 
только прихожане, но и раввины. Например, в реформист-
ской синагоге обряд полностью заменен на денежные по-
жертвования. Некоторые ортодоксальные раввины также 
обращаются к альтернативному варианту, называя не капа-
рот в целом, а именно практику делать его над петухом или 
курицей языческим обычаем или объясняя выбор традицией 
своих учителей. На учителей также ссылаются и те, кто ис-
пользует птиц.

Заметим, что в Москве наши современники по большей 
части знакомятся с обрядом благодаря интересу к религии. 
Иначе обстоят дела среди тех, чьи бабушки и дедушки были 
жителями местечек. Вот что рассказала участникам экспеди-
ции Центра библеистики и иудаики Анна Иосифовна Иван-
ковицер: «…мама еще моя жила, так она крутила даже моим 
детям капурэ. А как же? Петушки прямо... Dir zum libn — по-
еврейски… Dir zum toit — петуху. По-еврейски знаете? Dir 
zum toit…» [Архив ЦБИ 2005].

Еще одна информантка Вера Иосифовна Найберг вспом-
нила о том, как проходил обряд капарот в ее семье: «Мама 

10  По данным переписи 2010 г. в Москве проживали 53 145 евре-
ев, а в области — 7 164. [Демоскоп Weekly 2010].

11  На данный момент на всех религиозных сайтах в канун Йом 
Кипура появляется возможность сделать капарот онлайн. На стра-
нице, посвященной обряду, обычно есть краткое описание истории 
появления обычая, далее следует текст, который нужно произно-
сить во время проведения ритуала, а после — указание на то, что 
капарот можно выполнить прямо здесь и сейчас.
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покупала курицу мне, Рае, Давидке, и дедушка с нами гово-
рил слова какие-то такие молитвенные и shlugn kapures… 
Были люди бедные, которые нуждались, и давали им эту ку-
рицу. Это называлось shlugn kapures — это на простом язы-
ке, а на таком… kapore называется…. Чтоб эта курица, она 
забрала все то плохое, что тебе может быть. Я так понимаю. 
Это называется kapure… Дедушка крутил и говорил слова со-
ответствующие, потому что надо было какую-то молитву со-
творять и крутить эту курицу и все. А потом этому бедному 
давали деньги и курицу, и чтобы он себе порезал и имел на 
праздник» [Архив ЦБИ 2008]. Здесь информация об обряде 
вплетена в семейную память. Как видим, обычай восприни-
мается информантками лишь как часть прошлого, традиции, 
которую они сами уже не практикуют.

Заключение
История, о которой идет речь в этом тексте, довольно 

типична. Обряд теряет популярность и остается только в 
религиозной среде с возможностью вариативного исполне-
ния. Для большинства тех, кто делает его на деньги, обы-
чай воспринимается как очередная возможность помочь 
кому-то. Такой подход нивелирует отношение к обряду как 
к мистифицированному действию. На фоне благотворитель-
ности идея искупительного замещения со временем может 
отойти на второй план, что в какой-то степени способствует 
забыванию обычая. Сегодняшнее отсутствие регулярности 
в отправлении обряда в Москве и за пределами столицы об-
условлено не только общим гуманистическим настроем, но 
и историческими реалиями: долгие годы любое проявление 
еврейской идентичности было невозможным. Но говорить о 
забвении обряда было бы опрометчиво, как и о полном пере-
ходе к обряду, совершаемому с деньгами, поскольку обряд в 
любом случае связан с авторитетом ортодоксальной религи-
озной традиции.
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Abstract:   The article is devoted to the history of the Kaparot ritual and 
its current practice in Moscow communities. The first part of the text 
deals with the history of the custom: from its emergence to becoming a 
conventional element of the Jewish environment, and the controversies 
around it. Up to the beginning of the XX century the ritual was very 
popular among Ashkenazi Jews, but in the wake of the Holocaust the 
situation changed drastically. The post-Was Soviet regime didn’t allow 
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for the revival of religious life in general and wasn’t encouraging to any 
manifestations of the Jewish identity in particular. Proverbs and sayings 
were all that remained of the Kaparot ceremony. After the collapse of 
the Soviet Union, the situation of the Russian Jews altered again, and 
they could return to this old tradition, among others, as well.  In the new 
reality, however, the ritual mistreatment of a chicken looked completely 
inhumane, so the majority of those who still wanted to practice the Kapa-
rot, would actually replace the bird with money — also in compliance 
with an old Jewish custom. Today many members of the Moscow Jewish 
community perceive the Kaparot as an act of charity. Thus, it is reason-
able to expect that this, “alternative” take on the custom will in time be-
come mainstream, turning marginal the original meaning of the Kaparot 
as a redeeming substitute.

Keywords: kaparot, custom, rite, Jewish tradition



298

Русскоязычное еврейство в современной 
Франции: социализации и идентичности

Дарья Сергеевна Веденяпина
(Университет Париж-5 (Сорбонна), Париж, Франция)

Аспирант, ORCID ID: 0000-0002-0989-3971, Университет 
Париж-5 (Сорбонна), Факультет гуманитарных и социальных 
наук, Центр изучения социальных связей (СERLIS): Франция, 
75006, Париж, ул. Сан-Пер, 45. тел. +3330783015967,  
E-mail: lovekasmu@gmail.com

DOI: 10.31168/2658-3380.2019.19.5.4

Аннотация: Исследование посвящено роли семейной памяти и се-
мейной трансмиссии в построении идентичности русскоязычными 
евреями Франции и потомками иммигрантов из России первой по-
ловины ХХ в. (второе и третье поколение). Определенную слож-
ность в изучении русскоязычной еврейской диаспоры во Фран-
ции всегда представляла гетерогенность и дисперсность общины 
[Gousseff 2001, 4–16]. Во Франции, где большинство современного 
еврейского населения, — сефарды, выходцы из североафриканских 
стран, представляется интересным более подробно узнать вариан-
ты самопрезентации постсоветских еврейских иммигрантов: как 
еврея, русского/украинца/«советского человека», русского/украин-
ского еврея, или через профессию, социальный статус, а также взаи-
моотношения с другими евреями Франции, религиозные практики, 
вопросы воспитания детей, в том числе двуязычие/трехъязычие, 
семейные практики, брак и т.д. Мы также обращаем внимание на то, 
что семейная трансмиссия играет ключевую роль в построении ин-
формантами еврейской идентичности и проводим параллель между 
понятием «йихес» и социологическими терминами «габитус», «со-
циальный капитал», «культурный капитал», «первичная социали-
зация». Каждое интервью состоит из двух частей. Первая часть — 
глубинное неформализованное интервью. Целью интервью являет-
ся определение спонтанных, естественных репрезентаций. Именно 
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неформализованное интервью помогает избежать навязывания или 
подталкивания информанта к определенной самоидентификации, 
позволяет информанту определить свою связь с прошлым и от-
ношение к прошлому, к истории своей семьи. Вторая часть, полу-
формализованная, состоит из вопросов по нескольким сюжетам, на 
которых сделан акцент в исследовании. В частности по таким, как 
брак, семья, семейная трансмиссия еврейской идентичности, роль 
женщины в трансмиссии, восходящая трансмиссия, еврейский дом, 
религиозные практики, память о Холокосте и способы ее передачи.

Ключевые слова: семейная трансмиссия, идентичность, само­
идентификация, габитус, культурный капитал, социальный капи­
тал, йихес, еврейский дом, иммиграция, второе поколение, идиш, 
интеграция, ассимиляция, семейная память, первичная социали­
зация, диаспора, русскоязычное еврейство

Формирование поля
В формировании поля мы используем принцип, который 

все чаще используется в социологических исследованиях, 
посвященных еврейскому населению1. В связи с тем, что ев-
рейское население Франции (как и России) не может быть 
определено ни через религию, ни через национальность/
гражданство, принято опираться на самоидентификацию. 
Информанты разделены на две когорты: иммигранты, при-
ехавшие после 1990 г. и потомки иммигрантов начала-сере-
дины XX в.2. Также есть семьи, созданные русскоязычными 

1  См., например, Bordes-Benayoun Chantal, Schnapper Dominique, 
Teinturier Brice, Mercier Etienne. Perceptions et attentes de la popula-
tion juive. Le rapport à l’autre et aux minorités, janvier 2016. https://
www.ipsos.com/fr-fr/complement-perceptions-et-attentes-de-la-popu-
lation-juive-le-rapport-lautre-et-aux-minorites. Просмотрено 5 дека-
бря 2019 г.

2  Французские исследователи справедливо говорят о волне рус-
ских еврейских иммигрантов, сменившейся волной польских ев-
рейских иммигрантов. Однако есть довольно большой временной 
и географический пласт, где истории семей, социальный статус и 
причины для иммиграции похожи. Среди информантов довольно 
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иммигрантами и сефардами, исследование их является от-
дельным, весьма перспективным направлением.

Роль семейной памяти  
в построении идентичности

Мы пришли к выводу, что интервьюирование семей (чле-
нов одной семьи) позволяет лучше визуализировать процесс 
идентификации, понять роль семейной памяти в этом про-
цессе и способы ее передачи, а также возможные конфликты 
ценностей, традиций и т.д.3

Американские исследователи В.И. Томас и Ф. Знанецкий 
[Thomas, Znaniecki 1996 (1920)] продемонстрировали, что 
мигранты, имея целью скорейшую интеграцию в новом об-
ществе, быстро отдаляются от страны исхода и внешне де-
монстрируют свою связь с новым окружением и привязан-
ность к новой культуре.

Но жили в Сибири. И у меня было с детства ощущение дис-
комфорта, несоответствия моего менталитета и менталитета 
окружающей среды. Я родилась в Сибири. <…> Там я себя чув-
ствовала не просто иностранкой, я себя чувствовала иноплане-
тянкой, когда я там жила. Прожила до сорока лет, никогда не чув-
ствовала себя у себя дома. <…> Совсем не так, как эта… русская 
ментальность, которая укоренена, патриархальная, крестьянская 
психология…4

Здесь следует указать на тот факт, что иммигранты перво-
го поколения (ХХ в.) не хотели, чтобы их дети учили идиш, 
так как считали, что это только замедлит процесс их успеш-

много потомков евреев-иммигрантов из Восточной Польши, с од-
ной стороны, и Украины — с другой.

3  С тем, чтобы максимально облегчить задачу анализа поля, мы 
планируем также произвести разделение семей по типам и спосо-
бам передачи и отношения к семейной и социальной памяти у раз-
личных типов семьи [Coenen-Huther 1994].

4  Записано в 2019 г. от информантки 1972 г. р. (Омск). Во Фран-
ции с 2013 г.
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ной интеграции в новой среде. Примерно в то же время ана-
логичный процесс происходил и в бывшей Черте оседлости.

Однако М.Л. Хансен [Hansen 1962] описывает и другой 
механизм. В случае, если мигранты недостаточно интегриро-
ваны в новое окружение, они создают в воображении образ 
родины предков. Таким образом, индивидуум компенсирует 
трудности интеграции, опираясь на национальную или об-
щинную принадлежность. Нам удалось записать очень эмо-
ционально окрашенный нарратив, иллюстрирующий этот 
тезис. Информантка рассказывает о том, что в первый год ее 
жизни во Франции на нее пытались завести уголовное дело 
по обвинению в доведении до самоубийства:

А потом у меня случилась очень сложная жизненная ситуация 
в первый год во Франции, которую я не могла сама «вывезти» 
в семнадцать лет. <…> Я не могла об этом родителям сказать. 
Я позвонила Тане <сестре>. Она самая адекватная, очень рассу-
дительная из нас из всех. Она говорит: «Попробуй соблюдать». 
Она очень ортодоксальная. Она по программе уезжала [в Гер-
манию — прим. Д.В.] Я с ней поговорила, начала соблюдать, мо-
литься. В какой-то момент больше, в какой-то меньше. Меня это 
поддержало на плаву, не дало сойти с ума. С одной стороны, это 
часть меня. А с другой стороны, я не могу себе представить, что 
я обращаюсь к этой части себя, когда мне плохо, но ничего не 
делаю, когда мне хорошо5.

В условиях иммиграции, интеграции на новом месте или, 
в случае потомков мигрантов, в ситуации так называемой 
транснациональной принадлежности, аспект семейной па-
мяти и семейной передачи играет важную роль. Для потом-
ков иммигрантов типичны попытки установить и анимиро-
вать связи с «иностранным» прошлым семьи и с предками 
по «русской» линии, которые зачастую выражаются через 
внимание к понятиям, характерным для культуры и социума 
исхода, равно как и к объектам бытовой культуры. Интере-

5  Записано в 2019 г. от информантки 1995 г. р. (Киев). Во Фран-
ции с 2012 г.
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сен также аспект, связанный с вещественными объектами 
семейной памяти: таких предметов сильно меньше в случае 
иммиграции, и существующие в семье предметы передаются 
из поколения в поколение как настоящие реликвии, им при-
дают особое значение.

Идентичность
В данном случае под идентичностью мы понимаем нечто 

нестабильное, находящееся в процессе изменения. Возмож-
но, правильнее было бы использовать термин «идентифика-
ция», скорее отражающий процесс, а не статус.

Несмотря на то, что в центре исследования приватное 
пространство и семейная трансмиссия, важно понимать дис-
курс, в котором формировалась и формируется идентич-
ность. Так, в контексте советского государственного атеизма 
конфессиональная составляющая идентичности фактически 
была под запретом. Это отчасти объясняет тот факт, что ев-
рейская идентичность прежде всего выражалась и передава-
лась в форме принадлежности к народу или национальности, 
то есть понималась как этническая. Для постсоветских ев-
реев их этническое происхождение является одним из цен-
тральных элементов идентичности. Можно предположить, 
что французские потомки русскоязычных еврейских имми-
грантов скорее разделяют точку зрения на еврейство как 
религиозную принадлежность. Однако во Франции поиски 
подтверждения идентичности в 1980-х годах привели к по-
вторному присвоению религиозного наследия, от которого 
отказались левые евреи предыдущих поколений, следовав-
шие общему движению секуляризации, распространенному 
также среди их современников из других конфессий. За деся-
тилетие до этого дискуссия, начатая А. Мемми в 1970-е гг.,6 
привела к тому, что еврейская идентичность стала понимать-
ся максимально широко: «Еврей — это тот, кто сам себя счи-
тает евреем» [Zytnicki 1998, 17]. В свою очередь, еврейская 

6  Мемми предположил, что в центре еврейской идентичности 
находится сам вопрос «Кто такой еврей?» [Memmi 1965].



Русскоязычное еврейство в современной Франции:  
социализации и идентичности

303

Еврейская идент
ичност

ь: ист
ория и соврем

енност
ь

идентичность родителей постсоветского поколения не тре-
бовала никаких действий со стороны агентов, так как была 
пассивной («еврей — это тот, кого другие называют евреем»). 
Их «наследники» утверждают, что являются евреями, потому 
что это часть их семейной истории. Однако их идентичность 
«активная» — «еврей — тот, кто сам себя считает евреем», 
«тот, кто знает еврейскую традицию, историю, язык» и т.д.

Таким образом, люди 20–40 лет испытывают бόльшую не-
обходимость в русскоязычной еврейской общине. В отличие 
от более старшего поколения, для которого достаточно быть 
евреем по происхождению (или даже полукровкой), для мо-
лодых важно конструировать активную еврейскую идентич-
ность. То есть имеет смысл говорить о разном отношении к 
конструированию еврейской идентичности представителя-
ми разных поколений, а также о разном отношении к рели-
гиозным практикам, разном уровне знаний еврейской тради-
ции и культуры. В целом молодое поколение ищет возможно-
сти воспроизвести в иммиграции социальные связи и богат-
ство общинной жизни для молодых евреев больших городов 
постсоветского пространства (Москвы, Санкт-Петербурга, 
Екатеринбурга, Киева, Львова, Одессы, Днепропетровска, 
Минска и т.д.).

Известно, что память не может транслироваться в неиз-
мененном виде: она все время обсуждается и переосмысли-
вается. М. Хальбвакс пишет: «Память — это вечное течение 
мысли, в длительности которой нет ничего искусственного, 
потому что она забирает из прошлого только то, что еще 
живо или способно жить в сознании группы, которая ее под-
держивает» [Halbwachs 1950, 70]. Р. Нойбергер [см.: Poisson 
1993, 73–80] разделяет «автоматическую память», которой 
обязана простая нисходящая трансмиссия («Не знаю… Так 
мама делала, и я так делаю»), и «работу с памятью», осоз-
нанную трансмиссию, обеспечивающую постоянство мифа 
и, вследствие этого, передачу способности трансмиссии. 
Как правило, это означает стремление к развитию личной 
и семейной идентичности на новом, более высоком уровне. 
Именно в личном пространстве происходит переосмысле-
ние семейной трансмиссии, еврейского дома, традиционных 
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ценностей и т.д. Осознанность в этом аспекте связана также 
с конфликтом: смена эпох, социальных норм (ср. Хальбвакс: 
«Память забирает из прошлого только то, что еще живо или 
способно жить в сознании группы, которая ее поддержива-
ет» [Halbwachs 1950, 70]).

Ошибкой было бы утверждать, что традиционный ев-
рейский дом сохранялся без изменений до революции или, 
тем более, до Холокоста. В строгом смысле евреи не жили 
по модели Талкотта Парсонса уже в XIX в.7. Модель брака 
и распределения ролей в традиционной ашкеназской семье 
отличалась от норм культур, которые ее окружали. У евреев 
был брачный контракт (ктуба) и процедура развода в эпоху, 
когда это было почти невозможно для православных хри-
стиан [Freeze 2002]. Дом и дети всегда были обязанностью 
женщины, что соответствует образу традиционной семьи 
других европейских культур. Однако в еврейском традици-
онном укладе также находилось место работающей женщи-
не: женщине, ответственной — в одиночку или вместе с му-
жем — за лавку или другой семейный бизнес8. В некотором 

7  «Прежнее разделение ролей в таком виде, как оно было описано 
Талкоттом Парсонсом в первой половине века, где мужчина активен, 
ориентирован на успех и роль, в которой он должен быть связующим 
звеном между семьей и внешним миром, и где женщина, более ори-
ентированная на эмоции, должна стараться удовлетворить потреб-
ности семьи, — эта модель больше неприменима» [«L’ancien partage 
des rôles, tel qu’il a été décrit par Talcott Parsons durant la première partie 
de ce siècle, où l’homme est actif, orienté vers le succès et la performance, 
om il doit créer un lien entre sa famille et le monde extérieur, et où sa 
femme, plus orientée vers les émotions, doit veiller à satisfaire les besoins 
da sa famille, est un modèle qui a perdu de sa validité»] (перевод цитаты 
сделан автором настоящей статьи) [Perrez 2003, 111].

8  Ср.: «Женщины занимали парадоксальное место в восточноев-
ропейском еврейском обществе в к. XIX — нач. ХХ веков. С одной 
стороны, они не допущены к основным каналам социального управ-
ления в гражданских и религиозных вопросах; с другой стороны, 
в личной сфере они играли центральную роль в экономической 
жизни и выполняли ответственную работу, соблюдая важнейшие 
религиозные ритуалы» [«Women occupied a paradoxical place in east-
ern European Jewish society in the late nineteenth and early twentieth 
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смысле, традиционный еврейский быт в отношении женщин 
не сильно отличался от быта советского, в котором женщина 
работала наравне с мужчиной и вела хозяйство. Интересно, 
как информанты определяют разницу между традиционной 
русской/украинской и еврейской семьей:

У первого мужа была мама еврейка, а папа был русским. Он 
как-то вот перенял отношение русское к женщине, когда женщи-
на — это друг человека, а не полноценный человек. Мне в целом 
не понравилось, какое там отношение к женщине, русское. Когда 
женщина — это…, какие-то две модели. С одной стороны, она как 
подросток в семье, а муж вот такой деспот. Она должна приспо-
сабливаться, лавировать <…>, или другая модель, когда она всю 
эту семью одна на себе тащит9.

В еврейской традиции женщине отводилось центральное 
место в некоторых религиозных практиках: в частности, 
именно ее обязанностью было соблюдение в доме законов 
кашрута.

Согласно иудейской традиции, принадлежность к еврей-
скому народу передается по материнской линии. В то же 
время в социологии отмечается центральная роль женщины 
в семейной трансмиссии и передаче традиционных знаний. 
Одна из типичных историй начала соблюдения еврейских 
традиций — резкое повышение интереса к ним в тот период, 
когда в семье появляются дети. Подтверждение этому нахо-
дим в интервью:

centuries. On the one hand they are excluded from the main lines of 
public authority in matters civic and religious; on the other hand, they 
played a central role in economic life and were charged with the impor-
tant task of maintaining the fundamental religions rituals of private life»] 
[Гленн 1990, 8]. Однако еврейский мужчина был готов смириться с 
работающей женой в неиндустриальной экономике штетла, где над 
ней нет начальника, кроме мужа. В индустриальной Америке моде-
ли семьи еврейских иммигрантов претерпевали изменения [Там же 
66, 70, 77].

9  Записано в 2019 г. от информантки 1972 г. р. (Омск). Во Фран-
ции с 2013 г.
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Для меня было важно, чтобы моя дочь была с нами на Йом-
Кипур в синагоге, хотя ей был всего год. Мы хотим, чтобы она 
уже с такого возраста знала, что она еврейка10. 

Ну мы думаем про еврейскую школу, но знаете, еврейская 
школа — это никакая не гарантия. Основы можно получить толь-
ко в семье11.

Еврейский дом — это в любом случае, семья. На моем доме 
мезузы висят, понятно. Но я не считаю это еврейским домом. То 
есть это не одно и то же. Для меня вот дом это такой момент, 
когда начинает появляться семья, появляться дети. Я думаю, что 
сейчас сложнее быть еврейской матерью. <…> Потому что я не 
собираюсь своих детей отрезать от мира. И мне придется их на-
учить жить в этом мире и соблюдать. Это сложно. Я понимаю, 
что адекватно это сложно вывезти и психологически, и энерге-
тически12.

Мы начали праздновать праздники, делать что-то, именно 
когда появился Яша13.

Теперь, что с нашей еврейской жизнью. Не делаем ничего. 
Только у родителей слушаем пятничную молитву. Но будем де-
лать все, когда ребенок подрастет14.

Я думаю, что для того, чтобы по-настоящему построить ев-
рейскую семью, родить еврейских детей, наши мудрецы говорят, 

10  Записано в 2019 г. от информанта 1988 г. р. (Москва). Во Фран-
ции с 2008 г.

11  Записано в 2019 г. от информантки 1986 г. р. (Санкт-
Петербург). Во Франции с 2011 г.

12  Записано в 2019 г. от информантки 1995 г. р. (Киев). Во Фран-
ции с 2012 г.

13  Записано в 2019 г. от информанта 1978 г. р. (Днепропетровск). 
Во Франции с 2012 г. (репатриировался в Израиль в 2002 г.).

14  Записано в 2019 г. от информантки 1972 г. р. (Омск). Во Фран-
ции с 2013 г.
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что это должен быть полностью еврейский дом, родители оба 
должны быть евреями. Но еврейский дом создает женщина15.

Острые вопросы передачи
Для того, чтобы изучать работу этих феноменов на кон-

кретном поле, важно понять проблемные дискурсы, в кото-
рых идет работа, связанная с семейной памятью и семейной 
трансмиссией. Как известно, через трансмиссию передается 
идентичность принадлежности к группе и ее социальным 
нормам. Происходит интериоризация социальных норм и 
ценностей группы. Конфликт норм, а в конечном итоге кон-
фликт идентичностей необязательно означает конфликт с 
другими членами сообщества/семьи. Зачастую это внутрен-
ний конфликт. Мы определили, что институт семьи и брака 
является одним из таких проблемных дискурсов [Merucci-
Ciliberto 2003, 141–146]:

Мне никогда не нравились еврейки. Но я знаю, что единствен-
ным вариантом для меня было бы жениться на еврейке. И это 
даже не мои родители мне запрещают другое. Это я сам. Я не 
знаю почему, но это какое-то внутреннее обязательство. Коро-
че, это самый короткий путь к сумасшествию. Ты все время раз-
дираем на две части. Ну и к тому же, я отдаю себе отчет в том, 
что гиюр не решит эту проблему. Я не практикующий еврей. И не 
хочу им становиться. Если я женюсь на гойке, и она начнет про-
ходить гиюр, через два дня она будет более практикующей и зна-
ющей, чем я. Это абсурд16.

А для своих детей, я понял, что очень важно дать им жить их 
жизнь. Для меня очень-очень важно, чтобы ребенок, когда он 
становится взрослым, чтобы он нашел свой путь. Я помню, как 
мои родители настаивали на том, чтобы я и моя сестра (у меня 

15  Записано в 2019 г. от информантки 1975 г. р. (Днепропет
ровск). Во Франции с 2012 г.

16  Записано в 2019 г. от информанта 1981 г. р. (род. во Франции. 
Потомок иммигрантов 1920-х гг.).
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есть сестра, младше меня на год), чтобы мы все время проводили 
с людьми, которые имеют те же корни, что и мы. Именно поэто-
му я так много времени потратил на поиски где-то вовне, прежде, 
чем жениться на моей жене-еврейке. Я был где угодно, только 
не там, где мне следовало быть, по мнению родителей. Это был 
бунт. Моя сестра же сразу вышла замуж за мальчика-ашкена-
за. Я — ни за что. Я не хотел этого совсем. Но в конечном итоге 
именно это я и сделал. Я понял, что это было единственным ре-
шением для меня, учитывая то, откуда я пришел, мое происхож-
дение и воспитание. Что касается моих дочерей, они из другого 
мира. Им повезло встретить моих родителей, которые еще живы, 
они очень старые. А для меня очень важно, что они знают, откуда 
они происходят, кто их предки. Откуда они. Но это не должно 
быть слишком травматично для них17.

Йихес
«Как хорошо известно, евреи особенно избирательны в 

том, что касается хорошего происхождения, и поэтому йи-
хес играет чрезвычайно важную роль в матримониальных 
делах», — пишет Ч. Фриз, цитируя автора «Еврейского обо-
зрения». Далее Фриз пишет: «Несмотря на пословицу «сын 
сапожника не женится на дочери раввина», случалось, хоть 
и нечасто, что кто-то скромного происхождения породнился 
со знатной семьей. Вне зависимости от знатности происхож-
дение должно было быть «чистым», то есть не должно было 
быть никаких подозрений, что жених или невеста происхо-
дят от незаконного союза или выкреста»18. На этих двух «ки-
тах» — социальное происхождение и чистота еврейской кро-

17  Записано в 2019 г. от информанта 1961 г. р. (род. во Франции. 
Потомок иммигрантов 1920-х гг.).

18  Цитата в оригинале выглядит следующим образом: «“As is 
well-known, Jews are excessively picayune about good lineage”, wrote a 
commentator in Evreiskoe obozernie “and thus yikhus plays an extremely 
important role in marital matters”. Despite the adage that “a shoemaker’s 
son does not marry a rabbi’s daughter”, it was possible, if rare, for someone 
of modest descent to marry into a distinguished family. No matter how 
distinguished the family lineage, it had to be “pure” — that is, there was 
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ви — базируется одно из центральных понятий ашкеназской 
идентичности — «йихес» (ייחוס), означающее происхождение 
или генеалогическое древо.

Возвращаясь к ролевым моделям в еврейской семье, сто-
ит отметить, что высокий социальный статус был не толь-
ко у евреев, обладающих экономическим капиталом, но и у 
обладающих культурным капиталом. Также в среде мисна-
гедов толерировались, если не поощрялись браки, в кото-
рых жена брала на себя заботу о материальном, а муж учил 
Тору. Разумеется, речь идет прежде всего об образованном 
еврейском населении. Нас, впрочем, здесь интересуют не 
столько мужские и женские ролевые модели, сколько про-
тиворечие между «юридической« и социальной нормой, где 
последняя предполагала и даже поощряла занятия мужчи-
ны Торой, а женщине, соответственно, оставляла «мужскую 
работу добытчика». Оставив в стороне тему женской эман-
сипации, отметим, что будучи нормативным, такое разде-
ление ролей повышало социальный статус семьи, то есть 
йихес [Freeze 2002, 64]. С этой целью дочери состоятельных 
«prostementschn» выходили замуж за бедных юношей, вы-
пускников ешив. Условием брака было изучение Торы бу-
дущим мужем и обеспечение финансовой стабильности со 
стороны жены.

Воспроизведение традиционного типа брака, распределе-
ние ролей в браке, воспитание детей и т.д. вступает в про-
тиворечие со структурными трансформациями в обществе, 
переходом от коммунитарного устройства к общественному, 
от традиционных семейных ценностей к индивидуализму. 
Однако, несмотря на это, семантическое поле понятия «йи-
хес» остается более или менее прежним: внимание к «про-
исхождению», наличию общих интересов, ценностей, соци-
альных контактов. Как было показано, и изначально йихес 
был прежде всего связан с социальным капиталом. Однако, 
выполняя роль трансмиссии семейной идентичности, он ос-
новывается, помимо прочего, на принадлежности к опреде-

to be no suspicion that “he or she was the offspring of an illicit union” or 
a convert from Judaism» [Freeze 2002, 25].
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ленному классу, соответствующему социальному и профес-
сиональному статусу родителей и семьи в целом, являясь по 
сути важнейшим наполнением первичной социализации19. 
Однако в случае еврейской общины можно говорить не толь-
ко о первичной и вторичной социализации, но и о простран-
ствах между приватным и публичным пространством или, 
по определению В. Мэй, ‘in-between’ spaces [Мэй 2019].Таким 
пространством зачастую является еврейская община, фор-
мирующая относительно комфортное и перспективное поле, 
будь это еврейская школа, синагога или культурный центр 
или же просто социальная группа.

В Париже и подпарижье есть огромное количество школ до-
полнительного образования по-русски, куда дети ходят по суб-
ботам и по средам, когда нет уроков. Причем стиль образования 
в этих школах очень разный. Начиная от школы при посольстве, 
где полный совок, у учителей есть любимчики и так далее. И есть 
одна из школ, которая называется «Русская гимназия», кото-
рую образовала некая Десятникова. Она же основатель школ в 
Израиле тоже, и в Лондоне есть гимназия, и где-то еще. И вот 
Десятникова находится на противоположной точке, где суперде-
мократичное образование, с детей пылинки сдувают, в принципе 
система не особо там есть, уроки никто не задает. Ребенок, что 
бы он ни сделал, «ты — умничка и золотце». И вот там каким-то 
естественным образом образовалась какая-то русско-еврейская 
тусовка. Родительская. Там учился сын, или, может, по-прежнему 
учится, сын некой [называет имя], она — журналист, и такого 
известного [имя], может быть, вы знаете. В общем, все наши 
[смеется]20.

19  П. Бурдье подчеркивал, что социализация в семье ограничена 
во времени и интенсивна, являясь к тому же почти единственной 
социализацией, которую индивидуум проходит в детстве. Статус 
родителей, как и их профессия, частично определяют детские пред-
почтения и оценки, связанные с обществом [Bourdieu 1980].

20  Записано в 2019 г. от информантки 1973 г. р. (Винница). Во 
Франции с 1991 г. (репатриировалась в Израиль в 1990 г.).
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Таким образом, мы можем говорить о йихесе как га-
битусе, то есть целостной системе восприятия и оценок 
окружающей действительности и социальных структур, 
неосознанно интериоризированных индивидом. Напом-
ним, что габитус это также походка, жестикуляция, речь, 
манеры, невербальные знаки, которые индивидуум инте-
риоризирует из коллективного опыта группы, к которой 
он принадлежит.

В Киеве это было более сильно, чем в Москве и Ленинграде. 
И есть две стороны этой медали (идентичности). Есть внешняя, 
но есть как бы и внутренняя. То, как мы себя ведем. Кто-то вот 
говорил, что евреи — это не община, а группа. Я вот считаю тоже, 
что в Советском Союзе и во многих странах евреи — это такая 
социальная группа. Во-первых, ты видишь там меньше пролета-
риата. У меня был дядя, который не учился в институте, а был 
мастером по швейным машинкам. Ну, это тоже как бы рабочий 
квалифицированный, но это был, типа, позор для семьи. Все род-
ственники говорили: «Вот этот твой дядя Боря — он не хочет 
учиться». И вот я всегда видел, что евреи ведут себя иначе, живут 
по другим правилам21.

Еще вот то, что быть евреями — это было как будто у нас есть 
общий секрет. Что вот есть какая-то община, это община — это 
наш общий секрет22.

Знаешь, чем отличались еврейские дома в основном? В прин-
ципе все было как в семье типичного интеллигента. Но было со-
брание сочинений Леона Фейхтвангера. Потом был шеститом-
ник Шолома-Алейхема и кроме этого были детские книжки. У 
меня были детские книжки Овсея Дриза и Лейба Квитко. Ну, и 
общие шутки, разумеется.

21  Записано в 2019 г. от информанта 1965 г. р. (Киев). Во Фран-
ции с 2005 г. (репатриировался в Израиль в 1990 г.).

22  Записано в 2019 г. от информанта 1974 г. р. (Харьков). Во 
Франции с 2011 г. (репатриировался в Израиль в 1994 г.).
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И еще еврейство — это был такой секрет. Если мой папа го-
ворил о ком-то и хотел сказать, что он еврей, он не говорил «он 
еврей», он говорил: «Это наш человек»23.

Трансмиссия в семьях информантов
Франкоязычные информанты старшего поколения (70 

лет и старше), как правило, имеют идиш в пассиве, а также 
помнят термин «йихес». Они склонны определять йихес как 
передачу (la transmission), говоря о необходимости передачи 
знания о предках, о достижениях семьи в социальной сфере, 
равно как любви к чтению и познанию. Ср.: «Моя жена может 
говорить про свой йихес восемь дней в неделю». Или: «Моя 
мать из этого состоит. Она так гордится нашей семьей. Она 
может буквально говорить часами о нашей семейной исто-
рии и о нашей семье».

Приведем несколько отрывков из интервью, в которых 
информанты делятся своим «негативным» опытом семейных 
конфликтов или личной драмы, непосредственно связанных 
с нарушением принципов йихеса.

Нас в семье трое. И у каждого были проблемы с родителями, 
когда мы стали жениться. Причем до этого все было идеально. 
Мы были совершенно нормальной семьей. Ну, не ели свинину и 
ели мацу на Песах. Все. А потом родителей как подменили. Моя 
сестра вышла замуж за немца. Они кричали: «Ты что хочешь вый
ти замуж за убийцу еврейского народа?» Потом даже не пришли 
на свадьбу. Другая моя сестра вышла замуж за американского ев-
рея, он совершенно не соблюдающий. И однако родители были 
счастливы. Я немного опасаюсь поднимать с ними тему моего 
брака. Мне кажется, в каком-то смысле поколение детей тех, 
кто пережил Холокост, даже более закрытое, чем их родители. 
И даже, может, более травмированные психологически24.

23  Записано в 2019 г. от информанта 1965 г. р. (Киев). Во Фран-
ции с 2005 г. (репатриировался в Израиль в 1990 г.).

24  Записано в 2019 г. от информантки 1988 г. р. (род. во Франции. 
Потомок иммигрантов 1920-х гг.).
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Моя первая любовь, он был неевреем. И я прекрасно пони-
мала, что ничего не может произойти, потому что это — ну, не-
мыслимо. <…> Это бы разбило сердце моей бабули, если бы она 
дожила до этого. Это абсолютно немыслимо было. <…> И он был 
даже готов стать евреем, пройти через гиюр. Но я чувствовала, 
что это будет американский гиюр, это будет не полностью. Ре-
форма. Написали и все. То есть для меня это очень важно. Буду 
ли я оказывать давление на своих детей, чтобы они вышли за ев-
реев? Я ничего не могу сказать, но я думаю, что нет. Я надеюсь, 
что они выйдут замуж за хороших людей. <…> За институт я го-
лову оторву. <…> Родители не оказывали такого давления. Но то 
давление, которое оказали бабуля и дедушка, вот то поколение, 
это создало непреодолимый барьер. <…> Просто непреодоли-
мый барьер. Хотя я знаю, что в том поколении тоже были случаи, 
когда тоже сильно любили неевреев. И не смогли именно по этой 
причине построить с ними отношения. <…> Люди, которые сами 
прошли через это, то же самое делали с нашим поколением. <…> 
Но я думаю, что я сломаю эту линию. Для меня очень важно, что-
бы мои дети своим детям передали еврейские ценности. С кем 
они это сделают? Это уже их дело25.

Я считаю, что мои дочери будут скорее счастливы, если они 
выйдут замуж за ашкеназских евреев, ну и, возможно, за сефар-
дов, чем в браке с представителем другой конфессии. Есть прос
то области, в которых так проще друг друга понимать. Будут вме-
сте праздновать Рош а-Шана26.

Есть тенденция, при которой невысокий уровень религи-
озной практики соответствует повышенному интересу в под-
держании йихеса. Поле демонстрирует, что в условиях более 
яркой, более многочисленной, более соблюдающей сефард-
ской общины, которой принадлежат большинство синагог 
Франции, а также на фоне ассимилировавшихся французских 

25  Записано в 2019 г. от информантки 1975 г. р. (Днепропет
ровск). Во Франции с 2012 г.

26  Записано в 2019 г. от информанта 1961 г. р. (род. во Франции. 
Потомок иммигрантов 1920-х гг.).
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ашкеназских евреев (последние в строгом смысле вообще не 
являются общиной), сообщество или, точнее, отдельные, но 
пересекающиеся группы русскоязычных евреев и потомков 
русскоязычных евреев сохраняют и выстраивают, можно 
сказать, культивируют свою идентичность как русского или 
украинского еврея. И основными точками опоры, позволя-
ющими это делать, являются йихес и язык (иногда русский, 
иногда — идиш). Сам термин «йихес» знаком не всем ин-
формантам (знание/незнание термина напрямую связано с 
возрастом информанта). По определению франкоязычных 
информантов, йихес это собственно и есть трансмиссия, се-
мейная передача. Но трансмиссия чего именно? И каким спо-
собом? Ведь, по словам тех же информантов, не сохранились 
или очень фрагментарно сохранились «знания» традиции 
или традиционного уклада жизни, которые нужно передать.

«Современный период, кажется, всегда находится в диа-
лектических отношениях с его предшественниками, а совре-
менные евреи обнаруживают себя в постоянном противо-
речии с их традицией, даже если их знание традиции весьма 
фрагментарно»[Biale 1997, 10]27. Одной из ключевых тем се-
мейной трансмиссии для информантов является язык, при-
чем в случае иммигрантов это русский язык, в случае же по-
томков иммигрантов — идиш. Подавляющее большинство 
информантов начали учить идиш после переезда во Фран-
цию28. Постсоветские евреи стремятся передать детям рус-
ский язык как ценность29, идиш же, как правило, информан-
ты учат сами, сетуя на то, что родители их не научили, так 

27  «The modern period always seems to exist in dialectical relation-
ship to its predecessors and modern Jews define themselves in constant 
tension with their tradition, even if their knowledge of that tradition re-
mains fragmentary».

28  Примечательно, что большая часть информантов приехала во 
Францию через другие страны, в основном через Израиль. Таким 
образом, желание учить идиш, владея одним еврейским языком — 
ивритом — можно отнести к этапу в процессе самоидентификации 
как европейского еврея.

29  Важность русского языка для постсоветской еврейской иден-
тичности также подтверждается существованием таких проектов, 
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как в свое время желали детям безболезненной интеграции. 
Идишкайт в сознании детей и внуков иммигрантов занимает 
центральное место. В ходе интервью мы столкнулись с тем, 
что потомки иммигрантов называют себя бундовцами, когда 
хотят подчеркнуть светский характер своего еврейства. Это, 
возможно, связано с тем, что во Франции «Бунд» довольно 
скоро растерял политическую повестку для широких еврей-
ских масс и служил скорее вариантом «Landsmannschaftn», 
сетью общинных центров, поддерживающих культуру идиш-
кайта [Gousseff 2001; Boyarin 1991]. Таким образом, опреде-
ление себя как бундовца французскими евреями-потомками 
восточноевропейских иммигрантов фактически равняется 
определению себя как светского еврея, еврея «культуры».

У нас с мужем, я тогда этого не понимала, но происходило уха-
живание очень по еврейским религиозным традициям. Это было 
интервью в принципе. Мы встретились, мы были уже взрослые 
люди. Я в принципе замуж не хотела. И опять-таки, мама на меня 
давила. Мы очень долго много общались как друзья. Очень бы-
стро, уже на третий день, он сказал, что он знал, что я башерт. 
И через два месяца он попросил моей руки. У нас была очень 
еврейская свадьба, на идиш полностью, хупа. Но при этом нас 
женил не раввин, а даян, который возглавляет кашрут во всей 
Западной Европе. Обычно он никого не женит. Папа Римский 
такой. Это было в Париже. Все только на идиш. Все очень рели-
гиозно, правильно, по старинке. После этого мы отправляемся 
на ужин. А там крабы… и так далее, мясное и сыр. Гуляем! Это 
типично мы. Вот — ассимиляция30.

Для меня это очень важно, потому что это была всегда моя 
мечта — выучить идиш. Для меня это маме-лошн. Несмотря на 
то, что у нас в семье всегда говорили по-русски, но существует 
все-таки память поколений. И поэтому я слышу идиш — я таю. 

как Limmud FSU (http://www.limmudfsu.org/) и Genesis (http://www.
gpg.org/ ). См. также [Siegel 1998, 24–25].

30  Записано в 2019 г. от информантки 1975 г. р. (Днепропет
ровск). Во Франции с 2012 г.
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Это язык, который идет изнутри. Это действительно маме-
лошн31.

Сходный феномен описывает Дина Зигер в книге о рус-
скоязычной алие в Израиль. «По утверждению информан-
тов, есть только одна вещь, которая может описать русскую 
еврейскую общину в Израиле — язык. У большинства семей 
обширные библиотеки, состоящие из книг на русском языке. 
Книги являются напоминанием об их (семей) высоком стату-
се на бывшей родине»32.

Внимание к языку идиш и идишкайт как основа ашке-
назской идентичности сохраняет свои позиции в среде им-
мигрантов из России и постсоветских стран (и потомков 
иммигрантов). Примечательно, что в сознании старшего 
поколения страна исхода скорее СССР, а русский язык яв-
ляется ценностью и одним из идентичностных признаков 
постсоветского еврея, отделяющих его от других еврейских 
диаспор Франции, а также частью семейной трансмиссии 
советской еврейской идентичности, которую старшее по-
коление старается передать детям (зачастую выросшим во 
Франции). В целом это справедливо и для более молодых 
людей, эмигрировавших во взрослом возрасте. Мы присут-
ствовали при разговоре русскоязычного раввина с одной из 
прихожанок общины. Ее сын женился на мусульманке, что 
стало для нее серьезным переживанием, несмотря на очень 
невысокий уровень религиозной практики. Раввин выразил 
мнение, что русский язык, который она передала своему 
сыну, — это ее способ передать ему еврейство. «У вас отня-
ли ваше еврейство в советское время, но вы передали ему то, 
что было для вас самым главным — русский язык. И таким 
образом вы как еврейская мать продлили ваше еврейство 
в вашем сыне».

31  Записано в 2019 г. от информантки 1975 г. р. (Днепропет
ровск). Во Франции с 2012 г.

32  «Most families have extensive libraries of books in Russian. Books 
are a reminder of a sign of high status in the former homeland» [Siegel 
1998, 24–25].

Дарья Веденяпина
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Другим «конфликтным» дискурсом является память о 
Холокосте, антисемитизме и трагедиях, которые семьям 
пришлось пережить в ХХ в. Информанты сталкиваются од-
новременно с долженствованием поделиться этой памятью, 
передать ее новым поколениям и с нежеланием передать 
эту память в том виде, в котором она пришла к ним33. Стоит 
упомянуть также о чертах, которые не являются частью ев-
рейской идентичности в строгом смысле, однако отчетливо 
фиксируются в интервью как часть семейной трансмиссии. 
Так, фактор миграции играет здесь зачастую ключевую роль, 
когда информанты не могут достичь на новом месте статуса, 
который у них был до эмиграции, однако испытывают не-
обходимость «дать детям достойное образование» (Ср.: «за 
университет я голову оторву»; «ты должна быть доктором 
наук»), обеспечить их соответствующим кругом общения. 
В данном случае можно говорить о воспроизведении стиля 
воспитания — одной из основ механизма социальной ре-
продукции.

Можно предположить, что йихес — это единственная 
твердая почва, на которой стоит современная ашкеназская 
идентичность. Идентичность, по мнению большого чис-
ла информантов, закладывается в детстве, роль еврейского 
дома они оценивают очень высоко. В то же время существует 

33  Ср.: «Мало свидетельств об истории миграции как таковой и о 
причинах, по которым была выбрана Франция. Большинство из де-
тей эмигрантов, ставших французами, не помнят путешествие сво-
их родителей. Родители считали, что покинули враждебную землю, 
и впоследствии не стремились донести до своих детей воспомина-
ния об обстоятельствах отъезда, странствия, событий до жизни в 
Париже» [«Il existe peu de témoignages sur l’histoire de la migration 
en tant que telle et des raisons qui ont orienté le choix vers la France. La 
plupart d’entre eux tiennent en quelques lignes et proviennent essen-
tiellement d’autobiographies d’enfants d’émigrés, intellectuels et artistes 
devenus français qui ont peu gardé en mémoire le périple de leurs pa-
rents. Ceux-ci avaient quitté une terre hostile et sans doute n’ont-ils pas 
cherché par la suite à transmettre à leurs enfants le souvenir des circons-
tances du départ, de l’errance bien souvent, avant l’installation à Paris»] 
[Gousseff 2001, 7].

Русскоязычное еврейство в современной Франции:  
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сознание необходимости или крайней желательности созда-
ния семьи с человеком из того же круга, носителя тех же мо-
ральных и культурных ценностей.

Взаимоотношения с сефардской общиной
Д. Зигер подмечает еще одну сторону идентификации рус-

скоязычного (постсоветского) еврея. Назовем ее «бедный 
родственник».

Однажды наши дальние родственники-сабры пригласили нас 
на седер, но мы так странно себя там чувствовали, мы не понима-
ли ни слова, хотя они дали нам русскую сторону [брахот в перево-
де на русский], мы чувствовали себя, как бедные родственники34.

Русскоязычные евреи утверждают, что быть принятым в 
сефардскую общину будучи выходцем из Советского Союза 
весьма сложно из-за существующей стигмы: евреи из быв-
шего Советского Союза ассимилированы и невежественны 
в отношении еврейской традиции. Восприятие же русско
язычными евреями евреев-сефардов весьма двойственно. 
С одной стороны, они относятся уважительно и даже с неко-
торым пиететом к преданности сефардов традиции и тради-
ционному укладу жизни. Ср.: «Они — как мы, — европейские 
евреи, когда-то были. В XIX веке».

С другой стороны, в их характеристиках сквозит некото-
рое презрение, пренебрежение к «излишней местечковости» 
и интеллектуальному уровню евреев-сефардов:

Я бы, может, и хотел жить, как живут сефарды. Но мы слиш-
ком ассимилированы и слишком хорошо образованны для этого 
образа жизни35.

34  «Once we were invited by our distant relatives-sabras to the seder, 
but we felt so strange there, we did not understand a word, though they 
gave us a side in Russian, and we felt like poor relatives» [Siegel 1998, 28].

35  Записано в 2019 г. от информанта 1980 г. р. (Москва), во Фран-
ции с 2007 г.
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И вот эти сефарды — они себя сейчас ведут примерно так же, 
как евреи в Российской Империи. Мы, может быть, сейчас над 
ними смеемся, что они там немножко местечковые, что они не 
совсем интеллектуальные, как ашкеназы, но я думаю, что те ев-
реи, которые приехали в тот же Киев или Москву из местечек, 
тоже воспринимались интеллигентными [похожим образом — 
прим. Д.В.]36.

Я вот недавно была на уроке Торы, и там раббанит говорит: 
вот, во Франции у моей подружки было двое сыновей, такие хо-
рошие были мальчики, религиозные, ешива, но потом они уехали 
в Израиль, там женились на ашкеназках. И все, такие, закивали 
головами. Я не поняла, это что за диагноз такой «женился на 
ашкеназке»? Мне стало жутко обидно за это. И я решила не то, 
чтобы стать примером, но я решила прежде всего доказать себе, 
что ашкеназы классные, что во Франции есть культурный ев-
рейский народ: русскоязычные евреи из Молдавии, из Украины, 
из России. И что мы этим сефарадам еще покажем. Собственно, 
я начала делать Шабат37.

Как пишет Д. Барон, «Еврейская семья — это цепь поколе-
ний…, звено за звеном в цепи, которая никогда не порвется. 
Эта осознанная протяженность вдохновила как обычай на-
зывать ребенка в честь ушедшего родственника, так и повы-
шенный интерес к семейным корням» [Freeze 2002, 11]. Мож-
но предположить, что этот конфликт, так же, как сам факт 
эмиграции, играет особую роль в повышении интереса к ис-
следованиям истории семьи и наследия. В этом случае про-
цесс конструирования семейной «принадлежности», так же 
как реконструкции прошлого, становится фундаментальным 
в процессе конструирования идентичности.

Основываясь на данных интервью, можно выдвинуть сле-
дующую гипотезу. В условиях «тонкой» традиции и наличия 

36  Записано в 2019 г.  от информанта 1969 г. р. (Киев). Во Фран-
ции с 2006 г.

37  Записано в 2019 г. от информантки 1994 г. р. (Челябинск). Во 
Франции с 2012 г. 
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некоторого культурного противостояния двух общин на пер-
вый план выходит именно семейная и социальная память, 
память поколений европейских евреев, которая культивиру-
ется и сохраняется для передачи потомкам. Разумеется, это 
не единственный цемент, скрепляющий и привязывающий 
евреев-выходцев из России друг к другу, такие факторы, как 
память о «советском» (антисемитизме, общем культурном 
поле и т.д.) или язык, тоже играют важную роль. Однако тот 
факт, что с переездом во Францию главным маркером «свой-
скости» становится именно идиш, и лишь на втором месте — 
русский, говорит о том, что язык является одним из способов 
подчеркнуть свое восточноевропейское еврейское проис-
хождение, что крайне важно для информантов.

В конечном итоге йихес становится во главу угла иден-
тичности информантов, которые говорят об общей «систе-
ме ценностей», «моральном кодексе», «моральных нормах», 
«ценностных ориентирах» восточных ашкеназов/русско
язычных евреев и их потомков.

Существует также дискурс передачи этих «норм« и «стан-
дартов», в том числе стандарта высокого социального стату-
са: успешность в учебе, в карьере, многочисленные широкие 
связи, то есть культурный и социальный капитал. Можно 
говорить также о том, что часто интенсивность практики 
обратно пропорциональна уровню интереса к йихес [Веде-
няпина 2018]. Это может быть связано с тем, что за отсут-
ствием четко прописанных традиций и обычаев, ежедневных 
ритуалов, полученных от «бабушки», то есть той самой ав-
томатической трансмиссии, на первый план выходит переос-
мысление того, что такое еврей, что такое быть евреем, быть 
евреем культуры и другие формулировки, находящиеся в бо-
лее «сложносочиненном» поле.
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Abstract: This study is devoted to the role of family memory and its 
intergenerational transmission in the construction of identity among 
Russian-speaking Jews and descendants of the immigrants from Russia 
in the early 20th century. The fact that the Russian-speaking Jewish dias-
pora in France has always been heterogeneous and dispersed, makes its 
study more challenging [Gousseff 2001, 4-16]. The majority of the Jewish 
population in France belongs to Sephardic communities; less researched 
are the different types of self-presentation among post-Soviet Jewish 
immigrants in France: each of them might identify themselves as a Jew, 
or as a Russian/an Ukrainian/a “Soviet” person, or as a Russian/Ukrai-
nian Jew, etc., or through their relationships with other Jews of France, 
based on their religious practices or patterns of child rearing, including 
bilingualism/trilingualism in the family, and so on. We emphasize that 
intergenerational transmission plays the key role in the informants’ con-
struction of Jewish identity and draw a parallel between the Ashkenazi 
cultural notion of “yikhus” and conventional sociological terms such as 
“habitus”, “social capital”, “cultural capital” and “primary socialization”. 

Keywords: Family transmission, identity, self-identification, habitus, 
cultural capital, social capital, yikhus, Jewish home, immigration, second 
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Аннотация: На материале газеты «Наш голос», являющейся печат-
ным органом Еврейской общины Республики Молдова, рассматри-
вается основная повестка издания, прослеживаются репрезентиру-
емые связи с другими организациями или странами, а также прово-
дится анализ способов выстраивания тематической релевантности 
публикуемых материалов для общины. Основной повесткой для 
издания служит тема Холокоста и отслеживание уровня антисе-
митизма в мире сегодня, эти две темы являются «узловыми точка-
ми» дискурса газеты «Наш голос». В ней отражены связи общины 
с руководством страны, а также отношения на государственном 
уровне между Молдовой и Израилем. Тематическая релевантность 
публикуемых материалов обосновывается либо привязкой к узло-
вым точкам дискурса, либо этнической принадлежностью главных 
героев публикуемых материалов, при этом групповые границы ока-
зываются мягкими и проницаемыми.

Ключевые слова: еврейская община, газета, повестка, Холокост, 
антисемитизм, Молдова
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Рассказывая о создании первой еврейской общинной га-
зеты в конце 80-х годов в Молдове, Полина Лимперт, жур-
налистка, родившаяся в Молдове и проживающая сегодня в 
Израиле, делится впечатлениями: «Письма тогда рекой по-
текли в редакцию. Я почувствовала, насколько евреи оди-
ноки, насколько важна для них своя газета, в которой они 
могли бы находить материалы и о традициях, и о жизни со-
племенников. На наших глазах начала формироваться общи-
на, люди сплачивались. И в том, что это произошло, есть и 
наша заслуга. Словом, важность издания еврейской газеты в 
то время трудно переоценить. Это было круто!» [газета «Наш 
голос», статья «Истоки Полины Лимперт»,  2019 г., № 3, с. 5].

В этом отрывке из ее интервью легко прослеживаются те 
интуиции, при помощи которых исследователи легитимизи-
руют научный анализ содержания газет.

Во-первых, сегодняшний мир часто называют «пронизан-
ным медиа» и во многом ими определяемым [см., например, 
работы Маккуайр 2014, 2018]. К такому утверждению иссле-
дователи пришли за время довольно долгой традиции науч-
ного анализа медиа (изначально прессы) с конца XIX в. Так, в 
1893 г. в журнале «Форум» была опубликована работа Г. Спи-
да, в которой он на материале газет Нью-Йорка в период с 
1881 по 1893 гг. предпринимает попытки тематической клас-
сификации и количественного анализа содержания газеты, а 
тексты рассматривает в системе социального функциониро-
вания прессы [см. Федотова 2001, 13]. В советской научной 
традиции пресса зачастую рассматривалась как инструмент 
пропаганды, и в фокусе подобных исследований было влия-
ние периодической печати на массы [см., например: Кузьми-
чев 1930]. Подобная повестка не является специфичной для 
исследователей в СССР. Примерно в это же время, в 1926 г., 
выходит и работа М. Уилли, в которой автор, помимо тема-
тического анализа газетных материалов, делит всю инфор-
мацию по территориальному признаку (выделяя местную, 
окружную, относящуюся к штату, общенациональную, зару-
бежную). Он выдвинул гипотезу о связи между включенно-
стью некоторой группы людей в большие по масштабу общ-
ности и между количеством информации с разным призна-

«Находить материалы и о традициях, и о жизни соплеменников»: 
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ком локальности в газетах, предназначенных для этой ауди
тории [см. Федотова 2001, 13–14].

Во-вторых, в рамках критики понятия «общество» при-
нято отходить от территории как фактора, определяющего 
границы [Луман 2004], переходя к анализу того, благодаря 
чему происходит поддержание целостности сообщества, не 
заключенного в рамки общей территории [Bird, Barber 2007]. 
Близкая к этой линии аргументации позиция представлена в 
классической работе Б. Андерсона «Воображаемые сообще-
ства. Размышления об истоках и распространении национа-
лизма», где газеты (наравне с романом) оказываются фор-
мой, которую «дали технические средства для «репрезенти-
рования» того вида воображаемого сообщества, которым яв-
ляется нация» [Андерсон 2016, 73]. Ресурсы, предложенные 
для анализа Б. Андерсоном, представляются релевантными 
для исследований других видов воображаемых сообществ, к 
которым можно причислить и этнические группы. В цитиру-
емом отрывке мы и можем проследить, что газета стала той 
площадкой, благодаря которой представители одной и той 
же этнической группы могли преодолеть свое одиночество.

Обозначенные подходы к легитимации научного анализа 
СМИ позволяют нам говорить о возможном влиянии медий-
ных текстов на социальную реальность. Если сформулиро-
вать эту идею ближе к теме данного исследования, репрезен-
тация этнических групп в медийном пространстве напрямую 
может отражаться на статусе этнической группы и ее поло-
жении в общей социальной системе, непосредственно влияя 
и на этническую идентичность членов групп.

В статье мы сфокусируемся на анализе газеты Еврейской 
общины Республики Молдова (РМ) «Наш голос». Эта газета 
позиционирует себя как официальный представитель общи-
ны с марта 1990 г. Необходимо отметить, что в целом начало 
1990-х годов — это период появления этнической прессы в РМ 
(например, первые номера газеты русскоязычного населения 
РМ «Русское слово» были изданы в 1993 г.), в этом отношении 
анализируемое издание отражает общие тенденции «этниче-
ского ренессанса» в Молдове. Первым редактором газеты 
был поэт и переводчик А. Бродский, сегодня главным редак-

Ирина Душакова



«Находить материалы и о традициях, и о жизни соплеменников»: 
анализ содержания газеты «Наш голос»

327

Еврейская идент
ичност

ь: ист
ория и соврем

енност
ь

тором является сценарист, публицист и критик И. Марьяш. В 
1991–1992 гг. газета издавалась с разделом на идише, которую 
редактировал Борис Сандлер, ставший после эмиграции из 
Молдовы главным редактором издания «Форвертс». Однако 
после его отъезда газета полностью перешла на русский язык. 
Целевая аудитория газеты — члены еврейской общины Мол-
довы, люди с развитой еврейской идентичностью, а также те, 
кто ранее принадлежал к общине Молдовы, но эмигрировал, 
а через чтение газеты и письма в редакцию поддерживает 
связь с Молдовой и общиной там. Потому для газеты значи-
мыми оказываются оба формата: в печатном виде для членов 
общины в РМ и открытом доступе в сети Интернет.

Принимая во внимание ускорение в процессе обмена 
информацией ньюсмейкеров со СМИ и общественностью 
[Taylor, Perry 2005], мы выбрали для анализа выпуски, из-
данные в текущем году. Выборка составляет девять номеров 
(№№ 1(36)–8(44)), выпущенных с января по июнь (включи-
тельно) 2019 г. Газета издается на русском языке в печат-
ном виде, каждый выпуск составляет восемь страниц, в pdf-
формате номера выложены в открытый доступ1.

Очевидно, что анализ содержания текстов оставляет для 
исследователя широкий выбор того, какой материал ока-
жется видимым, а какой будет проигнорирован как «шум». 
Отдавая себе отчет в ценности всей информации, нашедшей 
отражение на страницах анализируемого издания, мы оста-
новимся на следующих трех аспектах:

Повестка: какую повестку выстраивает газета «Наш го-
лос» (что маркируется как событие и какие события пред-
ставляются заслуживающими внимания), или, иначе говоря, 
о чем пишут на страницах издания;

Сети: как газета общины выстраивает сети связей с дру-
гими акторами (странами, организациями и пр.); ориентиро-
вана она на международные и/или республиканские органи-
зации;

1  Архив доступен по адресу: www.jcm.md/ru/nash-golos?fbclid=I 
wAR2aLIGpAAjjAFfVK1t3K4QBdgRWW4c_GArDKlxDONzG4t 
VamHS2jJ6OfKE. Просмотрено 07.12.2019 г.
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Релевантность: поскольку газета «Наш голос» — офици-
альная медийная площадка для самовыражения этнической 
группы, интересно проследить, каким образом выстраива-
ется релевантность публикуемых материалов для еврейской 
общины, или, если переформулировать в виде вопроса, поче-
му журналисты пишут об этом, почему они считают, что чле-
нам еврейской общины интересно читать именно об этом.

Повестка газеты «Наш голос»
Анализ девяти номеров газеты показал, что основными 

событиями, вокруг которых выстраиваются информацион-
ные поводы, являются Холокост и акты проявления анти-
семитизма сегодня. В теории дискурса Э. Лакло и Ш. Муфф 
такие центральные точки, к которым привязаны почти все 
информационные поводы, отраженные в газете, играют роль 
«узловых точек дискурса»: «Дискурс сформирован благода-
ря частичной фиксации значений вокруг некоторых узловых 
точек. Узловая точка — привилегированный знак, вокруг ко-
торого упорядочиваются и приобретают свое значение дру-
гие знаки» [Йоргенсен, Филлипс 2008, 57]. Таким образом, 
дискурс данной газеты сформирован памятью о Катастрофе 
и вниманием к проявлению антисемитизма сегодня.

По проблеме современных проявлений антисемитизма 
публикации можно встретить в каждом проанализирован-
ном номере, начиная с № 2, что передается через сообщения 
о принятии официального определения антисемитизма, про-
ведении конференций, посвященных этой проблеме, о систе-
ме отслеживания антисемитских высказываний в Интернете.

При этом первый номер за 2019 г. полностью посвящен 
евреям в контексте Второй мировой войны и Холокосту, 
в нем не упоминается празднование светского республи-
канского Нового года, не упомянуты и мероприятия, не 
связанные с Холокостом, но проводимые в декабре-январе 
еврейскими организациями РМ (несколько таких заметок 
появилось во втором и третьем номерах газеты). Мате-
риалы первого номера знакомят читателя с жизненными 
историями праведников мира (из Молдовы, Приднестро-
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вья, Румынии), со статистикой по жертвам среди евреев 
во время Второй мировой войны. Одна полоса посвящена 
евреям на фронте: «Да, евреи в годы войны были не толь-
ко жертвами и объектом массового уничтожения нацистов 
или единичного спасения со стороны праведников. Они — 
от солдат до генералов — геройски сражались с фашиста-
ми» [«Евреи сражались героически», № 1, с. 3]. Больше 
таких тематических номеров мы не встретили, остальные 
проанализированные номера газеты в большей степени 
демонстрировали разнообразие тематик и репрезентацию 
какой-то внешней повестки, однако освещение этой темы 
встречается в каждом номере. Например, в третьем номере 
газеты тема Катастрофы появляется в связи с подготовкой 
курса по истории Холокоста в школах Молдовы: «Для пре-
подавания нового курса «Холокост: история и жизненные 
уроки» министерство рассчитывает на организацию до-
полнительных курсов, которые пройдут при содействии 
ОБСЕ, Яд ва-Шем и ЕОРМ» [«Знать о Холокосте со школь-
ной скамьи», № 3, с. 1]. Позже, в № 5, мы увидим продолже-
ние и развитие этой темы: читателей информируют о семи-
наре для учителей, которые будут преподавать этот новый 
предмет [«В Кишиневе прошел семинар по теме Холокоста 
для учителей истории», № 5, с. 2], они также смогут узнать 
личную историю одного из будущих преподавателей курса 
[«Это мой Холокост!», № 5, с. 3].

Как можно заметить по предыдущему примеру, помимо 
тематического отбора информации, редакция издания ори-
ентируется на внутреннюю связь материалов между номера-
ми. Остановимся на двух ярких примерах повторного осве-
щения тем: это материалы о начале работы первой еврейской 
общинной газеты [«Истоки Полины Лимперт», № 3, «Эта 
встреча многое изменила в моей жизни», № 5, «Вспоминая 
рэба Залмана», № 9] и материал, трансформировавшийся в 
рубрику, — «“Наши люди” в социальных сетях». Интересно, 
что в обоих случаях публикация продолжения истории или 
повторения подборки материалов была объяснена живым 
читательским интересом и откликом и присланными читате-
лями новыми материалами.
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Так, материал Ильи Марьяша «“Наши люди” в социальных 
сетях» впервые публикуется в виде подборки историй о ев-
реях, ставших популярными в Facebook: «В Facebook евреи, 
как и во всем остальном, достаточно активны: спорят и вы-
сказываются по всем поводам, делятся радостями и огорче-
ниями. Я решил кое-что выбрать и скопировать» [«“Наши 
люди” в социальных сетях», № 3, с. 4]. Второй раз подобный 
материал появляется под названием «“Наши люди” в соци-
альных сетях-2» со следующей подводкой: «Публикация с 
таким названием появилась в «НГ» № 3 и, судя по откликам, 
моя попытка напомнить о некоторых наших закордонных 
земляках, продолжающих не только читать, но и писать и 
даже издавать книги, была встречена благосклонно. Поэтому 
напрашивается продолжение темы» [«“Наши люди” в соци-
альных сетях-2», № 5, c. 4].

Такой же прием мы встречаем и в работе с темой появле-
ния и развития первой еврейской газеты в РМ при активном 
участии приехавшего в 1989 г. в Кишинев хасидского раввина 
Залмана. И если в первом материале основное повествование 
выстроено вокруг появления газеты, ее первых выпусков, со-
става редакции, то со второго материала фокус постепенно 
смещается к истории о приехавшем раввине Залмане, под 
чьим руководством с конца 1980-х годов в Кишиневе начи-
нает возрождаться общинная жизнь, в том числе расцветает 
первая еврейская газета: «Встреча с Рэбом Залманом многое 
изменила в моей жизни. Стала важной ее частью. Он открыл 
для меня тот Источник (Истоки), из которого черпали и чер-
пают вдохновение, мудрость великие и не очень поэты, про-
заики, художники всех времен и народов. <…> В «Истоках» 
мы старались рассказывать, чем живет община, об обычных 
и необычных делах, о насущных проблемах, о еврейской шко-
ле и детском саде. В каждом номере была просветительская 
статья Рэба Залмана» [«Эта встреча многое изменила в моей 
жизни», № 5, с. 5]. Третий раз связанный с этой тематикой 
материал появляется в № 9 в качестве реплики к материалам 
выпусков 3 и 5 газеты с пояснением: «После материала «Ис-
токи Полины Лимперт» («НГ» № 3) воспоминанием о Ребе 
Залмане и созданной им газете поделилась другая наша зем-
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лячка — Людмила Кантор («Эта встреча многое изменила в 
моей жизни», «НГ» № 5) В продолжение темы публикуем за-
метки писателя Михаила Хазина» [«Вспоминая рэба Залма-
на», № 9, с. 5].

Таким образом, редакция подчеркивает связь с читателя-
ми, делает их видимыми, несмотря на отсутствие тех инте-
рактивных возможностей, которые представляют медиа вер-
сии Web 2.0, привлекая пользователей к созданию и редакти-
рованию контента [Алексеевский 2010, 160].

В целом можно говорить о том, что выстраиваемая изда-
нием повестка сфокусирована на памяти о Холокосте, и, воз-
можно, как продолжение этой темы в настоящем, — на акту-
альных проявлениях антисемитизма. При этом другие темы 
все же могут выступать в качестве информационного повода 
для публикации материалов, как, например, подборки о евре-
ях, активно ведущих свои страницы в Facebook, или история 
первой еврейской газеты в Молдове и людях, связанных с ее 
созданием.

Как газета общины выстраивает сети связей  
с другими факторами, и ориентирована ли она  

на международные и/или республиканские  
организации?

Понимая под акторами в данном случае организации и 
страны, выступающие на страницах газеты как активные 
действующие лица, мы должны еще раз оговорить, что по-
давляющее большинство материалов газеты так или иначе 
связаны с тематикой Холокоста. Потому многие страны или 
события появляются на страницах издания именно в контек-
сте мероприятий (съездов, конференций, презентаций книг, 
конкурсов эссе школьников и т.д.), приуроченных к этой 
теме. Например, в третьем номере 2019 г. можно встретить 
упоминания о Словакии — в Братиславе проходила конфе-
ренция по борьбе с антисемитизмом [«Конференция в Бра-
тиславе», № 3, с. 2], в том же номере и текст, посвященный 
призыву США принять в Польше закон о реституции имуще-
ства, изъятого во время Холокоста [«Помпео призвал Поль-
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шу принять закон о реституции собственности, изъятой во 
время Холокоста», № 3, с. 2], в № 4 опубликован материал 
о предложении ЕАЕК в России приравнять пострадавших 
от Холокоста к ветеранам Великой Отечественной войны 
[«ЕАЕК предложил Путину приравнять переживших Холо-
кост к ветеранам ВОВ», № 4, с. 3]. Особенно отчетливо это на 
примере подборок международных новостей (например, с. 7, 
№ 3; с. 5, № 4; с. 6, № 5; с. 6, № 8 и т.д.).

Принимая во внимание этот особый фокус выбора мате-
риала для публикаций, мы все же можем проследить стра-
тегии выстраивания международных или внутриреспубли-
канских связей по упоминаниям партнеров и по ссылкам на 
другие издания, если таковые имеются.

Так, уже в первом номере 2019 г. на первой полосе мы 
встречаем упоминание об одном из партнеров общины: 
«Американский еврейский комитет (АЕК) — один из автори-
тетных международных партнеров ЕОРМ» [«Правительство 
утвердило постановление об осуждении антисемитизма и 
продвижении толерантности», № 1, с. 1]. Второй номер газе-
ты также отрывает статья «В республике прошла Неделя па-
мяти жертв Холокоста», отражающая связь с республикан-
скими властями и встраивающая газету в республиканскую 
повестку. Статья представляется довольно показательной, в 
ней упоминаются организации и делегации, принявшие уча-
стие в январских мероприятиях и представленные как друзья 
или партнеры Еврейской общины Молдовы. Среди них выс-
шее руководство и гражданское общество страны («В дис-
куссии приняли участие депутаты и члены правительства, 
представители международных организаций и дипломатиче-
ских миссий, еврейской и ромской общин, а также — граж-
данского общества»), вице-спикер Кнессета, посол США в 
Молдове, глава Миссии ОБСЕ в Молдове, координатор про-
ектов польской ассоциации Never Again, председатель Феде-
рации еврейских общин Румынии и др. [«В республике про-
шла Неделя памяти жертв Холокоста», № 2, с. 1].

Важным для общины представляется выстраивание дру-
жеских отношений между Молдовой и Израилем. Так, во 
втором номере освещается официальный визит президен-
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та Молдовы Игоря Додона в Государство Израиль: «В ходе 
визита Игорь Додон провел встречи со своим израильским 
коллегой Реувеном Ривлиным, с премьер-министром Изра-
иля Биньямином Нетаньяху, с председателем Кнессета Йоэ-
лем Эдельштейном и с уроженцем Кишинева, экс-министром 
обороны Израиля Авигдором Либерманом» [«О чем Игорь 
Додон договорился с руководством Израиля», № 2, с. 5]. Бо-
лее того, в целом на страницах газеты находит отражение 
израильская государственная повестка. Так, в № 5 опублико-
вана заметка о том, что «Президент США Дональд Трамп во 
время встречи с премьер-министром Израиля Биньямином 
Нетаньяху в Белом доме подписал документ, признающий 
суверенитет Израиля над Голанскими высотами». Здесь же 
дается пояснение о том, что «Голанские высоты — одна из са-
мых болевых точек Ближнего Востока» [«Президент Трамп 
признал Голаны израильскими», № 5, с. 2]. Это лишь один из 
многочисленных примеров материалов, отражающих инте-
рес газеты «Наш голос» к тому, что происходит в Израиле.

Что касается упоминаний других изданий, то в онлайн-
версии газеты они зачастую прописаны активной ссылкой, 
что позволяет перейти на сайт с исходным материалом. За 
анализируемый период можно встретить ссылки на инфор-
мационные и аналитические издания Республики Молдова 
(sputnik.md, actualitati.md, point.md, http://www.presedinte.
md), на тематические блоги (например, https://isralove.org/) 
или русскоязычные издания, посвященные новостям, свя-
занным с Израилем (jewish.ru, www.vesty.co.il). Несколько бо-
лее редки ссылки на российские (например, «Коммерсант») 
издания или русскоязычные издания ближнего зарубежья 
(«Медуза»). При этом важно отметить, что роль издания, из 
которого перепечатывается материал, может варьироваться. 
Так, в случае со статьей «Легенда № 1», посвященной велико-
му физику Жоресу Алферову, в тексте никак не установле-
но отношение главного героя текста с еврейской общиной. 
Единственная отсылка к связи с «еврейским миром» — это 
ссылка в конце статьи на источник (jewish.ru). В другом слу-
чае мы, наоборот, можем найти ссылку на сайт с информа-
цией «о рынках овощей и фруктов на восток от Евросоюза» 
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(https://east-fruit.com/) под статьей, посвященной экспорту 
молдавских фруктов в Израиль.

Таким образом, можно утверждать, что ЕОРМ демонстри-
рует на страницах газеты наличие дружественных контактов 
с международными еврейскими, правоохранительным, не-
коммерческими и др. организациями из разных стран, одна-
ко наибольший интерес вызывают события, происходящие в 
Государстве Израиль. Взаимоотношения с акторами внутри 
РM скорее освещены через призму их (потенциального) вли-
яния на жизнь еврейской общины в стране, но отношения с 
властями РМ отражены почти в каждом номере газеты.

Каким образом выстраивается релевантность  
публикуемых материалов для еврейской общины?
Если при анализе повестки нас в первую очередь интере-

совало, что печатают в газете, какой материал считается до-
стойным внимания, то в данном случае нас интересует, по-
чему та или иная статья была опубликована, чем, на взгляд 
редакции, она интересна членам Еврейской общины РМ.

Поскольку само издание было основано на принципе 
принадлежности к этническому сообществу, релевантность 
публикуемых в газете материалов выстраивается на этни-
ческой принадлежности героев публикаций и на отсылках к 
традиционной еврейской культуре или ее элементам. Однако 
оба эти критерия могут варьироваться.

Так, довольно сильные вариации мы видим в уровне экс-
пликации этнической принадлежности героя материалов: 
как мы уже писали выше, в материале «Легенда № 1» ника-
кого указания на этническую принадлежность героя нет, од-
нако указано, что материалы взяты с сайта jewish.ru. Кроме 
того, варьирует и степень формальности установления «ев-
рейскости» героя. Так, во втором номере газеты опублико-
вана на всю полосу статья об открытии памятника артистке 
Лилии Амарфий, чью близость к еврейскому народу опреде-
ляют следующим образом: «Да, у Лилии не было еврейской 
крови. Но с евреями и еврейством ее жизнь была связана 
неразрывно. Уже хотя бы потому, что замужем она была за 
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родным внуком прославленного Аркадия Райкина — Алексе-
ем Яковлевым. А сын ее Александр приходится правнуком 
великому сатирику. И на вопрос: «Ты еврейка?» по собствен-
ному признанию всегда с гордостью отвечала: “Да!”» [«Она 
вернулась в родной Оргеев», № 2, с. 6]. Встречаются и об-
ратные примеры, когда «еврейская кровь» оказывается не 
главным показателем этнического (само)определения героя. 
Так, в статье «Не просто автограф» приводится следующее 
утверждение: «Да-да: отмечать сороковины — православ-
ная традиция, к евреям, вроде как, никакого отношения не 
имеющая. Ну так и Юрский, строго говоря, евреем не был и 
в одном из интервью даже пояснял: “Во мне есть еврейская 
кровь. Но я человек русский и всегда себя считал русским, 
будучи и наследственно православным, и постепенно сам 
придя к православию как религии родителей. Еврейские кор-
ни есть со стороны матери, но и там это были крещеные ев-
реи”» [«Не просто автограф», № 4, c. 4]. Таким образом, связь 
с еврейской общиной, принадлежность к еврейской общине 
устанавливается в очень мягких критериях, работающих на 
открытые групповые границы в обе стороны.

Помимо установления принадлежности к общине через 
апелляцию к «еврейской крови», в издании можно просле-
дить и наличие отсылок к другим факторам, которые могут 
играть объединяющую роль в общине: язык, традиционный 
календарь и др.

Всего несколько раз на страницах девяти номеров встре-
чается тема языка как маркера сохранения еврейской куль-
туры — речь идет об идише. Центральной эта тема стано-
вится в материале об известном авторе и исполнителе песен 
на идише Ефиме Черном. Позиционируя себя как человека, 
занимающегося «еврейской музыкой», автор-исполнитель 
говорит о добрососедстве: «Я появился на свет в роддоме на 
улице, которая раньше называлась проспектом Молодежи. 
Рос в типичном кишиневском дворике, на улице Азиатской, 
где случился еврейский погром 1903 года и где большинство 
семей были еврейские и лишь несколько молдавских и рус-
ских. Все, кто там жили, говорили на идиш, включая русских 
и молдаван. А все евреи, конечно же, говорили на русском 
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и румынском. Довольно дружный был двор, очень коло-
ритный» [«Ефим Черный: “стараюсь петь до самой глубины 
и всецело отдавать себя публике”», № 3, с. 3]. Тема идиша 
встречается и в интервью с журналисткой Полиной Лим-
перт. Рассказывая о сохранении еврейских традиций, она го-
ворит о чтении Торы как характерной черте принадлежности 
к «народу Книги», о чтении на идише. Однако помимо этого 
она выделяет и другие черты, важные при сохранении тради-
ции: «Сколько я их помню, они всегда соблюдали еврейские 
традиции. Особенно важным днем для папы был Йом Кипур. 
Поскольку синагоги при советской власти в нашем городе не 
было, евреи заранее договаривались о миньяне, собирались 
у кого-нибудь дома и там, за закрытыми ставнями, читали 
священную книгу, молились, отмечали еврейские праздни-
ки…» [«Истоки Полины Лимперт», № 3, с. 5]. Так, традици-
онная культура представляется сохранной, когда ее носители 
отмечают праздники и продолжают молиться, несмотря на 
государственный запрет.

Тема праздников как одного из способов сохранения и 
подержания идентичности поднимается во многих номерах 
газеты. Можно встретить не только поздравления с праздни-
ками Песах или Пурим, но и прочитать статьи, поясняющие 
их смысл. Из традиционного календаря упоминаются в из-
дании Ханука, Ту би-Шват, Лаг ба-Омер.

Таким образом, принимая во внимание и специфику вы-
страиваемой повестки издания, рассмотренной ранее, мож-
но утверждать, что релевантность публикуемых материалов 
выстраивается тремя основными способами: 1) через апел-
ляцию к принадлежности к еврейскому народу героя пу-
бликации;  2) через апелляцию к сохранению традиционной 
культуры (знание идиша, чтение книг, чтение Торы, соблю-
дение традиционного календаря); 3) через апелляцию к теме 
Холокоста и антисемитизма.

Некоторые выводы
Несомненно, для более глубокого анализа необходимо об-

ратиться к более широкой выборке и сравнить газету «Наш 
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голос» с другими общинными изданиями в Молдове или с 
другими еврейскими общинными изданиями на русском 
языке. Однако даже такое первое приближение к теме по-
зволяет делать некоторые выводы о повестке издания, вы-
страиваемой общиной сети отношений с другими акторами 
и способах установления релевантности публикуемых мате-
риалов для еврейской общины РМ. Мы отдаем себе отчет в 
дескриптивности данной статьи, считая следующим шагом, 
который позволит интерпретировать полученные результа-
ты, интервью с редакторами и журналистами издания (ны-
нешними или работавшими в газете в прошлом).

Анализ номеров, вышедших в первом полугодии 2019 г., 
показал, что основными точками, вокруг которых выстраи-
вается дискурс газеты «Наш голос», являются Холокост (в 
различных вариациях — от отдельных статей про сохранение 
памяти о нем, например, через введение нового предмета в 
школьную программу, до тематических номеров, полностью 
посвященных этим событиям) и антисемитизм (в фокусе 
внимания издания оказываются многочисленные мероприя-
тия во всем мире, посвященные обсуждению и преодолению 
этой проблемы).

При этом в газете находит отражение развитие отноше-
ний ЕОРМ с органами государственного управления Молдо-
вы (часто это материал, размещенный на первой полосе из-
дания), Молдовы с Израилем и Израиля на международной 
арене. Материалов об отношениях Молдовы с другими госу-
дарствами мы не встретили, хотя, несомненно, большинство 
героев публикуемых материалов — либо уроженцы Молдо-
вы, либо выходцы из нее.

Что касается выстраивания релевантности той или иной 
информации для еврейской общины, то самым распростра-
ненным способом ее установления оказывается этническая 
принадлежность героя публикуемых материалов. Однако 
этот критерий работает довольно условно, когда наличие 
или отсутствие «еврейской крови» не мешает устанавливать 
связь ни с самой еврейской общиной, ни с русскими или дру-
гими этническими группами. В качестве элементов сохране-
ния традиционной культуры упоминаются праздники, а так-
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же использование идиша, в нескольких материалах упомина-
ется также умение читать Тору.
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Abstract: The article examines the newspaper of the Jewish Community 
of the Republic of Moldova analyzing nine issues published between Jan-
uary and June 2019: the general agenda of the paper; the representations 
of specific links between the local community and various other institu-
tions and political entities; and the approaches to ensuring relevance of 
the content for the community. The main agenda of “Our Voice” revolves 
around two pivotal points: the Holocaust and the monitoring of the level 
of Anti-Semitism in today’s world. Among the recurrent topics are the 
relationship between the Jewish community and the state authorities, 
and between the Republic of Moldova and the State of Israel. Thematic 
relevance tends to be defined either by one of the pivotal points of the 
discourse, or by the Jewishness of the central figure of an article or an 
interview, even though there are no strict criteria for ethnic identity for 
either the publishers or the readers so it remains fairly fluid.    

Keywords: Jewish community, newspaper, agenda, Holocaust, anti-Semi­
tism, Moldova
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