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Сергей Григоришин

Вертикальная организация пространства  
в эпосе «Энума Элиш»  

и в Книге Берешит

Известный израильский ассириолог Уэйн Горовиц в 1998 
году издал книгу под названием «Месопотамская космиче-
ская география»1, в которой он предложил авторскую схему 
вертикальной организации мифологического пространства 
в представлении вавилонян и ассирийцев. Месопотамская 
картина Вселенной, по Горовицу, состоит из шести уровней. 
Первые три уровня (небеса Ану, средние небеса и физиче-
ское небо) описывают структуру верхнего мира. Три нижних 
воспроизводят строение нижнего мира (земная поверхность, 
Апсу и подземный мир). Подтверждение разделения небес на 
три уровня Горовиц находит в KAR 307 30–382, где упомина-
ются šamu elûtu, šamu qablûtu и šamu saplûtu3. Это небеса 
верхние, средние и нижние. В этом же источнике описаны 
три уровня земли: erşeti elitu, erşeti qablitu, erşeti saplitu4, 
то есть земля верхняя, средняя и нижняя.

Книга Горовица остается одной из наиболее востребован-
ных работ по изучению мировоззрения обществ на древнем 
Ближнем Востоке. Но вполне оправдано дополнить схему 
Горовица описанием картины мира, предложенной древ-
ними авторами в эпосе «Энума Элиш». Не менее значимо 
сравнить картину мира «Энума Элиш» с представлениями о 
мире, изложенными в начале Книги Бытия. Вопрос состоит в 
том, есть ли основания считать вертикальную организацию 
пространства в аккадском эпосе и древнееврейской истории 
творения идентичными. В качестве гипотезы я предполагаю, 
что обе книги, описывая возникновение мира, учитывают 
трехуровневое деление Вселенной:
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верхний мир
средний мир
нижний мир

Конкретный материал, на основе которого сделано это 
предположение, содержится в пяти первых стихах первой та-
блицы «Энума Элиш» и в десяти стихах, открывающих Книгу 
Бытия. Статья построена на основе анализа космогонических 
категорий, первичное значение которых дано в соответствии 
c их толкованием в авторитетных аккадских словарях (AHw, 
CAD) и наиболее известном древнееврейском словаре (BDB).

Вертикальная организация пространства  
в «Энума Элиш» 1:1–5

«Энума Элиш» – центральная книга вавилонского и ас-
сирийского царского ритуала. Она сохранилась во множе-
стве копий. Существует множество клинописных изданий 
эпоса5. Последнее из них вышло под редакцией Ф. Талона в 
серии «Государственные архивы ассирийских клинописных 
текстов» в рамках «Проекта новоассирийского корпуса тек-
стов» С. Парполы. По правилам аккадского языка клинопись 
читается справа налево, но здесь, в доступном мне издании, 
текст воспроизводится слева направо.

В таблице представлены стандартная транскрипция и 
транслитерация пяти первых стихов первой таблицы «Энума 
Элиш». Перевод принадлежит В.К. Афанасьевой. Это един-
ственный известный мне перевод эпоса на русский язык.

6
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Транслитерация Транскрипция Перевод 
1. e-nû-ma e-liš la na-bu-ú 
šâ-ma-mu
2. šap-liš am-ma-tum šu-
ma la zak-rat
3. ZUAB ma reš-tu-ú za-
ru-šu-un
4. mu-um-mu ti-amat mu-
al-li-da-at gim-ri-šú-un
5. A-MEŠ-šú-nu iš-te-niš 
i-�i-qu-ú-šú-u.7

Enûma eliš la 
nabu šamamu
Šapliš ammatum 
šuma la zakrat
Apsû rištu 
zarušun
muumu Tiamat 
mualidat gimrišun
mušunu išteniš 
ichiquuma.

Когда вверху не 
названо небо,
А суша внизу была 
безымянна
Апсу первородный, 
всетворитель
Праматерь Тиамат, 
что все породила
Воды свои воедино 
мешали8.

В первой строке второе слово – это наречие eliš ‘вверху’. С 
морфологической точки зрения, eliš состоит из корня el, ко-
торый восходит к глаголу elû ‘быть высоким’, и окончания на-
речий -iš. Во второй строке стоит наречие šapliš ‘внизу’. Оно 
происходит от имени существительного šaplu ‘низ’ с добав-
лением окончания -iš. Eliš и šapliš – это главные категории 
вертикальной организации пространства в мифологической 
картине мира «Энума Элиш». Но если eliš свидетельствует 
о верхнем мире, то к какой части мира принадлежит šapliš, 
стоит еще разобраться. Помимо верхнего мира, как мы пом-
ним, в мифологическом пространстве располагаются сред-
ний и нижний миры. Важно понять в отношении какого из 
миров употреблено наречие šapliš.

В первой строке последнее слово – это существительное 
šamāmū, Оно является литературной формой множествен-
ного числа существительного šamu ‘небо’ и переводится как 
‘небеса’. Это как раз небеса/šamāmū находятся вверху/eliš, 
еще не названы и представляют собой верхний мир.

Во второй строке второе слово – существительное 
ammatum, в котором -m – это окончание. В переводе 
В.Афанасьевой ammatum означает ‘суша’. Но, например, 
В. фон Зодену перевод ammatu представляется затрудни-
тельным. В AHw, и именно в тексте эпоса «Энума Элиш», фон 
Зоден переводит ammatu как ‘земля’ (?) (‘Erde’(?))9. Состави-
тели CAD тоже считают, что ammatu – это ‘земля’ (‘earth’), 
но сомнений, как это можно предположить из отсутствия 
вопросительного знака после перевода слова, у них уже зна-
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чительно меньше. В любом случае оба словаря не переводят 
ammatu ни как ‘Landfläche’, ни как ‘landmass’ (как по-немецки 
и по-английски будет ‘суша’). Сложности с переводом и объ-
яснением значения слова ammatu заключаются еще в том, 
что иногда в списках «Энума Элиш» вместо ammatu пишет-
ся abbatu, о чем упоминают AHw и CAD. Увы, объяснений 
семантики ammatu и abbatu эти словари не дают, рассма-
тривая их как синонимы. Но даже принимая во внимание 
трудности семантического плана, можно получить некото-
рые выводы из анализа šamāmū и ammatu. Нам уже извест-
ны категории eliš и šapliš, а также то, что eliš соотносится с 
šamāmū, а šapliš – с ammatu. Таким образом, šamāmū/не-
беса вверху, а ammatu (суша? земля?) – внизу. Но есть ли еще 
нечто ниже земли, к чему может относиться слово šapliš? 
Чтобы это понять рассмотрим следующий фрагмент эпоса.

Третья строка звучит так: apsû rištu zarušun. В русском 
переводе: «Апсу первородный, всетворитель». Аpsû, по 
определению В. Афанасьевой, это мировой океан подзем-
ных пресных вод, окружающий землю10. «В вавилонских 
космологических представлениях <…> Апсу – персонифи-
кация мирового океана, первопричина жизни, воплощение 
первозданной стихии, муж Тиамат»11. CAD предлагает три 
определения apsû: 1) ‘глубоководье’, ‘море’, ‘космические 
подземные (subterranean) воды’; 2) ‘персонифицирован-
ная мифологическая фигура’; 3) ‘водный бассейн в храме’12. 
AHw дает такие значения apsû(m): ‘пресноводное море’, 
‘подземные воды’13. В целом понятно, что apsû в вертикаль-
ной организации мифологического пространства соотно-
сится с нижним миром. Этот вывод следует из определе-
ния apsû как подземных вод. Следовательно, если ammatu 
соотносится с нижним миром (поскольку земля находится 
šapliš, то есть внизу), то apsû лежит еще ниже, под землей, 
и также соотносится с нижним миром. Соответственно, 
внизу/šapliš по аккадским мифологическим представлени-
ям находятся и земля/ ammatu, и океан/ apsû. Но ограни-
чивается ли нижний мир лишь ammatu и apsû? Ответить 
на этот вопрос можно, проанализировав следующую стро-
ку «Энума Элиш».
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Четвертая строка эпоса: muumu tiamat mualidat 
gimrišun. Здесь снова стоит дать определение строки в тео-
логических категориях. Tiamat – божественная субстанция, 
атрибутами которой выступают «праматерь» и «порожде-
ние». В. Афанасьева пишет, что tiamat – это «персонифика-
ция первозданной стихии, воплощение мирового хаоса»14. В. 
фон Зоден вместо tiamat предлагает tiamtu(m) и tâmtu(m) 
и переводит их как ‘море’ и ‘океан’15. К тому же он упомина-
ет такое значение для tiamtu(m), как ‘мифологическая боги-
ня’. В. фон Зоден также иллюстрирует разные варианты на-
писания tiamtu(m) и tâmtu(m) в транслитерации: Ti-amat 
(-am-ma), Ti-a-ma-tum, Ti/Ta-à-wa-ti, Ta5-amat, Ta-ma-
tum16. Составители Чикагского ассирийского словаря тоже 
переводят tâmtu словами ‘море’ и ‘океан’, а также предлагают 
следующие варианты транскрипции: tându, tâmdu, tântu, 
tâmatu, tiāmtu, tiāmatu, tâmiatu, timiatu, têmtu, tiāmtu17. 
Эти определения показывают, что tiamat, в той же степени 
что ammatu и apsû, принадлежит к нижнему миру. Различие 
между tiamat и apsû заключается в том, что tiamat симво-
лизирует соленые воды, а apsû – воды пресные. Как персони-
фицированный образ tiamat – это праматерь всего сущего, а 
apsû – праотец. Они вместе как прародители всего сущего, 
порождают следующее поколение богов. Поскольку наречие 
šapliš во второй строке обращено к ammatu в отношении к 
šamāmū, то из этого следует вывод лишь о том, что земля 
ниже небес. Вертикальное же положение между ammatu, с 
одной стороны, и apsû с tiamat – с другой – тождественно 
положению между šamāmū и ammatu. То есть по отноше-
нию к ammatu ниже земли находятся только apsû и tiamat. 
Поэтому ammatu принадлежит не нижнему, а среднему миру.

Таким образом, мы можем сложить следующее пред-
ставление об аккадской космогонии: вверху находятся 
šamāmū/‘небеса’, посредине – ammatu/‘земля’, но еще ниже, 
под землей, существуют подземные воды – пресные и соле-
ные – apsû и tiamat. Это заключение позволяет преобразо-
вать схему, предложенную в начале статьи на примере пер-
вой таблицы эпоса «Энума Элиш», следующим образом:
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верхний мир = šamāmū
средний мир = ammatu

нижний мир = apsû, tiamat

Из этого следует вывод, что в основе вертикальной ор-
ганизации пространства ассиро-вавилонского эпоса «Эну-
ма Элиш» лежит представление о трехуровневом строе-
нии мира. Верхнему миру соответствуют небеса/šamāmū, 
среднему миру – земля/ammatu, нижнему миру – apsû как 
подземный океан пресных вод и tiamat в качестве соленого 
моря или первозданного хаоса.

Вертикальная организация пространства  
в Быт 1:1–10

Есть два стандартных академических издания Еврейской 
Библии: Biblia Hebraica18 и Biblia Hebraica Stuttgartensia19 (т.н. 
Штутгартензия), а также одно экспериментальное – Keter 
Yerushalaim (Иерусалимская Корона)20. Здесь предложен 
фрагмент из пятого издания Штутгартензии.
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В таблице представлена транскрипция22 и перевод Быт 
1:1–10. Из переводов на русский язык Книги Бытия я выбрал 
вариант М.Г. Селезнева23. Известными и авторитетными пе-
реводами, принадлежащими Д.А. Хвольсону24, О.П. Штейн-
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бергу25 и И.Ш. Шифману26, я пользовался только при выясне-
нии смысловых оттенков отдельных категорий древнееврей-
ской космогонии.

Транскрипция Перевод 
1. Bereshit bara Elohim et 
hashamayim ve’et ha’arets.
2. Veha’arets hayetah tohu vavohu 
vechoshech al-peney tehom 
veruach Elohim merachefet al-
peney hamayim.
3. Vayomer Elohim yehi-or vayehi-
or.
4. Vayar Elohim et-ha’or ki-tov 
vayavdel Elohim beyn ha’or uveyn 
hachoshech.
5. Vayikra Elohim la-or yom 
velachoshech kara laylah vayehi-
erev vayehi-voker yom echad.
6. Vayomer Elohim yehi rakia 
betoch hamayim vyhi mavdil beyn 
mayim lamayim.

7. Vaya’as Elohim et-harakia 
vayavdel beyn hamayim asher 
mitachat larakia uveyn hamayim 
asher me’al larakia vayehi-chen.
8. Vayikra Elohim la-rakia 
shamayim vayehi-erev vayehi-voker 
yom sheni.
9. Vayomer Elohim yikavu hamayim 
mitachat hashamayim el-makom 
echad vetera’eh hayabashah vayehi 
chen.
10. Vayikra Elohim layabashah erets 
ulemikveh hamayim kara yamim 
vayar Elohim ki-tov27.

1. В начале сотворил Бог небо 
и землю.
2. Земля была пуста и пустын-
на, тьма была над пучиной, и 
дух Божий веял над водами.

3. И сказал Бог: «Да будет 
свет». И появился свет.
4. Бог увидел, как хорош свет, 
и отделил его от тьмы,
5. дал свету имя «день», а 
тьме – имя «ночь». Настал 
вечер, настало утро – первый 
день.
6. И сказал Бог: «Пусть среди 
воды будет свод, разделяю-
щий воды надвое». И стало 
так.
7. Бог создал свод, и отделил 
воды под сводом от вод над 
сводом, 
8. и дал имя своду «небо». 
Настал вечер, настало утро – 
второй день.

9. И сказал Бог: «Пусть воды, 
что под небом, соберутся вме-
сте и покажется суша».

10. Бог дал суше имя «земля», 
а собравшимся водам – имя 
«море». И увидел Бог, как это 
хорошо28.

В десяти первых стихах Книги Бытия разворачивается 
мифологическая картина мира, во многом идентичная ак-
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кадским представлениям. К вертикальной организации ми-
фологического пространства принадлежат в первую очередь 
šamaim и ’arec. Относительно слова šamaim словарь Брау-
на-Драйвера-Бриггса (BDB) дает значение ‘небеса’ и ‘небо’29. 
Этимологическая связь между древнееврейским словом 
šamaim и аккадским šamāmū хорошо известна, и поэтому я 
не буду на этой параллели отдельно останавливаться. Лишь 
отмечу, что и šamaim, и šamāmū восходят к мифологеме 
верхнего мира в вертикальном строении пространства в ги-
потетической общесемитской картине мира.

Слово ’arec в BDB переводится как ‘земля’ (‘earth’, ‘land’)30. 
И хотя здесь же упоминается аккадское irşittu, в космогони-
ческом контексте наиболее семантически близким к ’arec все 
же выступает ammatu. Если высказанное предположение 
является верным, то аккадским šamāmū и ammatu соот-
ветствуют древнееврейские šamaim и ’arec. Главное, в чем 
помогает убедиться анализ первой строки, – это то, что в 
основе библейского рассказа о творении мира лежит схема 
вертикального разграничения миров. Два из них уже были 
рассмотрены. В первую очередь это небеса, šamaim, которые 
по сути еще не названы, что видно из анализа Быт 1:8, где ска-
зано, что Бог raqia назвал šamaim. О том, что представляет 
собой сама raqia, будет сказано ниже. Во вторую же очередь 
это земля, ’arec. Если следовать логике описания творения, то 
получается, что Бог творит мир сверху вниз. Сначала, вверху, 
Бог создает небеса, а внизу, под небесами, находится земля. 
При этом небеса еще не названы, а являются чем-то под на-
званием raqia, а земля, к которой приковано все внимание 
в библейском повествовании о творении в Быт 1:2, тоже не 
то, чтобы земля, а tohu и bohu. Стоит разобраться, чем была 
земля, когда она была tohu и bohu.

Ответить на вопрос о том, можно ли говорить о творении 
нижнего мира в Быт 1:1–10 вместе с миром верхним 
(šamaim) и средним (’arec), поможет анализ второго стиха 
(Быт 1:2). В насыщенной космогоническими элементами 
второй строке ����� ���	� ����
 ����
�� ������ ����� ���
 ��
�� ��	��� 
��������
���
��	� прежде всего нужно рассмотреть категории 
tohu (��
), bohu (���) и tehom (���
). В меньшей степени будет 
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затронута, но обязательно упомянута, категория maim (���). 
Tohu BDB переводит как ‘бесформенность’, ‘замешательство’ 
‘нереальность’ (‘unreality’), ‘пустота’31. В контексте Быт 1:2 
tohu рассматривается в первом значении как бесформенность 
первобытного мира. В таком значении tohu встречается 
в Иер 4:23, Ис 34:11, 45:18, 24:10, Иов 6:18, 12:24, 26:7, Втор 
32:10. Слово bohu означает ‘пустота’32. Оно всего три раза 
встречается на страницах Еврейской Библии и неизменно 
употребляется вместе с tohu в известном словосочетании 
tohu wa-bohu.

Иллюстрацией того, насколько обременяло переводчиков 
это выражение, может служить выбор русских слов для пере-
вода. М. Селезнев фрагмент ��������������	
��� переводит как 
«Земля была пуста и пустынна»33. И. Шифман предлагает ва-
риант: «И Земля была неупорядочена»34. У Д. Хвольсона этот 
фрагмент звучит как «Земля же была безвидна и пуста»35. 
А в переводе Торы, сделанном О. Штейнбергом: «Но земля 
была пуста и нестройна»36. Ни один из четырех переводов 
целиком не совпадает. Хотя переводчики практически еди-
ны в том, что одна из частей словосочетания tohu wa-bohu 
должна быть переведена как ‘пустота’. Скорее всего, такой 
выбор основан на других контекстах, где слово tohu соотне-
сено с пустыней. Из общего консенсуса выпадает лишь вари-
ант И. Шифмана, у которого вместо трех слов присутствует 
одно – ‘неупорядочена’. К слову, ’arec у Шифмана пишется, 
в отличие от других переводов, с большой буквы – Земля. 
Так и в Быт 1:1, и в Быт 1:2. Это, на мой взгляд, объясняется 
общей установкой перевода И. Шифмана, заключающейся в 
том, чтобы переводить Книгу Бытия как древневосточный 
текст. Такой подход в свою очередь предполагает не только 
присутствие космогонии, но и долю теогонического элемен-
та в самой ткани повествования.

Как бы то ни было, остается ощущение некой неудовлет-
воренности от предложенных вариантов перевода. Если 
морфология и синтаксис в переводе сохранены, то как сохра-
нить или воссоздать семантику tohu wa-bohu? Думаю, впол-
не оправдано соединить проблему понимания tohu wa-bohu 
с проблемой толкования слова tehom. Слово tehom (����) 
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понимается как ‘глубина’, ‘море’ или ‘пропасть’37. В Еврейской 
Библии оно довольно часто встречается без космогониче-
ской нагрузки. В контексте Быт 1:2 tehom рассматривается 
как первобытный океан, глубина. Еще со времен Г. Гункеля38 
известна параллель между древнееврейским tehom и аккад-
ским tiamat. Но если в аккадской мифологии tiamat присут-
ствует как некое живое божественное существо, то tehom, 
насколько мне известно, никогда не рассматривалось как 
имя божества. Ситуация с пониманием tohu, bohu и tehom 
еще более усложняется, если учесть, что небеса и земля в Быт 
1:1 истолковываются как «то небо, которое мы видим над со-
бою» и «та земля, по которой ходим». Ни небеса как šamaim, 
ни земля как ’arec не рассматриваются в теогоническом пла-
не. Ситуация резко меняется, когда от привычных небес и 
земли приходится переходить к темному выражению tohu 
wa-bohu. Если все-таки нельзя уйти от его определения, то 
при всей неудовлетворительности предложенного варианта 
я считаю, что tohu wa-bohu – это состояние земли до момен-
та ее творения.

Но говорить о происхождении даже самой земли можно 
лишь при условии первоначального рассмотрения категорий 
maim, raqia и yibša. Поскольку и maim, и raqia, и yabša су-
ществуют прежде творения ’arec. Последнее слово второго 
стиха – это maim (���). Это слово в Еврейской Библии пред-
ставлено лишь во множественном числе и означает ‘воды’ 
или ‘вода’39. Наряду с небесами и землею воды тоже легко 
представимы. В то же время maim – это не просто водная 
стихия, а компонент, целиком вписывающийся в вертикаль-
ную организацию мифологического пространства. Его нали-
чие во многом определяет судьбу земли в процессе творения. 
В Быт 1:6–10 разворачиваются ключевые события, объясня-
ющее начало творения со слов, что в начале Бог создал не-
беса и землю. В Быт 1:6 упомянуто слово raqia (����), озна-
чающее ‘расширяющаяся поверхность’ и ‘пространство’40. О 
том, как однозначно перевести это слово на русский язык, 
у переводчиков тоже нет единого мнения. У Д. Хвольсона 
raqia – это ‘твердь’41. В переводе О. Штейнберга raqia озна-
чает ‘пространство’42. И. Шифман считает, что raqia – это 
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‘купол’43. И наконец М. Селезнев предлагает переводить это 
слово как ‘свод’44. На выходе мы имеем следующее: raqia, раз-
деляющая воды надвое или отделяющая воды от вод, – это 
одновременно твердь, пространство, купол и свод. Интуиция 
переводчиков понятна. На древнем Ближнем Востоке было 
представление о куполообразном небесном своде, а raqia, в 
смысле ‘твердь’, восходит к тем же древним представлениям, 
по которым такой небесный свод сделан, чаще всего – из дра-
гоценных камней, и по этой причине являющийся твердым. 
В восьмом стихе сказано, что raqia/свод назван небесами/
šamaim.

Проанализировав мифологему воды над небом и небес-
ного свода, рассмотрим идею воды под сводом и особенно 
процесс их собирания в определенном месте. Девятый стих 
оперирует словом yabša (����) ‘суша’ (‘dry land’, ‘dry ground’)45. 
Yabša скорее открывается, нежели творится. Она появляет-
ся в момент собирания вод в каком-то определенном месте 
и некоторое время не имеет названия. Результатом процес-
са собирания вод становится открытие чего-то, что от Бога 
получило имя ‘земля’/’arec. Получается, что земля возника-
ет между небесами и бездною. То есть ’arec в вертикальной 
организации мифического пространства занимает место 
среднего мира. Над землей (’arec) возвышается верхний мир, 
сначала как свод (raqia), затем – как небеса (šamaim). Под 
землей разверзнута пустота (tohu wa-bohu) и бездна (tehom), 
место расположения нижнего мира. В целом перед нами воз-
никает следующая картина мифологических представлений 
о Вселенной в Быт 1:1–10:

верхний мир = šamaim
средний мир = ’arec

нижний мир = tohu wa-bohu, tehom

Таким образом, в основе вертикальной организации про-
странства в древнееврейской космогонии Книги Бытия нахо-
дится схема трехуровневого строения Вселенной. Верхнему 
миру соответствуют небеса/šamaim, среднему – земля/’arec, 
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а нижнему – пустота, безвидность/tohu wa-bohu и бездна/
tehom.

Сравнение вертикальной организации пространства  
в «Энума Элиш» 1:1–5 и Быт 1:1–10

В лингвистическом отражении категории мифологизиро-
ванной семитской Вселенной в общем и целом состоят из од-
нокоренных слов. Аккадскому šamāmū соответствует древ-
нееврейское šamaim. Одну этимологическую основу с ак-
кадскими tiamat, tiamtu и tâmtu(m) имеет древнееврейское 
tehom. И, наконец, даже ammatu имеет в аккадском языке 
синоним irşittu, а собственно irşittu и ’arec имеют общий се-
митский корень. Подытожим наши наблюдения в последней 
схеме. Здесь соединены уровни вертикальной организации 
Вселенной, как они представлены в первой таблице «Энума 
Элиш» и в начале Книги Бытия. Вне схемы осталось трех-
мерное вертикальное деление миров на верхний, средний и 
нижний. Показаны аккадско-древнееврейские соответствия 
их названий и содержания:

šamāmū = šamaim
ammatu(irşittu) = ’arec

apsû, tiamat = tohu wa-bohu, tehom

Эта схема показывает, что описание творения в «Энума 
Элиш» и в Книге Бытия предполагает трехуровневое деле-
ние Вселенной, вертикальное строение которой в аккадском 
и древнееврейском источниках идентичны.

1 Horowitz W. Mesopotamian Cosmic Geography. Eisenbrauns, 1998.
2 Ebeling E. Keilschrifttexte Religiöse Inhalts. 2 Bände. Leipzig, 1919–1923.
3 Horowitz W. Mesopotamian Cosmic Geography. Р. 3–4.
4 Ibid. Р. 3–4.
5 Издания эпоса «Энума Элиш» отдельной книгой: King L. W. Seven Tablets 
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Анна Лунева

Тертуллиан и иудеи Карфагена

C того момента, как раннее христианство приобрело соб-
ственную литературную традицию, появились и полемиче-
ские сочинения, направленные против иудеев и язычников. 
Иногда полемическая литература такого рода оказывается 
нашим важнейшим источником для изучения тех еврейских 
общин древности, в отношении которых мы не располагаем 
обширным описательным или археологическим материа-
лом. Сказанное относится в особенности к римской Север-
ной Африке и Карфагену. Этот город во многих отношениях 
является важным. Именно в Карфагене во II–III вв н.э. фор-
мируется раннехристианская литература на латинском язы-
ке, оказавшая влияние на христианскую мысль не только не 
территории Северной Африки, но и за ее пределами. В этот 
период появляются оригинальные латинские тексты в жанре 
Adversus Iudaeos («против иудеев»), который ранее был пред-
ставлен исключительно на греческом. Такие произведения 
не только помогают нам лучше понять суть раннехристиан-
ского антииудаизма, но являются хорошим источником для 
изучения иудейской общины и того, как ее воспринимали 
христианские полемисты.

Хорошо известно, что античный антисемитизм и христи-
анский антииудаизм отличны друг от друга1. Их объединяет 
лишь общее негативное отношение к иудеям, однако при-
чины такого отношения были различны. Для античных ав-
торов еврейская религия была непонятна и исключительна, 
они делали акцент на том, что еврейский народ из-за своих 
обычаев ведет обособленный образ жизни. Последователям 
политеизма также был непонятен и строгий монотеизм иу-
деев, и их нежелание включать в свой пантеон других, на-
пример, греческих или римских богов. В иудеях, таким об-
разом, видели чужаков, питающих ненависть к остальному 
человечеству.
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Христианские авторы ближе знакомы с миром иудейской 
религии и, соответственно, иначе подходят к обоснованию 
претензий, выдвигаемых против иудеев. Во-первых, их анти-
иудаизм соседствует с принятием и провозглашением базо-
вых принципов еврейской (в терминологии христиан – вет-
хозаветной) религии и с поклонением Богу Израиля. Отсюда 
проистекает довольно тонкая нюансировка христианского 
отношения к евреям и иудаизму. Во-вторых, довольно часто 
мы видим, что христиане знают иудаизм и его традиции из-
нутри, хотя это знание и сопровождается рядом ограниче-
ний. Иногда оно теоретично и почерпнуто из книг Танаха / 
Ветхого Завета, иногда более детализированно и может быть 
объяснено знакомством христианских полемистов с жизнью 
современных им еврейских общин. Спор в сущности ведется 
изнутри разных пониманий одной и той же традиции: апро-
приировав ее, христианские полемисты рассматривают себя 
как истинных наследников Завета, а современных им иуде-
ев – как тех, кто не видит истины и должен быть приведен к 
ней силой (пока еще) полемических аргументов.

О еврейской общине Карфагена нам известно из археоло-
гических раскопок, которые проводятся со второй полови-
ны XIX века. Благодаря французским археологам (как про-
фессионалам, так и любителям) были обнаружены остатки 
синагоги в Хаммам-Лифе и иудейское кладбище Гамарты2. 
Данные этих раскопок отсылают нас к римскому периоду, 
однако большинство исследователей склонны считать, что 
иудеи на территории Карфагена поселились намного рань-
ше, возможно даже до Вавилонского пленения. Такую идею 
выдвинул Нахум Слушц. Этот исследователь полагал, что по-
скольку иудеи Карфагена говорили на семитском диалекте, 
имевшем большое сходство с языком иудеев Палестины, то 
следовательно они должны были прийти в Северную Африку 
до того, как в Земле Израиля еврейский язык был вытеснен 
арамейским3. Точка зрения Н. Слушца была принята впо-
следствии многими исследователями, например, А. Шураки. 
Кроме того, исследователи полагают, что семитские корни 
местного населения и взаимопонимаемость диалектов по-
зволили иудаизму легко распространиться за пределы этни-



 
Тертуллиан и иудеи Карфагена»

31

Еврейская мысль: классические и средневековые т
екст

ы

ческой группы выходцев из Земли Израиля и укрепиться на 
этих территориях4.

Данные эпиграфики показывают, что иудеи Карфагена ко 
II–III вв. н.э. в основном были латинизированы: несмотря 
на то, что некрополь Гамарты имеет множество надписей на 
древнееврейском языке, большинство погребенных носят 
имена латинского происхождения5.

Тем не менее, для более пристального изучения иудейской 
общины Карфагена стоит обратиться к письменным источ-
никам. Хотя Вавилонский Талмуд несколько раз упоминает 
мудрецов из Карфагена, гораздо больше информации мы 
можем получить из полемических произведений ранних хри-
стианских авторов. Именно они могут показать нам, каким 
был иудаизм во II–III вв. н.э., поскольку в африканской хри-
стианской традиции особенно заметны заимствования из 
иудейских обрядов6. Первые христиане не только переняли у 
иудеев литургическую обрядность, но и заимствовали неко-
торые культурные традиции. Ранние мозаики синагог имеют 
изображения рыбы, льва, голубя и т.д. Подобные изображе-
ния можно обнаружить и среди первых христианских куль-
турных памятников. В христианских катакомбах Северной 
Африки есть изображение рыб, вероятно, заимствованное не 
у язычников, а именно у иудеев7.

Карфагенская церковь была устроена по образцу еврей-
ской общины и управлялась наподобие иудейской синаго-
ги. Поэтому для изучения иудейской общины Карфагена мы 
можем обратиться к одному из самых известных полемиче-
ских трактатов раннего христианства – «Adversus Iudaeos» 
Квинта Септимия Флорента Тертуллиана. Автор множества 
христианских трактатов родился в семье язычников в 155 г. 
н.э. После обращения в христианство в зрелом возрасте он 
начинает активно заниматься литературной деятельностью. 
Добиться успеха на этом поприще ему помогли хорошие зна-
ния философии права, юридическое образование, владение 
греческим и латинским языками. Тертуллиан приносит в 
латиноязычное христианство заимствованный из судебной 
практики жанр защитительной речи с его конвенциями8. В 
трактате «Adversus Iudaeos»9 Тертуллиан начинает свое изло-
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жение с того, что его произведение создавалось для решения 
спорных вопросов между иудейским прозелитом и христиа-
нином, диалог которых он услышал в недавнем времени. Тер-
туллиан показывает нам хорошее знание по крайней мере не-
которых иудейских обрядов. В «Adversus Iudaeos» он активно 
выступает против соблюдения субботы и обряда обрезания.

Критикуя обрезание, Тертуллиан находится в рамках хри-
стианской традиции, заложенной еще Павлом (например, в 
Послании к Галатам). Тем не менее из всего набора «дел За-
кона», которые обсуждает Павел, Тертуллиан делает основ-
ной акцент именно на обрезании. Это, вероятно, указывает 
на характер аудитории Тертуллиана: полемист, по-видимому, 
адресует свою аргументацию группе, которая уже приняла 
иудаизм или еще только раздумывала об этом. В этой ситу-
ации было логичным выбрать именно обрезание в качестве 
объекта критики. Мы знаем, что для античного общества 
circumcisio было главным маркером иудаизма и считалось 
операцией уродующей. Для решившегося на нее язычника 
обрезание было крайне болезненным и – в условиях меди-
цины того времени – небезопасным для жизни хирургиче-
ским вмешательством. Поэтому Тертуллиан, несомненно, 
понимал, что именно полемика против обрезания способна 
изменить симпатии аудитории, колеблющейся между иуда-
измом и христианством. Он говорит, что до Авраама не был 
обрезан ни один праведник, поэтому обрезание не является 
залогом спасения. Оно лишь указывает временность религии 
иудеев, на смену которой пришла новая религия с обрезани-
ем духовным, а не плотским (III.6–7). Как и обрезание было 
временное, так и соблюдение субботы – временный закон. 
Поскольку новый закон вечный, то и христиане соблюдают 
субботу вечно, а не только в седьмой день (IV.2). Различие за-
конов иудейских и христианских, говорит Тертуллиан, в том, 
что первые – плотские и даны исключительно народу Изра-
иля, вторые – законы божественные, даны всему миру на все 
времена (VI.1–4).

Большую часть своего произведения Тертуллиан посвяща-
ет доказательству того, что именно Иисус является мессией. 
Автор говорит, что иудеи не отрицают Христа, но до сих пор 
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ждут его пришествия (VII.2). Для того, чтобы доказать, что 
мессия уже пришел, Тертуллиан делает хронологические рас-
четы, основанные на Ветхом Завете (VIII.2; 9–11), и говорит, 
что рассеяние иудеев случилось из-за того, что они убили 
Иисуса как сына Бога (X.19).

В других своих произведениях Тертуллиан обращается не 
только к обряду обрезания и соблюдению субботы. Он гово-
рит, что христиане, как и иудеи, молятся, повернувшись на 
восток. Также упоминает такие традиции иудаизма, как омо-
вение, «святой ужин, и иудейские обряды светильников, и 
посты с опресноками, и береговые молитвы» (1.XIII.4)10.

Все произведения Тертуллиана являются качественной и 
хорошо сделанной риторической литературой. Тертуллиан, 
как явствует из их текста, был знаком с наиболее общими 
особенностями иудаизма своего времени и начитан в хри-
стианской версии Танаха (то есть в греческом Ветхом Завете 
Септуагинты и в старолатинских переводах)11, на которые он 
опирается в своей аргументации. Тем не менее Тертуллиан 
был высокообразованным человеком, то есть принадлежал к 
той части населения Карфагена, которая, по всей вероятно-
сти, была меньшинством и среди горожан, и среди христиан-
ской общины.

До наших дней дошло еще одно произведение, созданное 
в Карфагене, но оно отражает представление об иудеях, рас-
пространенное не среди образованной части карфагенской 
церкви, а среди ее низов. Трактат «De duobus montibus Sinai 
et Sion» написан на латинском языке и, по мнению многих 
исследователей, был создан в то же время, что и «Adversus 
Iudeaos», то есть в конце II – начале III вв. Имя автора данно-
го произведения нам не известно. Более простой язык и мно-
жество грамматических ошибок в тексте дают основание по-
лагать, что он не был так же хорошо образован, как и Тертул-
лиан, и, возможно, латинский не был его родным языком12. 
Трактат «De duobus montibus»13 строится по тому же принци-
пу, что и произведение Тертуллиана, но по форме он больше 
напоминает записанную устную проповедь. В начале своего 
произведения автор, противопоставляя горы Синай и Сион, 
проводит сравнение между иудеями и христианами: «…Ecce 
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quatinus montem Sion sanctu, designat, unde manifestum est 
montem Sion esse caelestem et spiritalem et Sina esse terrenum. 
Nihil enim potest quod in terra est esse sanctum…» (2.2)14. Но в 
этом произведении нет даже такого знания иудейских тради-
ций, какое мы видим у Тертуллиана. Автор использует более 
абстрактные и вместе с тем стандартные понятия, избегая 
конкретных примеров. Говоря об иудеях, он употребляет та-
кие эпитеты, как «земные», «плотские», повторяет, что иудеи 
уже не богоизбранный народ, что их закон – временный. В 
то же время христиане в его трактовке – народ небесный и 
духовный, именно они теперь стали народом Бога, их новый 
завет с Богом вечен.

Интересно то, как автор сравнивает закон иудеев и христи-
ан. Он говорит, что иудеи получили свой закон на горе Синай 
от Моисея, который был человеком, и к тому же грешным, 
ведь до этого он убил египтянина (9.4). Христиане же полу-
чили свой закон на горе Сион от Христа, который являлся 
сыном Бога и «взошел он на гору невинным и с чистым серд-
цем» (9.5), в отличие от Моисея. В «De duobus montibus» мы, 
как и у Тертуллиана, можем встретить множество отсылок к 
Библии, которые автор использует для подкрепления своих 
аргументов. Многие цитаты схожи с теми, какие были ис-
пользованы в «Adversus Iudaeos», что предполагает наличие 
некоторого стандартного набора антииудейских testimonia. 
Однако в отличие от Тертуллиана, автор «De duobus monti-
bus» не конструирует спор с прозелитом в качестве контек-
ста своей диатрибы. Он прямо противопоставляет иудеям 
христиан, которые вышли из язычников и иудеев. Возможно, 
это дает основание полагать, что «De duobus montibus» яв-
ляется несколько более поздним сочинением, чем «Adversus 
Iudaeos», и к моменту его создания иудейская и христианская 
общины на территории Карфагена уже были более обосо-
бленными друг от друга, чем во времена Тертуллиана. Вполне 
возможно, что именно поэтому автор «De duobus montibus» 
хуже, чем Тертуллиан, был знаком с традициями иудеев на 
практике.

С какой целью и для кого создавал Тертуллиан свой труд? 
И, шире, были ли диалоги христиан и иудеев/прозелитов, 
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описанные в произведениях «Adversus Iudaeos», хоть в какой-
то мере записью реальных споров или же эти тексты полно-
стью условны? Если до нас дошли два произведения, направ-
ленные против иудеев и созданные примерно в одно и то же 
время (и притом эти сочинения происходят из разных слоев 
одной и той же общины), то, вероятно, можно предположить, 
что христиане действительно считали полемику против иу-
даизма насущной задачей, а следовательно существование 
иудейской общины бок о бок с христианской карфагенской 
церковью было для них по каким-то причинам источником 
опасений и страхов.

Тертуллиан в начале своего произведения указывает на 
то, что текст, записанный им, был диалогом между христиа-
нином и иудейским прозелитом. Кем же были для христиан 
прозелиты? Во-первых, под прозелитами христиане могли 
понимать язычников, уже готовых перейти в иудаизм. Несо-
мненно, что в Карфагене, как и во многих других местах, была 
прослойка квазипрозелитов, то есть тех, кто в той или иной 
степени почитал или включил Бога Израиля в свой пантеон 
и/или покровительствовал еврейской общине, но полностью 
иудаизм не принял15. Таким образом, Тертуллиан, указывая 
на прозелита, мог иметь в виду как тех, кто уже стал иудея-
ми, так и тех, кто формально еще был язычником16. При этом 
целью Тертуллиана было не обличение иудеев и не попытка 
убедить их в неправильности их религии, а склонение сомне-
вающихся и колеблющихся язычников на сторону христиан. 
Кроме того, по мнению Д. Боярина, христиане создавали 
антииудейские произведения для того, чтобы самим лучше 
понять основы своей религии. Например, порицая иудеев 
за соблюдение шаббата, Тертуллиан тем самым показывает 
своим последователям, что в христианстве шаббата быть не 
может17.

Не стоит забывать и о том, что, во II–III вв. иудеи хоть и 
были ограничены в своих правах, но в глазах христиан их по-
ложение было более стабильным, чем у последователей но-
вой религии. Были ли гонения на христиан такими масштаб-
ными, как они описаны в позднейшей мартирологической 
литературе, не известно. Но церковь Карфагена уже с первых 
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веков осознавала себя церковью мучеников. Первые христи-
анские произведения, дошедшие до нас с территории Север-
ной Африки, описывают именно подвиги мучеников18. Ви-
новниками своих бед христиане считали не только римлян, 
но и иудеев, возможно, именно поэтому автор «De duobus 
montibus» применяет крайне негативные эпитеты при опи-
сании иудаизма.

Таким образом, можно сказать, что произведение Тер-
туллиана «Adversus Iudaeos», как и вся антииудейская ли-
тература в целом, является отражением, с одной стороны, 
социальной обстановки, в которой находились христиане 
Карфагена, с другой стороны, для автора важен был также и 
религиозный вопрос. Тертуллиан пытается, с одной стороны, 
отстоять самостоятельность христианства, показав своим 
последователям, что христианство – это новая, отличная от 
иудаизма религия, с иным пониманием Священного писания 
и его заветов. С другой стороны, Тертуллиан доказывает, что 
именно христиане являются подлинными наследниками За-
вета Авраама.

Вели ли христиане Карфагена такой диалог с иудеями в 
реальности или перед нами лишь художественный прием? 
Христиане находились в этот период в тесном контакте с 
иудеями, так что вполне возможно, что споры на религиоз-
ные темы действительно возникали. Однако вероятнее все-
го «Adversus Iudaeos» предназначался для узкой прослойки 
квазипрозелитов, за чье внимание боролись христиане. Для 
вполне убежденных в своей вере иудеев стандартные, вос-
производимые из трактата в трактат аргументы христиан 
были, вероятно, не очень убедительны, а вот для тех, кто вы-
бирал, чью сторону принять, доказательства Тертуллиана 
могли показаться весомыми.

Не стоит забывать и том, что благодаря трактатам против 
иудеев христиане определяли основные догматические мо-
менты своей религии. Они показывали, во что и как они ве-
рят, объясняли, что только они имеют право на Писание, так 
как лишь им дана возможность понять его правильно. Рядом 
с сильной и крупной иудейской общиной на первом месте 
оказывалась выработка христианской самоидентификации, 
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и именно такие тексты могли в этом помочь. Существует 
мнение, что количество произведений Adversus Iudaeos и их 
радикальность зависят от того, в какой мере иудаизм был 
влиятелен и популярен на территории, где это произведение 
создавалось19. Судя по тому, насколько непривлекательными 
персонажами рисуют иудеев карфагенские христиане, эта ре-
лигия была для них серьезной проблемой, в борьбу с которой 
они и вступали.

Именно с этой точки зрения ранняя латинская антииудей-
ская литература полезна для исследователя, занимающегося 
историей еврейских общин античной Северной Африки. Для 
одного из самых крупных иудейских сообществ Средизем-
номорья мы имеем слишком мало прямых литературных и 
археологических свидетельств, и полемическая литература 
может отчасти заполнить эту лакуну.

1 Об антисемитизме и антииудаизме в античный период см., например: 
Gager J. G. The Origins of Anti-Semitism. Attitudes toward Judaism in Pa-
gan and Christian Antiquity. New-York, Oxford, 1985; Feldman L. H. Jew and 
Gentile in the ancient world. Princeton University Press, 1993; Stroumsa G. G. 
From Anti-Judaism to Antisemitism in Early Christianity // Contra Iudaeos: 
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P. 1–26; Taylor M. S. Anti-Judaism and early Christian Identity: A Critique of 
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du Carthage. Paris, 1895.

3 Slouschz N. Travel in North Africa. Philadelphia, 1927. P. 227.
4 Chouraqui A. N. Between East and West: A History of the Jews of North Af-
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середине III в. н.э. См.: Age of Spirituality. Late antique and Early Christian 
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в начале XX в. Одним из первых его исследователей был А. Гарнак. 
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Schriften und Claudiuanus Mamertus. Leipzig: Hinrichs, 1900. TU 20 (N.F. 
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13 Оригинал текста см.: Burini C. Pseudo Cipriano I due Monti Sinai e Sion. 
P. 144–184.

14 «Гора Сион – описывается как священная. Отсюда ясно, что гора Сион 
небесная и духовная, а гора Синай – земная. Из которого ясно, что ничто 
на земле не может быть святым…»
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2000.
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Борис Рашковский

Вновь о проблеме «Десяти колен»  
в послании Хасдая ибн Шапрута1

I
Отсутствие собственного государства было для евреев 

средневековой диаспоры сложной мировоззренческой про-
блемой. Перефразируя известное выражение из Первой 
книги Самуила (1 Сам 8:5), можно сказать, что они, не имея 
своего царя, в глазах своего христианского и мусульманского 
окружения были не «как все народы». В результате слухи о 
существовании еврейского царства, локализуемого часто в 
отдаленных областях Крайнего Юга или Крайнего Востока (в 
Эфиопии или же в глубине пустынных областей Аравии), по-
падали в еврейской среде на благоприятную почву. Наиболее 
вероятными «кандидатами» на роль такого царства, как пра-
вило, оказывались земли, населенные, согласно преданиям, 
десятью пропавшими коленами. В еврейских источниках на 
протяжении столетий время от времени встречаются свиде-
тельства о посещениях страны Десяти колен, о скрывающей 
ее реке Самбатион2 или о пребывающих по ту сторону Сам-
батиона потомках Моисея или Ионадава, сына Рехавова.

В еврейской традиции представление о том, что Десять ко-
лен не исчезли и продолжают свое существование в качестве 
отдельной общности, противопоставленной коленам Иуды 
и Вениамина, впервые возникает после разрушения Второго 
Храма3. На рубеже I–II вв. н. э. сведения о них впервые встре-
чаются в «Иудейских древностях» Иосифа Флавия (11:5.2), 
апокрифических IV книге Эзры4 (13:34–45) и II (сирийской) 
книге Баруха (77:17–26). В противоположность собственно 
библейской традиции (2 Цар 17:23), согласно которой Десять 
колен были изгнаны за свое отступничество, рассеялись и 
растворились среди других народов, в апокрифах впервые 
появляется предположение, что Десять колен не только со-
хранились и не исчезли, но, напротив, строго соблюдают 
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заповеди и верны Богу. Более того, в IV книге Эзры (13:42) 
впервые появляется мотив пока еще анонимной реки, за ко-
торой Пропавшие колена были скрыты от посторонних. Кро-
ме того, в стихах 46–50 впервые говорится об эсхатологиче-
ской роли Десяти колен: с наступлением последних времен 
они перейдут через реку и придут на помощь своим братьям5. 
Название этой реки – Самбатион – в раввинистической тра-
диции впервые появляется в Таргуме Йонатана на Исх 34:10. 
О ней же единственный раз в талмудической литературе 
(Иерусалимский Талмуд, трактат Санхедрин 43b) говорится 
в споре по вопросу о существовании Десяти колен между 
р. Элиэзером и р. Акивой. В апокрифической Второй книге 
Баруха опять же впервые возникает мотив письма, который 
впоследствии неоднократно встречается в средневековой ев-
рейской литературе, посвященной поиску Пропавших колен. 
После разрушения Иерусалима и Храма, Барух сын Нерии, 
записывавший ранее слова пророка Иеремии, пишет письмо 
(гл. 77–83), в котором он обращается к девяти с половиной 
израильским коленам. II книга Баруха была, вероятнее все-
го, написана несколько позже IV Эзры, предположительно в 
первой трети II в. н. э.6

Итак, вера в существование Пропавших колен является 
следствием разрушения Второго Храма. Наряду с этим, уже 
с рубежа I–II вв. Потерянным коленам приписывается на-
бор важных эсхатологических функций, в том числе и таких, 
как война против врагов Израиля и участие в освобождении 
Иерусалима и возрождении Храма. Именно подобные пред-
ставления о Десяти коленах и стали той питательной средой 
и той благодатной почвой, на которую попали свидетельства 
о хазарском государстве в еврейско-хазарской переписке. 
Отсутствие царства как видимого свидетельства благопо-
лучия «остатка Израиля» в глазах иноверцев послужило для 
Хасдая ибн Шапрута, еврейского сановника при дворе кор-
довского халифа Абд ал-Рахмана III (912–961 гг.), поводом 
к написанию известного послания к хазарскому правителю 
Иосифу, созданного не позднее 961 г.7 В письме Хасдая во-
прос о поисках отдаленного иудейского царства играет весь-
ма важную роль наряду с вопросом о Десяти коленах. Рас-

6
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смотрению причин данного феномена и их объяснению и по-
священо все последующее содержание данной статьи.

II

Проблема причинности всегда тесно связана с важнейшим 
источниковедческим вопросом о цели создания того или 
иного письменного памятника. В данном случае речь пойдет 
о письме Хасдая ибн Шапрута. Наиболее распространенное 
объяснение состоит в том, что Хасдай, услышав, якобы, о 
существовании в далекой Хазарии государства, правители 
которого исповедуют иудаизм, решил узнать истину об этни-
ческом происхождении хазар, размерах и местоположении 
их государства и обстоятельствах их обращения. Такая трак-
товка целей написания письма Хасдая ибн Шапрута стала 
общепризнанной в российской и советской историографии. 
Во многом это произошло благодаря авторитету двух выдаю-
щихся отечественных ученых-семитологов – П.К. Коковцова 
и А.П. Новосельцева8.

Однако вся проблема состоит в том, что в письме Хасдая 
ибн Шапрута о нееврейском происхождении царя Иосифа 
и его народа вообще ничего не сказано. И потому в еврей-
ской историографии многими исследователями был сделан 
противоположный точке зрения Коковцова и Новосельцева 
вывод о том, что Хасдай безусловно ничего не знал о тюрк-
ском происхождении хазар, и что те были приняты им за по-
томков Десяти потерянных колен9.

Оба взаимоисключающих тезиса, чтобы быть принятыми, 
должны сначала быть доказанными. В данной статье мной 
будут рассмотрены обе точки зрения. Первая, заключающа-
яся в том, что Хасдай исходил из гипотезы о происхождении 
хазар от Десяти потерянных колен и вторая, что тюркское 
происхождение хазар было ему известно. Я начну свое из-
ложение с того, какие соображения могут быть приведены в 
пользу первой из двух гипотез.

К выводу о том , что Хасдай исходил из представления о 
еврейском этническом происхождении царя Иосифа и его 
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подданных, можно прийти на основании анализа нескольких 
различных мест его письма. Уже в первой строке стихотвор-
ного введения к посланию хазарское государство характери-
зуется как «облаченное в венец отдаленное царство племе-
ни властелинов». Интересующее нас здесь еврейское выра-
жение «племя властелинов» («šebet mošelim») имеет также 
значение «скипетр властелинов» и может быть переведено 
как «отдаленное царство, облаченное в венец и подчиненное 
скипетру властелинов». В таком контексте выражение «šebet 
mošelim» употребляется в Ис 14:5, где речь идет о скорой ги-
бели Вавилона: «Разрушил Господь посох злодеев и скипетр 
нечестивых»10. Однако это не единственное место в письме 
Хасдая, где употребляется слово šebet, и потому прежде чем 
интерпретировать его как «скипетр», надо сравнить его с 
прочими употреблениями этого термина.

Об этническом еврействе хазар Хасдай говорит и в некото-
рых других местах своего письма. Так, он называет своего сво-
его корреспондента царствующим посреди Израиля11, а о его 
народе говорит как о «наших (то есть испанских иудеев) бра-
тьях»12. Далее, передавая сведения, полученные им от хора-
санских купцов, Хасдай называет Хазарию царством иудеев13.

Но особый интерес для изучения проблемы информиро-
ванности испанских евреев середины X в. о Хазарии пред-
ставляет список вопросов, заданных Иосифу в заключитель-
ной части письма. Вопросы Хасдая касаются самого хазар-
ского царя, его происхождения, того, из какого колена (šebet) 
он происходит, как цари наследуют власть, каждый ли царь 
является сыном царя, «как это было в обычае у наших отцов, 
когда они жили в своей стране». Далее Хасдай спрашивает 
Иосифа о размерах его страны, о наличии в ней городов, 
размере царского войска, дани, которую платят хазарам со-
седние народы, пребывает ли царь все время в своем горо-
де или же объезжает всю страну и судит весь народ в ней, 
есть ли в соседних с хазарами странах прозелиты, судит ли 
царь сам свой народ или для этой цели у него существуют 
судьи, с какими странами он воюет, с какими странами гра-
ничит его государство, ведется ли война в субботу, как назы-
ваются ближайшие к нему города со стороны Хорасана, Баб 
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ал-Абваба и Берд’а и на каком языке говорят хазары. Далее 
следуют отступление об Эльдаде Даните и вопрос о времени 
наступления «Конца чудес»14.

Вопрос о географическом расположении Хазарии в посла-
нии ибн Шапрута я оставлю пока в стороне. Замечу только, 
что показательным выглядит противопоставление прозели-
тов (по-еврейски – mityahadim, то есть буквально «иудей-
ствующие»)15 подданным Иосифа. Понятно, что такое срав-
нение могло быть только намеренным. Более труден вопрос 
со словом šebet, которое может обозначать как одно из изра-
ильских колен, так и просто соответствовать понятию «на-
родность или племя». Ответ на этот вопрос дает сам Хасдай, 
помещая в своем письме небольшой экскурс о посещении 
Испании Эльдадом Данитом. Поскольку этот небольшой 
фрагмент является ключевым для понимая проблемы поиска 
Десяти колен в послании Хасдая ибн Шапрута, имеет смысл 
привести его полностью (в том числе и на языке оригинала): 
«Во дни отцов наших попал к нам один еврей, который был 
человеком (весьма) разумным и возводил свою родословную 
к колену (šebet) Дана до самого Дана сына Иакова. Он гово-
рил ясно и называл имена всякой веши на священном языке. 
И ничего не было от него сокрыто. А когда он учил – то, (на-
чинал) так: Сказал Отниэль бен Кеназ со слов Йехошуа, со 
слов Моисея, со слов Всемогущего»16.

Итак, Эльдад, согласно Хасдаю, происходил из колена 
(šebet) Дана и говорил на чистом библейском иврите. То, что 
это краткое отступление о нем было все-таки включено в 
письмо Хасдая, заставляет предполагать, что вопрос о том, к 
какому šebet принадлежит Иосиф, является вопросом о при-
надлежности хазар к одному из израильских колен. Подобно 
этому вопрос о языке, на котором говорят хазары, в контексте 
сказаний об Эльдаде может звучать также и по-другому: «Не 
говорят ли они на иврите?» Ведь использование в повседнев-
ной жизни чистого библейского языка, на котором Эльдад 
«называл имена для всякой вещи» – важнейшая особенность 
Десяти колен в средневековых еврейских легендах17.

Каким образом возникает в послании Хасдая вопрос об 
Эльдаде? Во всяком случае точно не благодаря упоминанию 
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о хазарах в рассказах о его путешествиях, впервые появля-
ющемся только в константинопольском издании «Книги 
Эльдада» 1516 г.18 Да и сама «Книга Эльдада» является в дей-
ствительности механическим соединением трех изначально 
самостоятельных текстов. Первый из этих текстов – изло-
жение законодательных постановлений (галахот) о правилах 
ритуального убоя скота, посланное общиной североафрикан-
ского города Кайруана от имени Эльдада гаону (главе талму-
дической академии) Сýры Цемаху бен Хаиму. Второй текст – 
ответ Цемаха кайруанцам. И третий – рассказ о путешестви-
ях Эльдада. Нарративная часть книги Эльдада вторична по 
отношению к двум первым. Вдобавок она и развивалась па-
раллельно еврейско-хазарской переписке, и оба источника 
в развитии своей рукописной традиции оказывали влияние 
друг на друга.

Показательно, что Хасдай ибн Шапрут цитирует в своем 
послании не повествования о похождениях Эльдада, а, на-
против, галахические постановления, приводя довольно 
близко к тексту типичный для начала галахот Эльдада от-
рывок: «Сказал Отниэль бен Кеназ со слов Иехошуа со слов 
Моисея, со слов Всемогущего». Тот же самый текст известен 
и из вопроса, посланного общиной Кайруана гаону Цемаху:

«А во всем их Талмуде19 нет (упоминания) ни одного му-
дреца, но (говорится всегда) сказал Иехошуа со слов Моисея, 
со слов Всемогущего»20.

Наконец, кроме отступления об Эльдаде тема израильских 
колен возникает в письма Хасдая в последнем из вопросов, 
адресованных им Иосифу. Ниже я привожу этот фрагмент 
целиком: «Еще одна удивительная просьба есть у меня к мо-
ему господину: чтобы он сообщил своему рабу, есть ли у вас 
(какое-нибудь) указание, относительно (подсчета) времени 
«Конца чудес», которого мы ждем вот уже столько лет, пере-
ходя от пленения к пленению и от изгнания к изгнанию. Как 
можно (еще), надеяться ожидающему чтобы сдерживаться в 
таком состоянии, и как я могу успокоиться (и не думать) о 
разрушении нашего великолепного Храма, об уцелевших от 
меча, которые попали в огонь и воду, и не думать о нас, кото-
рые остались в малом числе из множества, сошли с высоты 
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славы и пребываем в изгнании, не имея сил (слушать), когда 
нам говорят каждый день: «у каждого народа есть свое цар-
ство, а о вас не вспоминают на земле». Когда они услыхали о 
Господине моем царе, о его могуществе и многочисленности 
его полчищ, они пришли в изумление. Чрез это мы подняли 
голову, наш дух ожил и наши руки окрепли. Царство моего 
господина стало для нас (оправданием), чтобы раскрывать 
смело уста. О если бы эта весть получила большую силу, так 
как благодаря ей увеличится наше возвышение. Благословен 
Господь, Бог Израиля, который не лишил нас заступника и не 
упразднил светоч и царство у колен израильских! (u-barukh 
adonai elohei yisrael ašer lo hišbit lanu goel we-lo hišbit ner u-
mamlakha mi-šibtey yisrael)21.

В этом фрагменте письма Хасдая связываются воедино 
представления о еврейском происхождении хазар с надеж-
дой на скорое избавление, и именно оно может быть исполь-
зовано в качестве наиболее сильного довода в пользу того, 
что Хасдай исходил из гипотезы о еврейском (а значит не-
избежно связанном с Десятью коленами) этническом про-
исхождении царя Иосифа. Ведь в приведенной выше цита-
те говорится о том, что светоч царства не был «упразднен» 
Богом не просто у евреев (yehudim) или Израиля (yisrael), а 
у всех Израильских колен. Кроме того, Хасдай пишет о зна-
чении для евреев сведений о величии и могуществе царства 
Иосифа. Наконец, очевидна яркая мессианская направлен-
ность этого пассажа. Бог не отнял у Израиля «Избавителя» 
(goel) – слово, которое может обозначать в данном контек-
сте только Мессию. Тем более существенным это выглядит в 
контексте вопроса о времени прихода Мессии, так как само 
выражение «Конец чудес» (qetz ha-plaoth) обозначает в книге 
Даниила (Дан 12:6) время мессианского избавления22. Неко-
торые подобные расчеты, например, Саадии Гаона, как отме-
чает П.К. Коковцов23, могли быть известны и Хасдаю.

Иосиф, со своей стороны, отвечает на все вопросы Хас-
дая, кроме вопросов о войне, войске, языке и прозелитах в 
соседних странах. В целом он пытается предоставить Хасдаю 
наиболее полную информацию о своем государстве, однако 
не о таком, каким оно было на самом деле, а таком, каким оно 
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было во времена его предков и каким он хотел бы видеть его 
сам24. С наибольшим вниманием Иосиф относится к вопро-
сам, связанным с происхождением и ранней историей хазар, 
а также со своей генеалогией. Отдельно он подчеркивает све-
дения о том, что его предки именно «приняли религию Из-
раиля», тогда как в послании Хасдая подобных сведений не 
имеется25.

Уже в заголовке письма Иосиф сообщает о своем проис-
хождении не от библейских израильтян, называя себя «ца-
рем Тогармским»26. Более того, ответы на вопросы Хасдая он 
начинает с рассказа о своем происхождении: «…ты (то есть 
Хасдай) спрашиваешь меня в письме «из какого, рода или 
племени ты (то есть Иосиф)? Я сообщаю тебе, что я проис-
хожу от сынов Яфета, из потомства Тогармы. Так я нашел в 
родословных книгах моих предков, что у Тогармы было де-
сять сыновей»27.

Таким образом, Иосиф уже в начале своего письма пере-
ходит непосредственно к главному – к тому, что он являет-
ся потомком одного из десяти сыновей Тогармы, а не десяти 
потерянных израильских колен. Иначе говоря, такое общее 
место арабской географической литературы X в. как проис-
хождение хазар от десяти сыновей Тогармы28 находит свое 
подтверждение в письме Иосифа, но не в письме Хасдая. 
Как мы увидим в дальнейшем, письмо Хасдая – единствен-
ный среди еврейских источников того же столетия, в кото-
ром сведения о нееврейском происхождении хазар не нашли 
своего отражения. Подобное умолчание могло быть вызвано 
незнанием или намеренным умыслом. И чтобы понять, какая 
из этих причин имела место в действительности, мы поста-
вим вопрос более широко: что мог и что не мог знать Хасдай 
ибн Шапрут о Хазарии и хазарах?

III

Обсуждение вопроса о возможных источниках представ-
лений Хасдая о хазарах я начну с еврейских документов. 
Хотя в послании испано-еврейского вельможи нет прямых 
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аллюзий на более ранние источники, не говоря уже о цитатах 
из них (кроме традиции об Эльдаде), адекватная интерпре-
тация письма Хасдая без серьезного рассмотрения вопроса 
о его возможных источниках представляется абсолютно не-
возможной.

Хазары несколько раз упоминаются в караимской лите-
ратуре X–XII вв., причем отношение к ним колебалось от 
равнодушия и резкого неприятия до мессианского энтузи-
азма29. Однако лишь относительно одного источника можно 
с уверенностью утверждать, что он был создан ранее еврей-
ско-хазарской переписки. Это «Книга садов и парков» – на-
писанный до 938 г. комментарий Йакуба ал-Киркисани к не-
законодательной (нарративной) части Пятикнижия.

Киркисани самым кратким образом упоминает о хазар-
ском обращении, комментируя Быт 9:27: «да распространит 
Бог Яфета и будет он жить в шатрах Симовых, а Ханаан будет 
у них рабом». В своем комментарии Киркисани отмечает, что 
большинство толкователей относят этот стих к хазарам – 
перешедшим в иудаизм потомкам Яфета30.

Источников своих сведений о хазарах автор нигде не на-
зывает, но мы можем предполагать, что эти источники могли 
быть как устными, так и письменными. Киркисани мог быть 
осведомлен о хазарах, поскольку родился и прожил всю 
свою жизнь в Ираке, расположенном сравнительно близко 
к Закавказью и Северному Кавказу, бывшим на протяжении 
VIII в. объектами хазарских набегов и ареной военных стол-
кновений между хазарами и арабами. Нельзя также исклю-
чать возможность его знакомства c представлением о хаза-
рах и тюрках от Яфета в арабской историко-географической 
литературе.

Помимо Киркисани в своих комментариях к текстам Пи-
сания о хазарах дважды упоминает Йефет бен Эли – наибо-
лее влиятельный караимский комментатор Библии. Автори-
тет Йефета среди караимов был настолько высок, что часть 
его комментариев была переведена с иудео-арабского языка 
на иврит и сохранена в сочинениях более поздних, уже ви-
зантийских караимских авторов. Некоторые свидетельства о 
хазарах, взятые из трудов Йефета бен Эли, также были пере-
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ведены на иврит и сохранены позднейшими византийскими 
компиляторами. Все эти свидетельства также не содеражат 
представлений о связи хазар с Десятью коленами31.

Хасдай вряд ли мог быть знаком с трудами караимских 
авторов по причине конфессионального барьера между раб-
банитами и караимами. Поэтому более вероятным представ-
ляется возможность его знакомства со сведениями о хаза-
рах и хазарском государстве через личные контакты ученой 
элиты евреев-раббанитов ал-Андалуса с их вавилонскими 
собратьями. Здесь я имею в виду в первую очередь Саадью 
Гаона32. Саадья, в отличие от Киркисани, нигде не упоминает 
о хазарском иудаизме, однако невозможно представить себе, 
что ему ничего о нем не было бы известно. Ведь Саадья жил 
в Вавилонии с начала 920-х гг. и до своей смерти в 942 г., что 
совпадает по времени с написанием «Книги садов и парков» 
и других трудов ал-Киркисани, с которыми Саадья активно 
полемизировал.

Неоднократные упоминания о хазарах и их обращении 
в иудаизм в экзегетической литературе ближневосточных 
караимов и раббанитов свидетельствуют о том, что эти ре-
алии были широко известны аудитории, которой коммента-
рии предназначались. Кроме того, эти свидетельства долж-
ны были быть известны не только авторам, но и ученикам, 
съезжавшимся из диаспоры для обучения в талмудических 
академиях Вавилонии. И так как слой наиболее значитель-
ных религиозных деятелей, поэтов и писателей среди евре-
ев-раббанитов X в. был все еще достаточно тонок, большин-
ство его представителей знали друг о друге и находились в 
литературном общении. Показательно, что «арабский Геро-
дот» – историк ал-Масуди, (который, кстати, составил под-
робное описание хазарского «выбора веры»33) упоминает и 
об учителе Саадьи – Абу Касире Яхье ал-Катибе из Тверии, 
оппонентом которого он был в религиозном диспуте34. В 
ближайшее окружение Хасдая ибн Шапрута также входили 
евреи-раббаниты из Ирака и Машрика (восточной части 
арабского мира). А один из них – Дунаш ибн Лабрат, уро-
женец магрибинского города Феса, поэт и противник Мена-
хема ибн Сарука как в теории литературы, так и борьбе за 
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милости Хасдая как мецената, – учился в Багдаде у Саадьи 
Гаона35.

Так что знание о существовании хазарского государства 
и принятии в нем иудаизма как государственной религии 
могло быть и не столь сногсшибательной и сенсационной 
новостью для образованных жителей Кордовы X в., как это 
описано в послании Хасдая ибн Шапрута. Мы вправе предпо-
лагать, что Хасдай ибн Шапрут мог впервые узнать о хазарах 
не от торговцев из Хорасана36, а от представителей своего 
ближайшего окружения.

Культурные, литературные и экономические связи между 
испанским еврейством и вавилонским культурным центром, 
все еще остававшимся для испанских иудеев времен Хасдая 
своеобразной «культурной метрополией», существовали со 
времен завоевания Иберийского полуострова Тариком ибн 
Зийадом и были весьма интенсивными37. Еврейские общины 
Кордовы и Багдада во времена Хасдая ибн Шапрута все еще 
находились в рамках одного и того же единого культурного, 
экономического и информационного пространства.

С.Д. Гойтейн – крупнейший исследователь документов 
каирской Генизы – подчерчивает легкость торговых, дипло-
матических, академических контактов между еврейскими 
общинами Средиземноморья в этот период. Путешествия 
купцов и ученых между разными концами Средиземноморья 
могли носить даже сезонный характер, достаточно свободно 
мог происходить также обмен новой информацией, новыми 
книгами и идеями38.

Интересный материал дают и исламские параллели. Исто-
рик мусульманской Испании Д.Е. Мишин отмечает факт 
свободного и многократного путешествия ученых богосло-
вов – факихов из ал-Андалуса на восток исламского мира – в 
Хиджаз, Ирак, и Иран, вплоть до Центральной Азии и Ин-
дии. Путешественники из Испании, отправлявшиеся в Хадж 
к важнейшим мусульманским святыням, оставались в Маш-
рике на долгие годы для того, чтобы пополнить свое рели-
гиозное образование. Д.Е. Мишин, как и С.Д. Гойтейн, от-
мечает безусловную свободу путешествий, которой пользо-
вались ученые. На свободе их передвижения не сказывались 
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даже политические конфликты между державами испанских 
Омейядов, египетских Фатимидов и иракских Аббасидов39.

Наконец, существовал еще один еврейский источник ин-
формации о хазарах и об их тюркском происхождении. И 
этот источник – книга Иосиппон – был скорее всего досту-
пен Хасдаю. Во всяком случае в составе дипломатической 
переписки Хасдая, обнаруженной и исследованной Я. Ман-
ном среди документов Генизы, имеется письмо, содержавшее 
упоминание о некоем Самуиле, который должен был «пере-
писать книгу Иосифа бен Гориона» (то есть Иосиппон) для 
Хасдая40.

Иосиппон, являющийся раввинистическим переложением 
«Иудейской Войны» Иосифа Флавия открывается так назы-
ваемой Таблицей народов – текстом, основанном на десятой 
главе Книги Бытия. В этой «Таблице» современные автору 
народы возводятся к библейским предкам-эпонимам. Одна-
ко список «Таблицы народов» Иосиппона отличается от би-
блейского: в нем содержатся этнонимы, относящиеся только 
к народам, возводимым к потомкам Яфета, так как в их чис-
ло входили и римляне, взаимоотношения которых с иудеями 
составляли для автора Иосиппона основное содержание все-
мирной истории41.

Для нас наиболее существенно то, что списки десяти на-
родов, происходящих от Тогармы, в письме Иосифа и Ио-
сиппоне различаются настолько, что возможность влияния 
одного текста на другой полностью исключается. Хотя в обо-
их источниках приведен перечень из десяти этниконов, пол-
ностью совпадает между ними только один – обозначение 
самих хазар42. Следовательно Иосиппон был написан еще до 
того, как Хасдаем был получен ответ Иосифа, и тогда выхо-
дит, что Хасдай мог обладать сведениями о происхождении 
хазар от Тогармы еще до того, как его знаменитое послание 
было отправлено в Итиль.

«Таблица народов» Иосиппона сохранилась в двух верси-
ях – оригинальной еврейской, опубликованной Д. Флюссе-
ром43 согласно иерусалимской рукописи 8°41280, (в ней со-
хранилась и дата написания оригинала книги – 953 г., то есть 
период совпадающий со временем дипломатической актив-
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ности Хасдая), и переводной арабской, которая была издана 
Ш. Селой на основании фрагментов из Каирской генизы44. 
Именно арабский перевод сохранил текст «Таблицы наро-
дов» Иосиппона, стоящий гораздо ближе к первоначальному 
еврейскому оригиналу, чем вариант текста, легший в основу 
издания под редакцией Д. Флюссера45.

Огромное значения для изучения текстов еврейско-хазар-
ской переписки имеет называемый так по месту хранения 
«Кембриджский документ», открытый и опубликованный 
С. Шехтером в 1912 г. Вопрос о подлинности этого докумен-
та составлял содержание многих историографических дис-
куссий в хазароведении на протяжении большей части XX в., 
пока наконец американскому исследователю Н. Голбу не уда-
лось доказать его принадлежность к дипломатической пере-
писке Хасдая. Н. Голб показал, что письмо кембриджского 
Анонима было переписано тем же почерком, что и большин-
ство других дипломатических документов Хасдая ибн Ша-
прута и что существующая на сегодняшний день в неполном 
виде рукопись письма Анонима является переписанной в 
XI в. копией с утраченного оригинала46.

Кембриджский документ вполне мог повлиять на письмо 
Хасдая. Во всяком случае с вопросом Хасдая, к какому коле-
ну (šebet) принадлежит Иосиф, может быть связано утверж-
дение Анонима о том, что хазарские евреи возводят свою ге-
неалогию к колену Симеона (šebet Šim’on)47. В письме Хасдая, 
как и в послании Анонима, имеется общий литературный 
мотив пещеры, в которой были обнаружены свитки Торы48. 
Правда, в описании Хазарии у кембриджского Анонима есть 
одна крайне существенная деталь, соответствия которой нет 
в письме Хасдая – это признание разного этнического про-
исхождения хазар и хазарских евреев49.

Остается еще один важнейший вопрос: оказали ли вли-
яние на послание Хасдая данные современной ему мусуль-
манской историко-географическая науки? Ответ на этот во-
прос должен быть утвердительным, так как в письме Хасдая 
действительно есть по крайней мере одна отсылка к данным 
современной автору ученой литературе по астрономической 
географии. Сообщая царю Иосифу о своем знакомстве с гео-
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графическим местоположением Хазарии (указываются ее 
географические координаты50), еврейский вельможа из Кор-
довы ссылается на данные, обнаруженные им, по его словам, 
в «книгах мудрецов»51. Правда, не совсем ясно, какие имен-
но книги имел в виду Хасдай. Также не выявлен и источник 
этих сведений52. П.К. Коковцов считал одним из наиболее 
вероятных источников астрономических и географических 
сведений в послании Хасдая – не дошедшую до нас книгу по 
астрономии Дунаша ибн Тамима из Кайруана53. Эта работа 
была, конечно, написана евреем, но если бы она сохранилась 
до наших дней, она могла бы рассматриваться именно как 
арабский источник, так как могла быть написана только на 
арабском языке и с использованием более ранней арабской 
географической литературы. Иных еврейских сочинений по-
добного рода в ту эпоху попросту не существовало54.

Вопрос о связи между посланием Хасдая ибн Шапрута и 
арабо-исламской географической литературой принадлежит 
к числу наиболее сложных в исследовании данного памят-
ника. В научной литературе он, насколько мне известно, ни 
разу еще не рассматривался в качестве темы специального 
изучения55. Хотя некоторые разрозненные предположения 
по этому поводу все же выдвигались в работах различных ис-
следователей.

Представление о том, что Хасдай мог пользоваться араб-
скими письменными источниками при составлении своего 
письма, выглядит во многих отношениях вполне логичным. 
Ведь арабской историко-географической традиции хаза-
ры были известны задолго до середины X в. Арабы, по всей 
видимости, знали о хазарах еще начиная с 640-х гг., когда 
первые отряды мусульман продвинулись в прикаспийских 
землях и Закавказье на север вплоть до Дербента. Так что 
даже принимая во внимание факт огромной географической 
удаленности Андалузии от этих земель, предположение о 
полной неосведомленности о них испанских книжников (не 
только евреев, но и мусульман) выглядит по меньшей мере 
довольно странным.

Сведения об иудаизме как о религии правящей династии 
в Хазарии начинают появляться в арабских источниках с на-
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чала X в. Самым ранним из дошедших до нас сочинений, в 
котором они отразились, является труд ибн Русте, написан-
ный между 903–913 гг.56 В его сочинении «Китаб ал-Алак ан-
Нафиса» впервые появляются сведения об иудаизме как о 
религии хазарских царей и высшей знати. В книге ибн Русте 
эта информация восходит к 850–870-м гг.57 Более поздним 
авторам – уже упоминавшемуся выше ал-Масуди, а также 
географам классической школы ал-Истахри58 и ибн Хаука-
лю – хазары также были хорошо известны59. Ал-Истахри, чья 
«Книга путей и государств» в своей первой редакции была 
составлена около 930–933 гг., а во второй – около 950 г., и 
ал-Масуди, умерший в 956 г. были старшими современника-
ми Хасдая. Но и у этих авторов конфессиональная ситуация 
описана гораздо ближе к исторической и археологической 
реальности хазарского каганата, чем в письме кордовского 
еврейского вельможи.

Еще один крупный арабский географ «классической шко-
лы» – Ибн Хаукаль, лично знавший ал-Истахри, упоминает 
также и о своем знакомстве с неким Хасдаем ибн Исхаком 
в контексте информации о географическом расположении 
хазарского государства. За неимением других более подхо-
дящих кандидатур с этим Хасдаем ибн Исхаком приходится 
идентифицировать именно автора письма к Иосифу60.

Пассаж ибн Хаукаля о Хасдае во многом опровергает тра-
диционные представления о еврейско-хазарской переписке. 
Он, судя по всему, может служить подтверждением того, что 
нееврейское этническое происхождение хазар Хасдаю долж-
но было быть известно. Правда, достаточно трудно поддает-
ся интерпретации свидетельство ибн Хаукаля о посещении 
Хасдаем страны хазар. Несмотря на то, что в своем письме 
Иосифу еврейский вельможа из Кордовы действительно 
выражает такое намерение61, подобный визит в реальности 
представляется абсолютно невозможным, так как Хасдай 
ибн Шапрут ни за что не отказался бы от роли неформально-
го политического главы испанского еврейства. Важно отме-
тить при этом, что сочинения ибн Хаукаля не могли оказать 
на послание Хасдая ибн Шапрута никакого влияния, так как 
обе редакции его труда были составлены уже после разгро-
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ма Хазарии русами, соответственно, в 967 и 977 гг., при этом 
свидетельство о Хасдае имеется в именно редакции 977 г.

В послании к царю Иосифу имеются также свидетельства 
о знакомстве автора с географией соседних с Хазарией стран 
и регионов, не считая перечисления тех областей и регионов, 
которые были хорошо известны обитателям мусульманской 
Испании – Египта, Ирака, Хорасана и Индии. Кроме них Хас-
дай называет три маршрута из владений Абд ал-Рахмана III в. 
в Хазарию. Во-первых, это маршрут через Иерусалим и ме-
сопотамский Несибин в Армению, а оттуда через Берда’а и 
Баб-ал-Абваб (то есть Дербент) далее во владения хазар. Вто-
рой маршрут – из Константинополя в Хазарию через Черное 
Море. И, наконец, третий – через земли г-б-лим (скорее все-
го, одного из западнославянских племен), в страну венгров, 
затем на Русь и оттуда – во владения волжских булгар62.

Итак, Хасдаю были известны страны, окружающие Ха-
зарию с юга (Армения, Берда’а, Баб ал-Абваб) и юго-запада 
(путь в Хазарию из Византии, описанный со слов византий-
ского посольства), а также с юго-востока (Хорасан) и севера 
(Волжская Булгария). Таким образом, понятно, что Хазария 
не была для Хасдая ибн Шапрута далекой и абсолютно не-
ведомой страной, несмотря на то что она располагалась в 
краях, бывших для жителей ал-Андалуса окраиной цивили-
зованного мира. Более того, сквозные торговые, междуна-
родные и межкультурные связи пронизывали пространство 
всего исламского мира, соединяя между собой его окраины, 
такие как Испания на западе и земли, граничащие с Хазари-
ей, на северо-востоке. В этих торговых связях не последнюю 
роль играли еврейские купцы, в число которых могли вхо-
дить и так называемые раданиты, впервые упоминающиеся в 
«Книге путей и царств» ибн Хордабеха – арабского географа 
первой половины IX в.63

Итак, налицо противоречие: с одной стороны, в письме 
Хасдая ибн Шапрута Хазария описывается в терминах, напо-
минающих представления о государстве пропавших израиль-
ских колен, с другой стороны – обращение к более широкому 
источниковому контексту, а также целый ряд «проговорок» 
автора письма к Иосифу свидетельствует о том, что суще-
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ствование хазарского государства не было столь уж ошелом-
ляющей и сенсационной новостью для евреев ал-Андалуса 
середины X в. Способ решения этой проблемы, предложен-
ный Д. Данлопом, по мнению которого Хасдай действитель-
но в первый раз услышал о хазарском иудаизме от хорасан-
ских купцов, в то время как выдержки из некоторых трудов, 
касающихся географического расположения Хазарии, ему в 
самом деле были известны64, – не может считаться удовлет-
ворительным. Хасдай безусловно мог обладать информаци-
ей, например, о прозелитическом характере хазарского иу-
даизма. Более того, судя по всему, он действительно знал об 
этом. Остается только понять причины того, почему хазар-
скому государству в письме Хасдая целенаправленно прида-
ется сходство со страной Пропавших колен.

IV

Общий упадок хазарского каганата, сопровождавшийся 
его политической и религиозной изоляцией, конечно, может 
служить одним из возможных объяснений. Действительно, 
первое посольство Хасдая в хазарские земли было задержа-
но в Константинополе65. Нападения русов, подобные описан-
ному в Кембриджском документе набегу Х-л-гу66, также не 
способствовали международным связям гибнущего государ-
ства. Этими же событиями могут объясняться сетования ха-
зарского правителя Иосифа по поводу «прекращения (прихо-
да) купцов»67. Однако даже трудности c передачей подобных 
новостей на огромном расстоянии не являются исчерпыва-
ющим объяснением того, почему хазары – подданные Иоси-
фа – рассматриваются в послании Хасдая как представители 
израильских колен.

На мой взгляд, подобная идентификация подданных Хас-
дая в послании Иосифа была обусловлена целым комплек-
сом взаимосвязанных факторов и предпосылок, сводимых в 
конечном счете к трем важнейшим причинам. Первой такой 
причиной была связь между символикой, связанной с Деся-
тью коленами, и образами эсхатологии, существовавшими в 



Борис Рашковский

56

Ев
ре

йс
ка

я м
ыс

ль
: к

ла
сс

ич
ес

ки
е и

 ср
ед

не
ве

ко
вы

е т
ек

ст
ы

средневековом еврейском сознании. Вторая причина заклю-
чалась в особенностях смысловой организации текста посла-
ния Хасдая, включая, разумеется, и влияние литературных 
образцов, на которые оно ориентировано. Наконец, третьей 
причиной была роль дипломатии Хасдая в написании текста 
письма, равно как и значение этого письма для дипломатиче-
ской карьеры Хасдая. Все три причины были взаимосвязаны 
и тесно переплетены одна с другой.

Так, моменты эсхатологического напряжения в послании 
Хасдая к Иосифу могут корениться и в дипломатических ак-
циях Хасдая в защиту его единоверцев за пределами Кордов-
ского Халифата. Об этих акциях нам известно из писем этого 
еврейско-испанского вельможи к правителям и сановникам 
латинской Европы и Византии. Одно из писем в качестве хо-
датайства в защиту евреев Византийской империи было на-
писано им самой императрице Елене68. Другое, по всей види-
мости, было адресовано византийскому императору Роману 
Лакапину (920–944 гг.)69. Еще одно письмо адресовано уже 
самому Хасдаю главами еврейских общин Прованса. Оно со-
держало просьбу о заступничестве перед местными христи-
анскими властями. Последнее интересно тем, что в нем, как и 
в письме к царю хазар, встречаются имена двух специальных 
посланников Хасдая – Мар Самуила и Мар Иуды70.

Хасдай знал также и о преследованиях византийских ев-
реев во времена императора Романа Лакапина, отчеты о 
которых были получены им от его южноиталийских корре-
спондентов. Письма этих авторов к Хасдаю были также опу-
бликованы Я. Манном и обстоятельно изучены Н. Голбом71. 
В письме кембриджского Анонима Роман Лакапин также 
упомянут и охарактеризован как Роман-злодей72. Волна го-
нений и насильственных крещений времен Романа Лакапина 
могла интерпретироваться евреями Византии, византийской 
южной Италии и мусульманской Испании как heblei mašiah – 
то есть «муки (пред)мессианского времени», являющиеся 
апогеем страдания израильского народа в канун окончатель-
ного избавления. Эти преследования, получившие широкий 
резонанс на Ближнем Востоке и в Средиземноморье73, могут 
быть причиной появления литературного мотива наказания 
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Византии как «грешного царства» во вступительной поэме 
Менахема ибн Сарука к письму Хасдая Иосифу.

Взаимосвязь слухов о Десяти коленах с усилениями эсхато-
логических ожиданий евреев подтверждается историческими 
источниками. Любопытным примером здесь являются доку-
ментированные эсхатологические ожидания евреев во время 
монгольских завоеваний в Европе и на Ближнем Востоке. Ев-
реи не просто, подобно западным христианам, видели в мон-
голах возможных военных союзников74, но и (ряд христиан-
ских и еврейских источников показывает это со всей очевид-
ностью) воспринимали их как орудие освобождения в начале 
мессианского времени. Примером с христианской стороны 
может служить хроника Матвея Парижского и иллюстриру-
ющие ее карты. Как в самой хронике, так и на картах Десяти 
коленам отводятся функции, присущие народам Гог и Магог в 
христианской апокалиптике75. Однако в христианских источ-
никах функция Десяти израильских колен противоположна 
таковой в еврейских легендах. Десять колен у христианских 
авторов являются орудиями не освобождения, а наоборот, по-
рабощения христианского мира. Они обвиняются в сговоре с 
монголами, предательском поведении по отношению к хри-
стианам76. Аналогичные обвинения против евреев возникали 
и в Испании накануне изгнания 1492 г. с той лишь разницей, 
что в документах инквизиции на этот раз фиксируются ожи-
дания, связанные с военными успехами турок77.

Израильская исследовательница Т. Розен-Мокед обратила 
внимание на сходство между стихотворением еврейского по-
эта XIII в. из Арагона Мешуллама де Пьера и стихотворным 
введением Менахема ибн Сарука к письму Хасдая. Стихот-
ворение «Сокрытые братья» (ha-Ahim ha-genuzim)78 было 
написано в 1260 г., когда монгольское войско Хулагу-хана 
захватило Дамаск и находилось уже на подступах к Земле 
Израиля. Стихотворение Мешуллама де Пьера, как и произ-
ведение Менахема, характеризуется высоким напряжением 
и эсхатологическими ожиданиями. В обоих стихотворениях 
выражается надежда на скорое возрождение царства Давида. 
Вот каким образом эта тема выражена в завершающих стро-
ках стихотворения Менахема иб Сарука:
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Чтобы город великого царя навсегда выбросил их, как он 
некогда изверг79;

Чтобы существующий остаток увидел своими глазами 
величие твердыни,

И царство сына Иессеева, предсказанное в тайне видения 
словами: 

«Сделаю рог твой железным, вовек с сегодняшнего дня и 
впредь» .

Спустя три столетия и без всякой связи с произведением 
ибн Сарука стихотворение Мешуллама дель Пьера повторяет 
аналогичную эсхатологическую символику:

И обновится в наши дни царство для народа погибшего и 
общин разбросанных,

И будет привезен дар сыну Давида, потомку Иессея и на-
чальникам его – подарки.

Далее Мешуллам открыто отождествляет явившееся изда-
лека племена (то есть монголов) с Десятью коленами – «это 
колена (šebatim), которые в начале были изгнаны, а теперь 
оставили место своего проживания»80.

Розен-Мокед проводит также параллель между этими тек-
стами и историей мессианского энтузиазма евреев Сицилии 
в конце XIII в., вызванного обнаружением и распростране-
нием писем посланцев некоего «сокрытого царя». Тогда, 
по словам автора источника, до сицилийских евреев дошел 
слух о том, что «…послал “сокрытый царь” (melekh ha-ganuz) 
письма к царям Испании, Германии и всем (другим) царствам 
послания, чтобы (те) пересылали эти письма с места на место 
и чтобы могли мои посланцы посетить все общины израиль-
тян, для того чтобы они собрались идти в Иерусалим»81.

Нужно, кроме того, дополнительно сказать еще несколь-
ко слов о послании Хасдая к Иосифу как о дипломатическом 
тексте. Это письмо могло быть также ориентировано не 
только на установление связей между испанским еврейством 
и Хазарией, но и на повышение личного влияния и престижа 
Хасдая в еврейском мире. Действительно, внимательное чте-
ние письма Хасадя выдает в этом документе не промежуточ-
ный, а окончательный результат продолжительной работы, 
включавшей в себя долгий и целенаправленный сбор инфор-
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мации, отправку различных писем, посольств и миссий. Не-
которые результаты этой деятельности упомянуты в тексте 
письма. О других мы можем судить по случайным «прого-
воркам» в его письме Иосифу. К их числу относятся тексту-
альная перекличка между письмом Хасдая и Кембриджским 
документом с описанием обнаружения свитков Торы в пеще-
ре, реалистичные описания трех маршрутов из ал-Андалуса 
в страну хазар и свидетельство о путешествии из Хазарии в 
Испанию слепого Амрама82.

В другом письме, также написанном Хасдаем и адресо-
ванном византийской императрице Елене, но сохранившем-
ся, впрочем, фрагментарно, также говорится о «стране (ивр. 
eretz) ал-хазар»83. Далее, согласно интерпретации Н. Голба, 
письмо содержит просьбу о найме корабля из византийского 
флота для того, чтобы посольство Хасдая могло достигнуть 
хазарских земель84. Понятно, что для того, чтобы совершить 
все это, требовались и большие финансовые средства, и зна-
чительные, выражаясь языком современной политической 
жизни, административные ресурсы.

Показательно, что, хотя некоторые средневековые еврей-
ские книжники действительно стремились к тому, чтобы по-
бывать в земле Десяти колен или за Самбатионом, решиться 
на обмен письмами с хазарским царем – правителем насто-
ящего, а не вымышленного государства – смог только при-
дворный халифа ал-Андалуса, а не кто-либо из крупнейших 
ученых или мудрецов Вавилонии или Палестины. Ни общин-
ные лидеры караимов, ни гаоны крупнейших талмудических 
академий Вавилонии, ни глава вавилонской еврейской диа-
споры – эзиларх –не могли обладать такими финансовыми 
и организационными ресурсами, чтобы поддерживать отно-
шения с этим государством, не опасаясь возможных негатив-
ных последствий для мусульманских властей.

А вот Хасдай ибн Шапрут как раз лучше кого бы то ни 
было подходил на эту роль. Именно он мог использовать 
свое влияние при дворе халифа для того, чтобы установить 
связь между двумя противоположными друг другу предела-
ми еврейского мира: Испанией, которая в этот период толь-
ко начинала обретать в нем главенство, и юго-восточной 
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степной окраиной Европы, никогда не игравшей значитель-
ной роли в культуре и религиозной жизни средневекового 
еврейства. Наконец, речь шла и о повышении личного пре-
стижа, и о влиянии Хасдая, которого обмен посольствами и 
дипломатическими грамотами с единственным из государей 
своей эпохи исповедовавшим иудаизм должен был подни-
мать (и действительно поднимал!) на недосягаемую высоту 
по сравнению с прочими формальными и неформальными 
лидерами еврейских общин.

С задачами повышения собственного престижа в глазах 
современников (а, возможно, также и потомков) могли быть 
связаны и особенности стиля письма Хасдая с его ориента-
цией на библейские образцы и многочисленными библейски-
ми аллюзиями. Письмо Хасдая не предназначалось для того, 
чтобы быть лишь частным письмом, автором которого был 
Хасдай, а единственным адресатом – Иосиф. Такое письмо 
также должно было быть написано на неплохом библейском 
иврите, и сама литературная форма должна была предпола-
гать обращение к хазарскому правителю как к царю Израиля. 
Письмо Хасдая действительно удовлетворяет обоим этим 
условиям. Чем и было обусловлено стремление Хасдая пред-
ставить своего адресата как правителя Израильских колен, 
хотя это и не означает, что он в действительности считал их 
таковыми. Таким образом, эсхатологические представления 
и эсхатологическая символика, связанная Десятью коленами 
была использована Хасдаем в дипломатических и полтиче-
ских целях при составлении его знаменитого письма.

Впоследствии письма Хасдая и Иосифа зажили в еврей-
ской традиции своей собственной жизнью, независмой от 
политического, дипломатического и идеологического кон-
текста середины X в. И одним из результатов этого было то, 
что последующие средневековые еврейские авторы, упоми-
навшие о хазарах, никогда не связывали их с проблемой по-
иска Десяти колен. Едиственным исключением можно счи-
тать первого издателя еврейско-хазарской переписки Исаа-
ка Акриша, для которого вопрос о коленах был предметом 
специального интереса. Неслучайно в изданном им в 1577 г. 
констатинопольском сборнике «Голос благовестителя» пере-
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писка Хасдая и Иосифа была напечатана именно в составе 
сборника легенд о Десяти коленах.

Затем, уже в XIX в., использование символики, связанной, 
с одной стороны, с хазарами, а с другой стороны – с претен-
зиями на родство с Десятью коленами, вновь станет акту-
альным в борьбе между восточноевропейскими караимами 
и раббанитами за блага эмансипации85. Еще позднее, в сере-
дине ХХ в., отождествление себя с кочевым тюркским ми-
ром евразийских степей окажется спасением для небольших 
общин восточноевропейских караимов, сумевших выжить во 
Катастрофы европейского еврейства86. Но это будет совсем 
уже другая история.
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Екатерина Белкина

Соотношение текста и типа письма  
в средневековой еврейской  

рукописной традиции

В 1965 г. в Израиле при Израильской национальной 
академии естественных и гуманитарных наук началась работа 
над Еврейским палеографическим проектом (���

����������� 

��
���, Mif ‘al ha-pale’ografiya ha-‘ivrit; The Hebrew Palaeogra phy 
Project)1. Инициаторами проекта стали кодикологи Малахи 
Бейт-Арье (Израиль) и Колетт Сират (Франция).

Целью этого проекта было создание книговедческой (пре-
имущественно кодикологической и палеографической) базы 
данных по датированным или косвенно датированным ев-
рейским рукописям2 до 1540 г.

На месте, то есть в том фонде, где находится сам ману-
скрипт, проводился комплексный анализ рукописи, включав-
ший изучение материала, на котором написан текст, а также 
особенностей почерка или почерков, колофона, глосс и т.д. 
Критериями включения рукописи в проект являлись, как 
уже отмечалось выше, ее прямая или косвенная датировка. 
Для косвенной датировки необходим набор определенных 
фактов, в первую очередь – наличие имени переписчика или 
заказчика, встречающееся в других датированных рукопи-
сях3. Таким образом составлялась историческая типология 
рукописей. В итоге в проекте было задействовано более 250 
библиотек и частных коллекций по всему миру и каталогизи-
рованы почти все датированные манускрипты.

В результате проекта была создана «Sfardata» – электрон-
ная база данных, в которой собраны результаты всех про-
веденных исследований. На данный момент в нее внесено 
уже 5 670 рукописей. Благодаря этому новому инструменту 
можно найти необходимую информацию, используя удален-
ный доступ к системе: получить сведения о том, где хранится 
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нужная рукопись, датирована она или нет, указано ли в ней 
имя писца, какие сведения о рукописи остаются по сей день 
неизвестными и т.п. Более того, к сведениям почти обо всех 
рукописях прилагаются изображения как отдельных листов 
самой рукописи, так и собранных в рамках проекта анкет с 
описаниями этих рукописей4.

Благодаря этой базе данных возможности исследовате-
лей существенно расширились. Можно стало работать не 
только с определенными фондами, скажем, Москвы или 
Санкт-Петербурга, но и моментально получать данные по 
всему спектру подобных или, напротив, отличающихся ру-
кописей, гораздо более свободно вводить каждую новую 
рукопись в научный оборот и сопоставлять с уже извест-
ными. Одним из преимуществ «Sfardata» является то, что 
по ней можно получить статистическую информацию. До-
статочно задать определенные критерии (например, период 
и регион), чтобы получить данные, которые ранее пришлось 
бы искать во множестве каталогов и библиотек: точное ко-
личество представленных в базе манускриптов из того или 
иного места, того или иного периода, то есть датированных 
или косвенно датированных, их процентное отношение ко 
всем рукописям, внесенным в «Sfardata», и т.п. Задачей моей 
работы является анализ соотношения текста определенно-
го произведения и вида письма, выбираемого писцом при 
его копировании, и ответ на вопрос о том, существовала ли 
вообще в Средние века в еврейской рукописной традиции 
подобная закономерность.

В ходе анализа был задействован почти весь корпус ру-
кописей, имеющихся в «Sfardata». Главными критериями, 
по которым проводилась сравнительная работа, стали раз-
личные виды письма и жанровый репертуар средневековой 
еврейской книги. Кроме того, были использованы примеры 
рукописных традиций двух во многом взаимосвязанных, но 
все-таки различных геокультурных регионов – Востока и Се-
фарада5.

Так, поиск в самой базе данных осуществляется по филь-
трам, куда занесены три основные типа почерков, – квадрат-
ный, полукурсивный и курсивный. Квадратное письмо – это 
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классический вид еврейского письма. Буквы практически 
не имеют наклона и будто вписаны в квадрат, то есть при-
близительно одинаковы по высоте и ширине. Как отмечает 
С. М. Якерсон, этот вид письма является наиболее древним и 
напрямую восходит к арамейскому письму6. Полукурсивное 
письмо – это незначительно измененный вид квадратного 
письма. В данном случае вписать буквы в условные квадраты 
не получается из-за того, что писцом не всегда соблюдаются 
классические правила написания букв квадратного шриф-
та. Это выражается в наклоне, очертании букв (обычно они 
имеют более округлую или изогнутую форму), удлинении или 
укорочении некоторых букв (в основном конечных вариан-
тов букв �������), их «причудливой», но в то же время несильно 
отличающейся от квадратного вида письма форме. Курсив-
ное письмо – это беглое письмо, буквы здесь трудно вписать 
в воображаемый квадрат. Оно варьируется уже от случая 
к случаю, от текста к тексту, от писца к писцу. Курсивным 
шрифт получается тогда, когда писец почти не отрывает руки 
от поверхности писчего материала7.

Далее все рукописи были разделены по средневековым 
еврейским литературным жанрам согласно внутренней 
структуре базы данных «Sfardata». Таких разделов оказалось 
девять: (1) библейский текст, (2) таргумы8, (3) библейская 
экзегетика, (4) галахические произведения и мидраши, (5) 
литургия, (6) научные труды, (7) словари и грамматики, (8) 
философские и каббалистические произведения, (9) светская 
художественная литература9. Внутри каждой группы рукопи-
си были разделены в соответствии с тем типом письма, кото-
рый в них используется.

В результате проделанного сравнительного анализа ока-
залось, что для обоих регионов основным видом письма (то 
есть таким, которым написано большинство рукописей) был 
полукурсив. Ниже приведена таблица, показывающая соот-
ношение жанровых особенностей и типов письма в еврей-
ской рукописной традиции Востока и Сефарада в X–XVI вв.10, 
здесь хорошо видны конкретные случаи использования того 
или иного шрифта.
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Исключение представляет собой библейский текст: для 
его переписывания обычно использовался квадратный вид 
письма и на Востоке, и в Сефараде. Это, по-видимому, обу-
славливалось значимостью самого текста и тем, что он пред-
назначался для широкого круга читателей11.

Тем не менее дать однозначный ответ о соотношении 
шрифта и содержания текста при переписке переводов Би-
блии и литургических текстов трудно. На Востоке переводы 
переписывались преимущественно полукурсивным типом 
письма, тогда как в Сефараде большинство таких рукописей 
написаны уставным квадратным шрифтом. Это показывает 
неоднозначность и восприятия самого Священного Писа-
ния, и отношения к ивриту как к святому языку. Для евре-
ев Востока только последний играл важную роль, а перело-
жения на арамейский и арабский были, скорее всего, лишь 
инструментом понимания библейского текста. В Сефараде 
такого разделения не было: тексты Писания на любом языке, 
как кажется, были равны между собой. Небольшое количе-
ство рукописей указывает, скорее всего, на довольно строгую 
приверженность евреев на Востоке и в Сефараде к классиче-
скому воспроизведению и распространению Библии (то есть 
на иврите). В то время как главный библейский текст должен 
быть четким, понятным для всех, в переводах можно было 
пренебречь этими строгими требованиями к виду текста, с 
одной стороны, и выбрать тот вариант написания, который 
будет больше соответствовать каллиграфической традиции 
арабского языка – с другой.

Подобная ситуация складывается и с литургическими 
текстами. Количество рукописей с квадратным видом пись-
ма приближается (особенно в Сефараде) к количеству руко-
писей с полукурсивом. Это можно объяснить тем, что, во-
первых, эти тексты использовались всей общиной, а значит 
почерк должен был быть четким и понятным для любого, а 
во-вторых, тем, что такого рода тексты рассматривались как 
приближенные к библейскому тексту, были значимы для ре-
лигиозной жизни, так что, возможно, «по смежности» для 
литургических сочинений тоже предпочитали использовать 
квадратный шрифт.
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Что касается остальных жанров, то здесь очевидна тенден-
ция использовать полукурсивный вид письма. Он был широ-
ко распространен среди большинства общин обоих регионов 
и довольно прост в прочтении. К тому же такое начертание 
букв требовало меньше затрат: чернил, писчего материала, 
времени, физических усилий. Поэтому если рукописи писа-
лись для себя, то писец зачастую выбирал именно полукур-
сивный вид письма.

Принимая во внимание, что постоянно приходится делать 
отсылку к тому факту, для кого была предназначена руко-
пись, можно сделать вывод, что выбор писцом определенно-
го вида письма зависел от нескольких факторов, на первом 
месте здесь оказываются предпочтения будущего владельца 
самой рукописи. Если рукопись предназначалась не для кон-
кретного владельца, а для широкой публики, то писец, скорее 
всего, выбирал такой шрифт, который большинству было бы 
легче разобрать (например, сефардский полукурсив), и в со-
ответствии с представлениями о статусе текста (как в случае 
с библейским текстом – квадратный вид письма). Поэтому 
зависимость почерка от содержания самого переписываемо-
го произведения, по большей части, выходит только на вто-
рой план. 

С одной стороны, складывается впечатление, что ученые 
люди были заинтересованы исключительно в содержании 
текста. Они пользовались понятным для грамотных людей 
видом письма, полукурсивом, и сами писали произведения 
экономно, но разборчиво. В этом отношении они не делали 
различий между текстами на иврите и на арабском, не стре-
мились к украшению рукописи. Книга служила практическим 
целям и нуждам своего владельца. Более того, это оправды-
валось еще и тем, что широкая публика не имела доступа, на-
пример, к научным текстам и нужды в них. Они нужны были 
лишь в учебных заведениях и библиотеках ученых и писцов.

С другой стороны, редкие экземпляры рукописей с устав-
ным квадратным видом письма представляют собой, ско-
рее, исключение из правил. Многие подобные рукописи, 
например, галахические тексты, писались на более дорогом 
материале – пергамене, и были большими по объему. Они 
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создавались в основном на заказ, и заказчик оплачивал все 
расходы. Можно предположить, что эти рукописи попадали 
лишь в богатые коллекции и библиотеки отдельных патронов 
общины12.

Выбор материала для рукописи также не зависел от типа 
текста целиком. На пергамене писались рукописи и беглым 
сефардским курсивным почерком13. Так, научные тексты, 
философские и каббалистические произведения довольно 
часто переписывались курсивным видом письма. Многие со-
чинения представляли собой переводы и/или переложения 
текста с арабского языка на иврит или запись того же текста 
в еврейской графике (то есть были написаны на еврейско-
арабском языке). Источником в таких случаях служили ори-
гиналы произведений, написанные арабской вязью, которая 
является графически более сложным видом письма14. И если 
такой тип письма был приемлемым для еврейских ученых, то 
им нетрудно было разобраться и в курсивном шрифте еврей-
ского письма.

Тем не менее, это не полная картина восточной и сефард-
ской средневековых рукописных традиций. В эту работу не 
были включены ни такие документы, как исторические ис-
точники, ни те рукописи, которые остались без внимания ис-
следователей Еврейского палеографического проекта. Меж-
ду тем они представляют собой бóльшую часть имеющихся 
еврейских рукописных книг15. Всего в базу данных внесено 
несколько тысяч манускриптов Средних веков из основных 
фондов и коллекций. По мере развития Еврейского палеогра-
фического проекта будут появляться и новые возможности 
рассмотрения и изучения рукописного наследия в целом.

1 SfarData // The Codicological Data-Base of the Hebrew Palaeography Project. 
The Israel Academy of Sciences and Humanities. The National Library of Is-
rael. http://sfardata.nli.org.il/sfardatanew/frmIntroduction.aspx.

2 Под еврейскими рукописями в данном случае подразумевается текст, на-
писанный еврейским алфавитом – консонантное, левостороннее письмо 
семитского типа. Некоторое количество рукописей написаны на арамей-
ском или еврейско-арабском языках.

3 Например, знаменитый «Алеппский кодекс» (Keter ´aram tzova) дати ру-
ется примерно 920 г. только на основании того, что он был переписан тем 
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же переписчиком – Шломо бен Буяа (Shlomo ben Buya’a), чье имя встре-
чается в датированной рукописи – Пятикнижие 929 г. из собрания РНБ. 
Шифр: Евр. ΙΙ В17. Россия, Санкт-Петербург, собрание Российской наци-
ональной библиотеки.

4 См.: http://sfardata.nli.org.il/sfardatanew/frmIntroduction.aspx.
5 Сефарад – топоним, упоминаемый в книге Авдия (Авд 1:20), где сказано, 

что живущие в Сефараде изгнанники из Иерусалима «унаследуют горы 
Негева». С конца VIII в. под Сефарадом подразумевается Пиренейский 
полуостров и северо-западная часть Африки, территория современного 
Марокко, Алжира. (Сефарад // Еврейская электронная энциклопедия. 
http://www.eleven.co.il/article/13983).

  К Востоку в свою очередь относятся территории Египта, Пале-
стины, Сирии, Восточной Турции, Ирака, Ирана и регионов Централь-
ной Азии (Узбекистана и Бухары). Данное исследование основывалось 
на (1) самых ранних рукописных памятниках, которые относятся как раз 
к восточному региону, и (2) двух традициях, существующих на одном 
культурном фоне (исламский мир). Само существование разных тради-
ций на территориях Арабского халифата указывает на неоднородность 
еврейского мировоззрения и соответственно на различные способы его 
передачи в письменной форме. Наличие сходств или различий между 
традициями позволяют говорить о потенциальной – возможно, даже 
универсальной – тенденции соотношения текста и типа письма в средне-
вековом еврейском обществе.

6 Якерсон С. М. Еврейская средневековая книга: Кодикологические, палео-
графичские и книговедческие аспекты. М., 2003. С.77.

7 Beit-Arie M. (Medieval) Hebrew paleography (EE) // Comparative Oriental 
Manuscript Studies / Ed. by A. Bausi. Hamburg, 2015. P. 306–309.

8 Под таргумами в Еврейском палеографическом проекте имеются в виду 
как переводы библейского текста на арамейский язык, так и переводы 
или переложения на еврейско-арабский язык.

9 http://sfardata.nli.org.il/sfardatanew/frmIntroduction.aspx.
10 Период X–XVI вв. был выбран специально, чтобы можно было просле-

дить более или менее полную эволюцию еврейской рукописной тради-
ции. Самая первая из ныне существующих полная датированная еврей-
ская рукопись относится к 916 г. Сама же средневековая рукописная 
традиция угасает примерно к середине XVI в., и ее место постепенно за-
нимает книгопечатание.

11 Стоит отметить, что во многих случаях «Sfardata» предоставляет иссле-
дователю подробные данные колофона, где часто указывается цель на-
писания рукописи.

12 Например, «ТаНаХ; словарь к Пятикнижию и Ранним пророкам» [руко-
пись]. Шифр: L. 6, ENA № 310. США, Нью-Йорк, собрание Еврейской те-
ологической семинарии.

13 Например, «Книга Птолемея в области образования, хорошо известная 
как книга Альмагест» на иудео-арабском языке [рукопись]. Шифр: hebreu 
1100. Франция, Париж, собрание Национальной библиотеки Франции.
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14 Арабская каллиграфия представляет собой искусство красивого и чет-
кого письма. Ее целью является не только удобство чтения, но и напол-
нение его эмоциональной и художественно-графической выразительно-
стью. По стилистике каллиграфия тяготеет либо к ясности очертаний, 
либо к вычурной узорности, которая, наоборот, часто мешает легкости 
прочтения текста. Каллиграфия тесно связана с историей шрифта и ору-
дий письма. В восточных странах в Средние века таким инструментом 
был калам, или же перо-калам. Калам представляет собой тростниковый 
стержень с заостренным концом, который окунается в чернила. Обычно 
в работе используется сразу несколько каламов, отличающихся толщи-
ной и углом среза заостренного конца. (См. Каллиграфия // Книговеде-
ние. Энциклопедический словарь. М., 1982. С. 232.).

15 В базу данных «Sfardata» были введены материалы только по датирован-
ным рукописным кодексам. Они составляют примерно 10 % от сохранив-
шихся рукописей данного периода (X–XVI вв.). В базу данных не были 
внесены ни свитки, ни документы, ни письма и т.п. Кодекс представляет 
собой наиболее распространенный и привычный вид книги. Это блок 
сфальцованных листов бумаги, пергамена или других писчих материа-
лов, обычно скрепленных вместе и помещенных в обложку и переплет 
(последнее не обязательно). Некоторые учитываемые рукописи входят в 
конволюты (сборник переплетенных вместе различных произведений). В 
подобном случае исследователи проекта оставляют за собой право рас-
сматривать весь сборник целиком или же каждую рукопись в отдельно-
сти (см. http://sfardata.nli.org.il/sfardatanew/frmIntroduction.aspx).
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Конвербное наращение -et  
в языке идиш1

Идиш – язык западногерманской ветви индоевропейской 
семьи языков. На сегодняшний день идиш представлен тре-
мя диалектами восточной группы диалектов (западная груп-
па считается вымершей): польский (центральный), литов-
ский (северо-восточный или северный) и украинский (юго-
восточный или южный). Различия между диалектами наблю-
даются в первую очередь в вокализме, однако присутствуют 
также различия в составе согласных фонем и в лексике2.

Конвербами в языке идиш называют такие префиксы, ко-
торые в германистике в целом принято называть «отделяе-
мыми»3. В настоящей работе рассматривается наращение 
-et (а также его алломорф -t), которое может появляться на 
конвербах в «оторванной» от глагола позиции, как, напри-
мер, в (1) – первой строфе известной традиционной песни 
«Amolizgeven a mayse». Здесь в третьей строке конверб on 
отделяется от корня, так как весь глагол onheybn ‘начинать’ 
стоит в личной форме, и принимает наращение -et:

(1) Amol iz geven a mayse,
 Di mayse iz gornit freylekh,
 Di mayse heybt zikh onet
 Mit a yidishn meylekh.

 ‘Однажды была история,
 история совсем не веселая,
 история начинается
 с еврейского короля’

Несмотря на то, что этот феномен упоминается в литера-
туре об идише4, он крайне слабо описан. Данная статья – на-
чало его исследования. Необходимо установить, какие кон-
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вербы могут употребляться с таким наращением, какова диа-
лектная и стилистическая принадлежность этого феномена. 
Для этого был собран корпус употреблений конвербов с на-
ращениями и проделан количественный и качественный его 
анализ.

Первое, с чем сталкивается исследователь в попытке из-
учить наращение -et, – отсутствие списка конвербов, с кото-
рыми оно может появляться. Полного списка нет ни в грам-
матиках5, ни в диалектологических атласах6, ни в пособиях по 
стилистике7.

Встречаются только отдельные упоминания: «aropet, aroy-
set, araynet, onet, opet. arop, aroys, etc.»8. В литературе указы-
вается также на связь их с парными наречиями (например, 
oykh-oykhet).

Указано, что в языке идиш существует 31 конверб9 (см. 
Табл. 1):

Таблица1
Doublets
Long Short
arayn ‘in’ ayn ‘in’, ‘radiallyinward’
aroys ‘out’ oys ‘out’, ‘toexhaustion’
aroyf ‘up’ oyf ‘open’
arop ‘down (from)’ op ‘off’, ‘in return’, ‘to a 

finish’
ariber ‘across/over’ iber ‘in transfer’/ ‘back 

and forth between’
arunter ‘down (through)’, 

‘to underneath’
unter ‘re-’, ‘overly’, ‘up to’, ‘a 

bit from time to time’
arum ‘around’ um ‘pivotallyover’
Singlets
on ‘into an 

accumulation’, 
‘full’, ‘to capacity’

kapoyer ‘upsidedown’

durkh ‘through’ tsunoyf ‘(severally) together’
avek ‘away’, ‘down 

(upon)’
tsuzamen ‘(dually) together’

6
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tsu ‘upto’, ‘fast’, 
‘additionally’

funander ‘apart’

farbay ‘past’ antkegn ‘opposite’, ‘counter’, 
‘intoencounter’

anider ‘down (to)’ faroys ‘ahead’, ‘pre-’
nokh ‘alongafter’, 

‘inemulation’
mit ‘along (with)’

tsurik ‘back’ afer ‘forth’
fir ‘out (fromunder)’

При поиске в Большом словаре языка идиш (GV)10, одна-
ко, можно выделить некоторый список конвербов, которые 
могут принимать это наращение – для следующих конвербов 
есть собственная словарная статья: araynet, aropet, aroyfet, 
aroyset, arumet, aveket, aynet, onet, opet, oyfet, oyset, umet.

Как можно заметить, в основном это «doublets» из Табл. 1. 
Очевидно, что существуют некоторые ограничения на спо-
собность конвербов принимать наращение, и не для всех 
конвербов наращение допустимо.

В примечаниях к найденным конвербам указывалось, что 
такой вариант «в простонародной речи используется, чтобы 
сделать речь ритмичнее»11. Для некоторых из них сообща-
лось либо то, что это исключительно литовская форма, либо 
что она «встречается в литовском, реже украинском диалек-
тах»12.

География наращения  
по корпусу устной речи EYDES

Корпус EYDES (Evidence of Yiddish Documented in European 
Societies)13 представляет собой цифровую версию диалекто-
логического атласа LCAAJ, то есть репозиторий результатов 
анкет, собранных в 1960-х годах от носителей языка идиш из 
разных населенных пунктов Европы.

Преимущества данной версии заключаются в том, что, 
во-первых, все записи расшифрованы и доступны для поис-
ка; во-вторых, найденные вхождения можно спроецировать 
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на карту, где каждая черная точка обозначает населенный 
пункт, имеющийся в архиве, а цветная точка – населенный 
пункт, откуда родом тот носитель языка, в речи которого 
встретилась искомая форма.

По карте, полученной таким образом (Рис. 1), видно, что 
подавляющее большинство вхождений дает северная диа-
лектная зона14; более того, в этой зоне выше и разнообразие 
найденных форм (например, только здесь встречаются фор-
мы araynet, aroyst, aynet).

Таким образом, эти результаты подтверждают, что данное 
явление характерно именно для литовского диалекта. Однако 
стоит обратить внимание на такие города, как Николаев и Дне-
пропетровск в южной диалектной зоне (правый нижний угол 
карты на Рис. 1): в речи носителей из этих мест встретилось 
сразу несколько конвербов с наращением, и это больше, чем 
в польской диалектной зоне, где зафиксировано всего четыре 
конверба (aveket, arumet, aropet и avekt в пограничной зоне).

Из сказанного выше можно сделать вывод, что рассма-
триваемое явление встречается во всех диалектах, однако 
наиболее характерно оно для литовского и наименее – для 
польского диалекта.

Рис. 1. Карта из корпуса EYDES (врезка в правом верхнем углу – 
территория государства Израиль)
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Из 31 конверба по данным этого корпуса с наращением 
выступают лишь девять: aroys, avek, arum, arop, arayn, ayn, on, 
op, oys, причем три из них (aroys, avek и on) – в двух вариантах 
(с алломорфами -et и -t).

Наращение -et в письменной речи

С помощью ресурсов поисковой машины «Google», а также 
корпусов Ale werk fun Sholem Aleykhem15 и GV был составлен 
корпус из 91 примера употребления конверба с наращением. 
Для каждого примера по возможности приводились следую-
щие данные: автор, год создания, жанр (проза/поэзия), диа-
лект автора. Первое вхождение – 1923 год, стихотворение 
Исроела Штерна, носителя польского диалекта:

(2) fun ayer shvaygn hot geshtralt farumertkeyt af alts arumet

‘От вашего молчания светила грусть на всё вокруг’
Последними на данный момент являются примеры 2015 

года, то есть исследуемый феномен встречается и в наше 
время.

Диалектное распределение очень напоминает карти-
ну, сложившуюся в устном корпусе: на первом месте также 
литовский диалект, но значительное количество примеров 
дают украинские и польские тексты:

Таблица 2
Литовский Украинский Польский

42 19 12

Интересно отметить, что корпус оказался наполовину по-
этическим (43 прозаических примера, 48 – поэтических).

Естественно, стихотворения, включающие конвербы с на-
ращением, писали не только носители литовского диалекта.
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Выводы

По результатам проведенной работы, наконец, можно 
составить список конвербов, которые принимают нараще-
ние -et. В Табл. 3 даны списки, составленные на основе трех 
использованных источников; отметим, что эти списки не со-
впадают. Ближе всего друг к другу данные GV и корпуса, од-
нако конверб umet, зафиксированный в GV, не встретился ни 
разу ни в текстах Шолом-Алейхема, ни при поиске в интер-
нете – все выданные по запросу «umet» результаты содержа-
ли лишь существительное umet (идиш. ‘горе’).

В письменной речи контексты употребления делятся на 
две группы: прозаические тексты, написанные на диалекте, и 
поэтические тексты. В первой группе текстов наращение ис-
пользуется как один из маркеров диалекта; вторая же группа 
текстов иллюстрирует другую функцию наращения, а имен-
но – удобный ритмический инструмент для поэтов любого 
диалекта.

Таблица 3
GV EYDES Корпус

araynet araynet araynet
aropet aropet aropet
aroyfet aroyfet

aroyset aroyset aroyset
aroyst

arumet arumet arumet

aveket aveket aveket
avekt

aynet aynet aynet
onet onet onet

ont
opet opet opet
oyfet oyfet
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oyset oyset oyset
umet

1 Статья подготовлена в рамках исследования (номер проекта 14-05-0074) 
по программе «Научный фонд Национального исследовательского уни-
верситета “Высшая школа экономики” (НИУ ВШЭ)» (2015 г.) и с исполь-
зованием средств субсидии на государственную поддержку ведущих уни-
верситетов Российской Федерации в целях повышения их конкурентос-
пособности среди ведущих мировых научно-образовательных центров, 
выделенной НИУ ВШЭ.

2 Jacobs N. G. Yiddish: A linguistic introduction. Cambridge University Press, 
2005. P. 59.

3 Шишигин К. А. Генезис глагольно-префиксальной системы языка идиш: 
экстралингвистические факторы и интралингвистические тенденции //
Вестник Томского государственного университета. Филология. 2014. №. 
3 (29). C. 76.

4 Herzog M. I., et al. The Language and Culture Atlas of Ashkenazic Jewry. 
Tűbingen. 1992.

5 Gold D. L., Prager L. Jewish Language Review. Vol. 1. Haifa, 1981. P. 208.
6 Herzog M. I., et al. The Language and Culture Atlas of Ashkenazic Jewry; Katz 

D. (in print). Litvish. Atlas of Northeastern Yiddish. http://www.dovidkatz.
net/WebAtlas/atl_quest.pdf.

7 Schaechter M. The «hidden Standard»: A Study of Competing Influences in 
Standardization // Herzog M. I., Ravid W., Weinreich U. The Field of Yiddish: 
Studies in Language, Folklore, and Literature. 1969.

8 Herzog M. I., et al. The Language and Culture Atlas of Ashkenazic Jewry.
9 Talmy L. Borrowing Semantic Space: Diachronic Hybridization. Semantic In-

teraction // Toward a cognitive semantics. Cambridge, 2003.
10 Joffe J. A., Mark Y. Groyser verterbukh fun der Yidisher shprakh. http://www.

cs.uky.edu/~raphael/yiddish/searchGroys.cgi
11 Там же. [Cтатья «aropet»].
12 Там же. [Статья «opet»].
13 www.eydes.de.
14 Разделение на диалектные зоны хорошо заметно по карте и соответствует 

кластерам «черных точек»; граница северной и южной диалектных зон 
проходит чуть южнее реки Припять и ее притока Пины, на котором стоит 
город Пинск; между центральной и северной – по рекам Западный Буг 
и Нарев, притокам Вислы; между центральным и южным – вертикаль к 
западу от Черновцов. Подробнее про диалектное деление см. Jacobs N. G. 
Yiddish: A linguistic introduction.

15 http://www.cs.uky.edu/~raphael/yiddish/searchSholem.cgi.
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Александра Киселева

Поэтика и практика книги «Маса Крым» 
Эфраима Дейнарда

В настоящее время продолжается изучение истории кара-
имской общины Крыма. Среди многочисленных источников, 
находящихся в распоряжении исследователей, можно выде-
лить в отдельный блок описания пребывания на полуострове 
европейских путешественников. В ряду подобных произве-
дений особый интерес представляет опубликованная в Вар-
шаве в 1878 году книга еврейского публициста второй поло-
вины XIX века Эфраима Дейнарда «Маса Крым»1.

Эфраим Дейнард (1846–1930) – автор полемических и 
историко-географических трудов, путешественник, один из 
крупнейших коллекционеров редких еврейских книг и руко-
писей. Родился в Галиции, в юности заинтересовался идеями 
Хаскалы и жизнью еврейских общин в разных странах. Был 
тесно знаком с караимским ученым Авраамом Фирковичем, 
через которого и проходил его основной контакт с караим-
ской традицией. В 1888 г. переехал в Америку, где продол-
жил исследовательскую деятельность. В своем произведении 
Дейнард, подобно предшественникам, приводит детальные 
описания особенностей религиозной традиции еврейских 
общин Крыма – караимов и крымчаков, а также некоторые 
другие замечания этнографического характера. Однако мож-
но с уверенностью говорить, что книга имеет существенные 
отличия от других подобных текстов и является своего рода 
уникальным источником по истории караимской общины. 
Основным фактором, определяющим своеобразие произве-
дения, представляется принадлежность автора одновремен-
но к раввинистической (ашкеназской) традиции и к еврей-
скому просветительскому движению Хаскала. Кроме того 
«Маса Крым» интересена для изучения в связи с обстоятель-
ствами дальнейших отношений Дейнарда с караимской об-
щиной: после смерти Авраама Фирковича Дейнард вступил 
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в острую полемику с главами общины по поводу подделки 
надписей на надгробиях на караимском кладбище Чуфут-Ка-
ле. Этот спор вызвал широкий резонанс в иудаике в 70–80-е 
годы XIX века. В книге также приводятся подробные описа-
ния некоторых обычаев, которым европейские путешествен-
ники (по причине поверхностного знакомства с иудаизмом) 
не уделяли должного внимания. Можно говорить о том, что 
«Маса Крым» представляет собой совершенно иной взгляд 
на караимскую общину, и этот факт определяет ценность 
произведения при изучении истории караимской общины 
Крыма в целом. Сочетание политических взглядов и идей, 
которые разделяет автор, его собственной жизненной пози-
ции и общего социокультурного фона не только определяет 
выбор тем и событий, которые он упоминает и описывает, но 
отражается в том, каким образом он это делает.

В настоящей статье я рассматриваю поэтику книги «Маса 
Крым» и то, как стилистические особенности текста влияют 
на его содержание. Для этого будет предпринят анализ осо-
бенностей языка автора, разобраны несколько характерных 
для его стиля примеров повествования.

В тексте можно выделить две основные особенности, ха-
рактерные для описания Дейнарда: авторская терминология 
и элементы сатиры, использованные при описании семьи и 
быта караимов.

Дейнард прибегает к терминологии при описании рели-
гиозных традиций, устройства кенассы (караимской синаго-
ги), синагогальной службы, а также при описании внешнего 
вида караимов во время богослужений. Так, например, ав-
тор часто использует понятие «талит катан». В караимской 
терминологии не существовало таких понятий, как «талит 
катан» и «талит гадоль» (то есть ‘малый талит’ и ‘большой та-
лит’, ивр.). Талитом назывался и развернутый талит, и талит 
сложенный. Дейнард же для различения двух типов талитов 
вводит понятную для читателя терминологию («идеальный 
читатель» для автора – такой же восточноевропейский ма-
скил, как и он сам): развернутый талит он называет просто 
талитом, а талит сложенный – талит катан. Стоит отметить 
существенное различие между термином «талит катан» в 
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раввинистической традиции (так его использует и сам ав-
тор) и в караимизме. В раввинистической традиции «талит 
катан» – четырехугольный кусок материи, который носят не-
посредственно под одеждой. В караимизме так называемый 
талит катан – обычный талит, в виде шарфа. Такой талит на-
девали во время молитвы поверх одежды.

При описании структуры общины Дейнард использует 
термин «раввин». В караимизме не существует такой долж-
ности, как раввин, а все общинные и административные 
функции раввина исполняет хазан (общинная должность, эк-
вивалентная раввину). В раввинистической религиозной тер-
минологии в свою очередь хазан – это человек, который ве-
дет синагогальную службу. Термин «рав» также используется 
в караимизме, но служит почетным титулом человека, закон-
чившего курс в бейт-мидраш. Однако Дейнард, как человек, 
не принадлежащий караимской традиции, использует этот 
термин не как титул, а только в качестве обозначения опре-
деленной должности в структуре общины. Таким образом, 
использование Дейнардом термина «рав» не соответствует 
его реальному употреблению: в тексте Дейнард использует 
слово «рав» для обозначения исключительно должности, но 
не титула. Вот как Дейнард описывает традиционное обуче-
ние в хедере: «…меламеды собирают от 40 до 60 мальчиков и 
обучают их 5 или 6 часов в день без системы и порядка, а как 
научится мальчик пропищать что-то из молитвенника, поки-
дает хедер и начинает заниматься торговлей. Если же сумеет 
еще и перевести главу из Торы, то дают ему особое свиде-
тельство, по которому он сможет стать равом (раввином) в 
любом городе»2. Далее автор пытается описать функции ка-
раимского «раввина» как должностного лица: он указывает 
на отсутствие у рава полномочий по решению галахических 
споров («рав лишь учит учеников читать на иврите и молить-
ся», – пишет он, и это утверждение не противоречит дей-
ствительности, поскольку «рав» могло использоваться как 
вежливое обращение к меламеду). В данном случае неверное 
использование терминологии формирует не вполне верное 
представление и о структуре общины. Дейнард как бы при-
кладывает терминологию привычной ему религиозной тра-
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диции к караимской реальности, что приводит к определен-
ному искажению этой реальности.

Интересно описание, данное Дейнардом караимскому ин-
теллектуалу-маскилу: «…еще не воссиял над ними свет циви-
лизации, а те немногие, кто претендуют на наличие образо-
вания, далеки от него. Смешно слышать титулы, которыми 
награждают они один другого: гаон, хахам (мудрец), закен 
(старец), надив (щедрый), нихбад (уважаемый), маскил (уче-
ный)…»3. Перед читателем предстает довольно странный, 
отчасти сатирический образ караимского ученого, предста-
вителя интеллигенции: человек, обладающий разного рода 
званиями и титулами, присваивающий подобные титулы 
другому такому же ученому. При этом, «к тем, кто не жела-
ет слушать это [перечисление титулов – прим. авт.] будет 
у них вечное презрение». На этом заканчивается описание 
деятельности представителей караимской интеллигенции. 
Тут нужно отметить критическое отношение автора к кара-
имскому маскилу, причиной этому является противопостав-
ление его восточноевропейскому маскилу. Ведь эта пробле-
ма касается непосредственно автора – он воспринимает себя 
как маскила, еврейского интеллектуала, и для него подобное 
сравнение было отчасти даже оскорбительным. Ранее он 
пишет о том, что члены караимской общины «не отличают 
правой руки от левой». И вдруг в подобном обществе появ-
ляются некие люди, называющие себя маскилами (термин 
«маскил» использовался караимами для уважительного об-
ращения к ученым и мудрецам и ранее). Это задевает автора 
лично, и этим объясняется критичность описания караим-
ского интеллигента и его сатирический характер. По этой же 
причине Дейнард довольно четко определяет и описывает 
термин «маскил» в караимских реалиях, в отличие от неточ-
ностей, которые он допускает в терминологии, связанной со 
структурой общины. Он вычленяет из незнакомой традиции 
именно тот элемент, который касается непосредственно его 
самого.

В тексте проявляется также противостояние «старого» и 
«нового»: Дейнард с некоторым превосходством смотрит на 
существующую здесь традицию, на караимскую интеллиген-
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цию в целом. Можно с уверенностью сказать, что подобный 
подход вызывал одобрение и у основной читательской ауди-
тории – восточноевропейских маскилов.

Отдельно следует сказать о общем стиле произведения: 
сам автор не раз упоминает просветительский характер кни-
ги, однако это не совсем соответствует действительности. 
Нельзя считать книгу в полном смысле сатирой на караим-
скую общину, однако Дейнарду удается таким образом пере-
дать элементы караимской традиции, что у читателя создает-
ся ощущение несерьезности, в некоторых случаях – комич-
ности. К элементам сатиры автор прибегает и при описании 
внешнего облика караимов и некоторых религиозных прак-
тик.

В первую очередь Дейнард акцентирует внимание читате-
ля на странных, с его точки зрения, обычаях, особенностях 
характера и поведении крымских караимов. Он отмечает 
ориентальный характер караимской общины (ср. его описа-
ние внешнего вида караимов) и приводит красочные и под-
робные описания караимских обычаев.

Вот как он описывает поведение караимской женщины 
при встрече с посторонним человеком: «Забавно смотреть, 
как при приближении чужака к караимскому дому, женщины 
вдруг вскакивают, как громом пораженные, стремглав несут-
ся прочь и прячутся, чтобы незнакомец их не сглазил. Ког-
да же чужак проходит мимо дома, глядят в дверную щелку, 
пока тот не удалится настолько, чтобы можно было спокойно 
выйти и взглянуть на него снова»4. Интересно его описание 
внешнего вида караимских мужчин и женщин: «…они [муж-
чины – прим. авт.] – люди миловидные, чего нельзя сказать 
о караимских женщинах. Многие из них черны как вороны, 
кожа рук и лица зеленовато-черная [видимо, имеется в виду 
оливковый цвет – прим. авт.], как у татарок и монголок, на 
лицах у них всегда видны отдых и лень, на прогулке лениво 
тащат ноги, вертят головой и пристально глядят на прохо-
жих, никогда не ходят поодиночке по улицам, а собираются 
в группу – как стадо овец в месяц тамуз», «большинство ка-
раимских женщин имеют достаточно высокий рост, широкие 
темные лица, большие черные глаза как у воронов, длинный 
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нос и широкие уши. Вне дома женщины держатся степенно, 
ходят неторопливо. В разговоре с мужчинами понижают го-
лос, а когда несколько женщин собираются вместе, то пищат 
как гуси»5.

Описывая элементы религиозной традиции, автор при-
водит обычай устанавливать по обеим сторонам Арон ха-
кодеша страусиные яйца. В действительности подобная 
традиция имела место в караимской общине Евпатории, од-
нако вместо страусиных яиц использовали раскрашенные 
деревянные модели, которые ставили по обеим сторонам 
от Арон ха-кодеш. Дейнард описывает подобную традицию 
в кенассе Чуфут-Кале и ее сакральное значение так: взгляд 
на страусиные яйца во время молитвы должен был помочь 
верующему сконцентрироваться на молитве, «направить его 
сердце к небесам» и «мысленно устремиться к Богу, подобно 
тому, как страус пристально смотрит на яйца, пока из них не 
вылупятся птенцы»6. Дейнард прекрасно владел ивритом, од-
нако при описании традиции намеренно использовал пред-
лог � (в) вместо ��� (рядом). Таким образом страусиные яйца 
по тексту Дейнарда находились не рядом с Арон ха-Кодеш, 
а непосредственно в нем. В данном случае автор намеренно 
изменил традицию таким образом, чтобы у читателя сложил-
ся определенный комический образ. Как известно, в Арон ха 
Кодеш как в раввинистической, так и в караимской традиции 
хранятся свитки Торы – сакрального текста, а в описании 
Дейнарда рядом со свитками вдруг появляются страусиные 
яйца. Для идеального читателя-маскила подобная традиция, 
как она описана Дейнардом, не могла не выглядеть странно 
и нелепо.

Кроме того, стоит отметить склонность автора к обобще-
ниям. Как уже упоминалось ранее, основной контакт автора 
с представителями караимской общины происходил через 
Авраама Фирковича. Пребывая некоторое время в его доме, 
Дейнард мог непосредственно наблюдать те или иные рели-
гиозные практики именно там. Не имея тесных контактов 
с другими представителями караимской общины, Дейнард 
воспринял увиденное у Фирковича как общепринятую тра-
дицию и именно ее описал в своей книге. В «Маса Крым» 
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можно найти несколько примеров подобных обобщений. Так, 
Дейнард пишет о запрете зажигать свечи в кенассе в канун 
шаббата. Подобная традиция действительно существовала в 
караимизме ранее, но была отменена в XV веке караимским 
религиозным авторитетом Башьячи. В то же время этой тра-
диции (как более древней) мог следовать сам Фиркович. Кро-
ме того, Дейнард описывает особенности празднования Сук-
кота: в праздник перед кенассой устанавливалась одна общая 
сукка, она, как пишет Дейнард, «использовалась в качестве 
загона для скота и места для детских игр». При этом очевид-
но, что сукка на самом деле не использовалась в подобных 
хозяйственных целях. Вероятнее всего, Дейнард увидел что-
то похожее в домашней сукке Фирковича, и, обобщив, запи-
сал как рассказ об общепринятой практике.

«Маса Крым» – уникальный источник. В нем представлен 
весьма своеобразный взгляд на традиционную караимскую 
общину – взгляд восточноевропейского маскила и раввини-
стического еврея одновременно. Возникает вопрос: каким 
образом воспринимать и в дальнейшем анализировать ин-
формацию, содержащуюся в книге? Для этого необходимо 
понимать, с какой целью автор описывает то или иное со-
бытие, каким образом тот или иной элемент связан с общей 
канвой повествования. Для начала стоит отметить общий 
просветительский характер книги (на это делает упор и сам 
автор). В то же время Дейнард ориентирован на определен-
ную зрительскую аудиторию: он прекрасно представляет 
себе, чего ожидает читатель от книги в целом и старается со-
ответствовать этим ожиданиям. Дейнард намеренно исполь-
зует сатирические элементы при описании караимской рели-
гиозной традиции – и таким образом удерживает внимание 
читателя. Читатель должен быть готов к преувеличениям со 
стороны автора, к несоответствиям между описанными Дей-
нардом традициями и действительностью. По этой же при-
чине у него нет необходимости каким-то образом украшать 
бытовые описания: ориентальность традиционной караим-
ской общины сама по себе необычна и непривычна восточ-
ноевропейскому читателю.

В кратком вступлении к статье, посвященной караимской 
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общине, Дейнард формулирует основную цель своей работы: 
желание разрушить сложившиеся мифы и пролить свет на 
жизнь караимской общины. Действительно, автор на протя-
жении всего произведения детально и последовательно опи-
сывает караимскую общину для читателя, незнакомого с ней. 
Однако в данном случае одновременно происходит разруше-
ние старых стереотипов о жизни общины и создание новых 
мифов самим автором.

1 Дейнард Э. «Маса Крым» («Путешествие по Крыму»). Варшава. 1878. [на 
языке иврит].

2 Там же. С. 104.
3 Там же. С. 102.
4 Там же. С. 85.
5 Там же. С. 108.
6 Там же. С. 92.
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Художественный мир драмы 
Ф. Горенштейна «Волемир»

Целью данного исследования является выявление спе ци-
фи ки художественного мира драмы Фридриха Горенштейна 
«Волемир». Наиболее известные драматические произве-
дения Горенштейна – «Волемир» (1964), «Бердичев» (1975), 
«Споры о Достоевском» (1976), «Детоубийца» (1985).

Особое место в его драматургии занимают сценарии. По 
мнению товарищей, сценарии Горенштейну особо удавались1. 
Фридрих Горенштейн является автором более двух десятков 
сценариев, наиболее известные из которых экранизированы: 
(«Солярис» (1972 г., режиссер А.А. Тарковский), «Седьмая 
пуля» (1972 г., режиссер А.И. Хамраев), «Раба любви» (1975 г., 
режиссер Н.С. Михалков), «Комедия ошибок» (1978 г., режис-
сер В.Д. Гаузнер), «Щелчки» (режиссер Р.П. Эсадзе) и другие.

Драма «Волемир» была написана в 1964 г., когда Горен-
штейн учился на Высших сценарных курсах в Москве. Дра-
матургия Горенштейна, как и прозаические произведения, 
так или иначе связана со сценариями. Спектакль не суще-
ствует отдельно от литературного текста, он является осно-
вой экранного повествования. Стоит отметить, что сцена-
рий не тождественен драме: «Сценарий не драма. Драма – 
самостоятельная ценность и вне ее действенно-театраль-
ного оформления»2. Киносценарий может рассматриваться 
как полноценное художественное произведение. Но «для 
этого он должен превратиться в литературное произведе-
ние особого вида, со своими отличительными признаками. 
Эти отличительные признаки сценария вытекают из осо-
бого его назначения – быть литературным произведением 
для кинематографа, подобно тому, как сценическая пьеса 
является литературным произведением для театра»3. Таким 
произведением особого вида нам представляется драма 
«Волемир».
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Драма в двух действиях, четырех картинах «Волемир» 
является первым текстом, в котором обнаруживаются эле-
менты сценария. Возможно, это одно из недооцененных 
произведений Горенштейна. Драма долгое время оставалась 
неопубликованной. В 1966 г. при содействии Александра 
Свободина драму удалось опубликовать в Праге на чешском 
языке в журнале «Дивадло». Следующая публикация состоя-
лась в эмигрантском журнале «Время и мы»4. В России драма 
была опубликована в 2004 г. в журнале «Современная дра-
матургия»5 в рубрике «Возвращение». Литературная вырази-
тельность драмы органично переплетается со сценической. 
Драма повествует о событиях времен оттепели. Главный ге-
рой Волик (Волемир) – вымышленный персонаж, который до 
некоторой степени выражает точку зрения драматурга. Он 
не был в свое время понят и принят в обществе русских кон-
цептуалистов 1970-х годов.

В драме двадцать один персонаж. Горенштейн оставляет 
имена только Волику и Лизе (его жене), остальные же не на-
званы вовсе. Режиссер М.Г. Розовский назвал Волика «идио-
том наших дней»6. Он смотрит на мир со стороны, сохраняя 
в своей памяти мгновения из прошлой жизни, совершенно 
игнорируя жизнь настоящую: «Бывает, я сам гляжу со сто-
роны…<…> Я читал где-то про ребенка, который испытывал 
большую нежность к букве “В”. Я знал мальчика, которому 
камни казались несчастными, потому что они лежат непод-
вижно и видят одно и то же. Он переносил их с места на ме-
сто… Впрочем, сознаюсь, я сам в детстве переносил камни с 
окраины в центр…»7.

Волик живет в прошедшем времени, он остановился на 
полдороге, посередине, поэтому переход в будущее невоз-
можен. У Волика с Лизой нет детей, которые были бы про-
должением, будущим этой семьи. Мать Волика (Старушка) 
постоянно вспоминает события прошлого: детство сына, 
свадьбу. Она говорит с сыном, используя прошедшее время. 
Остальные герои рассказывают анекдоты и пересказыва-
ют события, происходившие с ними или с другими людьми 
в прошлом. «Волемир» – это драма, в которой на первом 
плане пространственно-временные отношения. Здесь нет 
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никакой отсылки к будущему: несмотря на то, что Волик – 
тридцатишестилетний плановик, его планы в реальности 
разрушаются.

Пространство в драме представлено как двучастное. Пер-
вая часть, где происходит первое действие (первая карти-
на) – это комната Соседа, замкнутое пространство. Начало 
драмы разворачивается в квартире Соседа, где находятся 
Волик и Лиза как свидетели некоего произошедшего здесь 
события. Привычный, сложившийся годами мир семьи Со-
седа нарушает посторонний мужчина. Сосед: «Я застал его 
одного… Нет, моей жены не было… Абсолютно пустая квар-
тира и посторонний голый мужчина…»8. На первый взгляд, в 
пространстве комнаты не произошло явных изменений, все 
осталось по-прежнему (абсолютно все на месте, ужин на сто-
ле, чистая салфетка, газ выключен и т.п.). Однако открытая 
соседом дверь вносит в привычное пространство корректи-
вы. Семейное пространство больше не является чем-то лич-
ным, а принимает более широкий масштаб, в который вовле-
чены соседи и прохожие на улице.

Сосед втягивает Волика с Лизой в инцидент, произошед-
ший в его семье. Более того, он не только назначает их свиде-
телями произошедшего скандала, но еще и просит сфотогра-
фироваться возле отремонтированного телевизора, чтобы 
можно было предъявить жене это фото как доказательство 
своих слов. Сосед, в отличие от Волика, не живет прошлым – 
он говорит: «Все хорошо, все к лучшему»9. Он не ставит себе 
целью обособиться от общества. Для того, чтобы на какое-
то время отстраниться от общества, ему достаточно закрыть 
окна в своей комнате. В его жизни большое место занимает 
юмор (Сосед часто рассказывает анекдоты, шутит). У Соседа 
нет постоянного ощущения слежки через замочную скважи-
ну, которое не покидает Волика

Вторая картина первого действия разворачивается в при-
городе, в доме отдыха «Труд» и в котлетной «Якорь», то есть 
в открытом пространстве. Помимо главных героев, здесь 
присутствуют посторонние люди, одни принимают активное 
участие в действии, другие возникают эпизодически, являясь 
как бы фоном происходящих событий. Развитие действия 



Художественный мир  
драмы Ф. Горенштейна «Волемир»

97

Еврейские языки и лит
ерат

ура 

начинается с разговора нескольких отдыхающих о том, как 
жилось раньше и как жизнь протекает в настоящее время. 
Прошлое маркировано знаком «плюс» в отличие от насто-
ящего времени, которое воспринимается негативно. В раз-
говорах действующих лиц Горенштейн дает картину эпохи 
шестидесятых годов XX в.

Жены Волика и Соседа – разные представительницы жен-
ского мира. Жена Соседа – «ядовитая» и «непорядочная» 
женщина, изменившая своему супругу с Воликом. Она рано 
вышла замуж, испытывала постоянные унижения. Жена Со-
седа рассказывает Волику: «Несколько месяцев мы жили 
нерасписанными, пока я достигла совершеннолетия. На нас 
писали заявления. Когда приходил участковый, муж прятал 
меня в шкаф. А знаешь, как меня муж наказывал? Он поку-
пал конфетки и грыз их сам, а меня щипал…»10. Волик назы-
вает ее «одинокой» и «несчастной» женщиной. Жена Воли-
ка Лиза не похожа на жену Соседа. Волик относится к ней с 
большим трепетом, она в свою очередь проявляет заботу о 
Волике, беспокоится о его здоровье. Волик в какой-то степе-
ни идеализирует любимую женщину: «Она чистая, она пре-
красная»11. Две эти женщины представляют собой противо-
положности: Лиза – сферу ирреального и высокого, а Жена 
Соседа – реального и бытового. Они являются своего рода 
соперницами. Смысл, однако, в том, что недостойная Жена 
Соседа способна понять Волемира, а достойная его жена 
Лиза понять не может. Она вспоминает немногие счастли-
вые дни, проведенные с Воликом, испытывает определенные 
обязанности перед ним, «особенно при его полнейшей бес-
помощности в жизни»12.

В целом, драма «Волемир» построена на сплошных про-
тивопоставлениях, что выражается на уровне системы пер-
сонажей, пространства и времени. Здесь можно провести 
аналогию с персонажами басни И.А. Крылова – Лебедем, 
Раком и Щукой. Хотя порядок перечисления тех или иных 
понятий не имеет существенного значения. Человек из ван-
ной: «У каждого свой лебедь, свой рак, своя щука… (У одних 
большая щука, маленький лебедь, у других большой лебедь, 
маленький рак…»)13. Таким образом, здесь затронуты про-



Алена Величко

98

Ев
ре

йс
ки

е я
зы

ки
 и

 ли
т

ер
ат

ур
а 

блемы физиологического, рационального и сенсуального ха-
рактера. Существенно, что в каждом человеке соединяются 
все три аспекта, но у одних в большей степени преобладает 
одно качество, а у других – иное. Горенштейн использует со-
бытийный ряд для воссоздания единой картины мира. Зам-
кнутое или разомкнутое пространство призвано обнаружить 
внутреннее состояние человека, характеризующее его пове-
дение на настоящий момент или в прошлом.

Действие в драме развивается по спирали и достигает 
кульминации. В основе текста обнаруживается кинематогра-
фический принцип, при котором смысл возникает (или ум-
ножается) между репликами. В этой связи существенным яв-
ляется фон действий: посторонние голоса, шум улицы, кри-
ки, смех. Диалоги между героями разворачиваются именно 
на фоне шума улицы, машин, шагов прохожих, посторонних 
голосов, смеха, доносящихся из распахнутого окна комна-
ты Соседа. И именно это становится также фоном для той 
борьбы, которая, как мы видим, происходит в душе Волика. 
В первом действии (картина 1) этот фон меняется: начиная 
с милой беседы и заканчивая ссорой. Телевизор, из которо-
го доносится хохот в комнате Соседа, так же создает этот 
фон. Не менее важно здесь противопоставление предметов 
и явлений: высокое – неподвижные камни, далекие звезды, 
и низкое – ржавый консервный нож, жирные пятна, пошлый 
запах пищи, пошлая отрыжка.

«Волемир» – это философская драма. Проблема непони-
мания, невозможности диалога между героями вынесена Го-
ренштейном здесь на первый план. Стоит обратить внимание, 
что персонажи не понимают друг друга даже в элементарных 
вещах, на бытовом уровне – ведь «язык в абсурдистских пье-
сах последовательно выступает как препятствие общению, 
выводя в лексический строй идеологию этого эстетического 
направления»14. Такую абсурдистскую эстетику использо-
вали в русской литературе обэриуты (Даниил Хармс, Алек-
сандр Введенский, Николай Олейников и др.), они заявляли о 
себе как яркие представители нового мироощущения. Драма 
«Волемир» – продукт эпохи постмодерна – также содержит 
элементы абсурда. Демонстративный комизм в поведении 
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героев, непонимание, возникающее между отдельной лично-
стью и обществом, парадоксальность – все эти черты есть в 
драме Горенштейна.

Вторая часть второго действия (третья картина) развора-
чивается в квартире Соседа. За окнами хмурый дождливый 
день. Волемир упрекает себя в том, что рассказал о своих от-
ношениях с женой совершенно постороннему – Человеку из 
ванной. Он почувствовал себя обнищавшим, раздетым перед 
обществом. Жена Соседа уверяет Волика, что он застрял на 
полдороге. Несчастье Волика заключается в том, что для него 
не существует такого понятия как «здесь» и «сейчас», все его 
мысли устремлены в прошлое. Он живет, зацепившись за уже 
прошедшее мгновение. (Ср.: Жена Соседа: «Ты не в ладах с 
хронологией… С движением времени…»15). Лиза в конце 
драмы говорит Волемиру, что она хочет «жить с человеком 
рядом», она устала жить все время, «запрокинув голову». Ре-
пликой Старушки – матери Волика  – заканчивается драма 
(она только сейчас заметила, какие у Волика большие ноги).

Итак, «прошлое кольцами окружает настоящее и делает 
время неподвижным, а чувства однообразными»16. Финал 
драмы реализует такую концепцию времени, которая при-
знает важность за настоящим Горенштейн передает это сле-
дующими словами: «Вчера давно уже умчалось, быть может, 
завтра не придет, и лишь в одном сегодня радость бесспорно 
человек найдет»17.

Мина Полянская в своей книге «Берлинские записки о 
Фридрихе Горенштейне» пишет, что литературоведы часто 
привязывают текст к определенному отрезку времени, ста-
новясь «жертвой хронометрической концепции»18. Драма не 
лишена анахронизма. Горенштейн говорит о мировой воле 
Шопенгауэра в повести «Последнее лето на Волге», которая 
была написана уже значительно позже, в Берлине в 1988 г. 
Первое упоминание о Шопенгауэре обнаруживается в фило-
софско-эротическом романе «Чок-Чок» (1987). Персонаж 
романа Сережа приобщается к философии, в особенности к 
натурфилософии Шопенгауэра в гарнизонной библиотеке. 
Год спустя в повести «Последнее лето на Волге» Горенштейн 
пишет от имени героя-повествователя: «Все равно одновре-
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менно со стороны чужаком смотрю, за ними наблюдаю и за 
самим собой. Это трагическое чувство отверженного – быть 
в мире и вне мира»19. Вероятно, можно сопоставить героев 
этих двух произведений разных жанров. Жизнь Волика про-
ходит между двух замочных скважин: через первую, как он 
был убежден, – наблюдали за ним, через вторую – наблюдал 
он за другими. Волик ощущает себя находящимся вне вре-
мени и пространства. В данном случае речь идет о мировой 
воле Шопенгауэра. Шопенгауэр утверждает, что волю не ин-
тересует ни прошлое, ни будущее; находясь вне пространства 
и времени, она расположилась в вечности. По словам М.М. 
Бахтина, в мире, отмеченном циклизмом, «начало роста и 
вечного обновления жизни ослаблено, отделено от истори-
ческой прогрессивности и даже противопоставлено ей; по-
этому рост здесь превращается в бессмысленное топтание 
жизни на одном месте, на одной исторической точке, на од-
ном уровне исторического развития»20.

В самом начале драмы Сосед заявляет, что он «ослеплен», 
как, собственно, и остальные герои драмы. Прорезинер (этот 
персонаж появляется лишь к концу второго действия) спра-
шивает: «Обратили ли вы внимание на полет ослепленных 
птиц? Они летят по кругу». По кругу движется и заблудив-
шийся человек. Эти персонажи – типичные представители 
общества 1960-х годов. Время написания драмы соответству-
ет описываемому времени, а именно – эпохе шестидесятых 
годов. Лебедь, Рак и Щука существуют «ради напряжения, 
выпрямляющего дугу в прямую… или в спираль…»21. Если бы 
каждый из них не тянул бы в свою сторону, телега давно уже 
перестала существовать. Так происходит и с человеческой 
жизнью. Троичность данных элементов составляет человече-
скую целостность. Однако «воз и ныне там» – герои в конце 
драмы оказались в том же месте, при тех же обстоятельствах. 
Композиция драмы имеет кольцевую структуру, являя собой 
возвращение действующих лиц на исходную точку.

Драма «Волемир» – это театральное и кинодраматурги-
ческое произведение. Существенной особенностью драмы 
является наличие контрастного монтажа, в основе которо-
го находится противопоставление. Вся драма построена на 
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противопоставлениях, что выражается на уровне системы 
персонажей, пространства и времени. Горенштейн, как сце-
нарист и драматург выступает своего рода проектировщи-
ком, для которого работа с мыслью и фабулой органично 
переплетается с аудиовизуальным рядом.

1 Полянская М. «Я – писатель незаконный…» Записки и размышления о 
судьбе и творчестве Фридриха Горенштейна. Нью-Йорк, 2003. С. 75.

2 Туркин В. К. Драматургия кино. М., 2007. С. 6.
3 Там же. С. 17.
4 Горенштейн Ф. Волемир // Время и мы. 1982. № 67. С. 5–71.
5 Горенштейн Ф. Волемир // Современная драматургия. 2004. № 4. С. 101–

127.
6 Розовский М. Г. Прекраснодушие праведника // Современная драматур-

гия. 2004. № 4. С. 100.
7 Горенштейн Ф. Волемир. 1982. С. 10.
8 Там же. С. 6.
9 Там же. С. 18.
10 Там же. С. 27.
11 Там же. С. 60.
12 Там же. С.49.
13 Там же. С. 62.
14 Абсурдизм // Энциклопедия «Кругосвет». http://www.krugosvet.ru/enc/

kultura_i_obrazovanie/teatr_i_kino/ABSURDIZM.html?page=0,1
15 Горенштейн Ф. Волемир. 1982. С. 44.
16 Горенштейн Ф. Перевоплощения. СПб., 2012. С. 477.
17 Горенштейн Ф. Волемир. 1982. С. 57.
18 Полянская М. «Я – писатель незаконный…». С. 11.
19 Горенштейн Ф. Бердичев. Избранное в 3 т. / Искупление: повести, 

рассказы, пьеса. Т. 2. М., 1992. С. 2. http://www.belousenko.com/books/Go-
renstein/gorenstein_volga.htm.

20 Бахтин М. Идиллический роман в хронотопе. Теория романа. Т. 3. М., 
1987. С. 477.

21 Горенштейн Ф. Волемир. 1982. С. 66.
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Евреи на курортах:  
курорт как место встречи

В повести «Мариенбад» Шолом-Алейхем посмеялся над 
тем, что в одном санатории могли встретиться все еврейские 
жители не только какого-то одного города, но даже какой-то 
отдельной улицы. Cлучались и совершенно другие встречи.

Так, в Мариенбаде (Mariánské Lázně) встретились на «ней-
тральной территории» ассимилированный еврейский писа-
тель Франц Кафка и глава хасидской династии из Белза ребе 
Иссахар Дов Рокеах. Кафка оставил воспоминания об этой 
встрече. И он, и ребе Ракеах ездили и на другие курорты. Со-
хранилось описание пребывания ребе в Бад-Хомбурге, где 
он несколько недель находился со своей свитой. По мнению 
автора описания, это было настоящим событием для гостей 
курорта. К ребе приезжали многочисленные гости издалека 
и из соседних городов. Кафка в свою очередь отдыхал на та-
ких курортах, как Нордерней, Франтишковы Лазне и Карло-
вы Вары1.

Теоретически все эти встречи могли состояться на мно-
гих других курортах. Например, в Щавнице лечился Бенцион 
Хальберштам из Бобовой, которого сопровождали много-
численные хасиды, разделяющие его идеи2.

Отдыхать в Щавницу приезжал и известный историк и 
литературный критик Юлиуш Клейнер, родившийся в асси-
милировавшейся еврейской семье3. Курорт Рыманув и вовсе 
был одним из центров хасидизма4.

Курорты как место встречи делали возможными пере-
сечения людей в абсолютно разных конфигурациях. Кроме 
встреч хасидов друг с другом и с ассимилированными ев-
реями, о которых мы вспоминали ранее, здесь встречались 
также люди в разной степени ассимилированные, в том чис-
ле достаточно известные фигуры. В Оберзальцберге встре-
тились писатель Артур Шницлер (один из важнейших пред-
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ставителей венского модернизма) и создатель психоанализа 
Зигмунд Фрейд. А в 1894 году в Бад-Аусзе Шницлер встретил 
главного идеолога современного политического сионизма 
Теодора Герцля5.

Посещение санаториев связано было с уверенностью в оз-
доровительном влиянии горного и морского воздуха, мине-
ральных вод и разного рода ванн. Общий рост мобильности 
населения, вызванный в частности развитием сети желез-
ных дорог, привел к тому, что санатории стали посещать все 
больше людей, которые приезжали из удаленных населенных 
пунктов. Из-за все более интенсивной ассимиляции в еврей-
ской среде, изменения общественных и экономических ро-
лей, на курортах появлялось все больше гостей-евреев. Из 
исследований, посвященных немецкому курорту Эмс, мы 
узнаем, что до 1850 г. приезды еврейских гостей имели ско-
рее «локальный» характер – курорт посещали те, кто жил 
неподалеку. С 70-х гг. ХХ в. евреи приезжали в Эмс со всей 
страны, все чаще гостями становились евреи из Парижа или 
Лондона, из Австро-Венгрии и Российской империи, особен-
но из Варшавы. Со временем наблюдался значительный рост 
числа гостей-евреев – как в абсолютном отношении, так и по 
сравнению с другими приезжающими. Фамилии купцов из 
Франции, Англии, Америки, Российской империи и Австро-
Венгрии в большинстве своем звучали «по-еврейски» (хотя 
звучание фамилий, конечно, не является признаком, позво-
ляющим достоверно установить чью-либо национальность 
или конфессиональную принадлежность)6.

Более того, местом встреч было не только пространство 
курорта само по себе, но и действующие на его территории 
учреждения и инфраструктура. В отдельных гостиницах и 
местах для ночлега, предназначенных только для еврейских 
гостей или характеризующихся их преобладанием, случа-
лось, проживали одновременно евреи из разных городов и 
регионов и даже из разных европейских государств (из Вос-
точной и Западной Европы), из Америки. Автор исследова-
ния, посвященного Эмсу, размышляет, каковы были темы 
разговоров гостей: вероятно, они касались вопросов веры в 
мире, стремящемся в сторону секуляризации, а также пред-
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принимательства. Некоторые из гостей старались узнать 
что-то новое о своих знакомых или семье, разбросанной по 
всему миру, другие дискутировали об антисемитизме, погро-
мах в России и условиях, в которых живут евреи в разных 
странах7. Перечень тем, конечно, можно было бы сильно рас-
ширить.

Крыница не входила в число самых популярных мировых 
курортов, но на ее примере можно проследить тенденции, ха-
рактерные и для крупных, и для небольших курортных мест-
ностей. Из воспоминаний, записанных во второй половине 
ХIХ в., мы узнаем, что курорт в это время посещали, кроме 
аристократов, еще и ученые, политики, писатели и журнали-
сты. Здесь проходили съезды представителей естественных 
наук, академиков, врачей8. Автор не отмечает отдельно, были 
ли среди них евреи, но можно предположить, что их наличие 
среди участников съездов. Это означает, что, независимо от 
происхождения гостей, беседы касались указанных научных 
областей.

В Крынице организовывали балы, экскурсии, массовые 
игры и иного рода развлечения. Проходили концерты из-
вестных музыкантов из Варшавы, Львова, Познани и Кракова 
(то есть из мест, находящихся на территории всех трех стран, 
между которыми была поделена Польша), а также театраль-
ные представления выдающихся актеров9. Другие курорты, 
как и Крыница, старались создать на своей территории непо-
вторимую атмосферу и тем самым привлечь гостей. В одном 
из исследований, проведенном до Первой мировой войны, 
мы находим гипотезу о культурной роли горожан, приезжаю-
щих в санатории. Потребность в лечении и отдыхе, которую 
испытывали жители городов, привела к тому, что, по мне-
нию автора, из городов, которые ранее были единственными 
культурными центрами, культура начала перемещаться за их 
пределы10.

На курортах процветал, кроме того, настоящий брачный 
рынок. Один из жителей Крыницы вспоминал, что во время 
совместных развлечений возникали не только временные 
отношения, но и такие, которые перерастали в длительную 
дружбу или брак11. Это ничем не отличалось от ситуации на 
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других курортах и касалось и нееврейских гостей, и евреев, 
которые надеялись найти подходящего кандидата на роль 
мужа или жены вне своей общины12.

Атмосферу, царящую на курортах, воспроизводят в своих 
произведениях многие писатели, описывавшие в том числе и 
брачные истории13. Шолом-Алейхем в повести «Мариенбад» 
рассказывает о Перельцвейг, которая поехала в Мариенбад 
искать мужа для трех немолодых дочек, и о брачном посред-
нике Александре Сверском. Писатель представляет курорт 
как место, полное интриг, и показывает, что в человеческом 
общении не следует недооценивать сплетни. Шолом-Алей-
хем рассказывает об этом от лица Шлойме Курлендера, кото-
рый в письме к своей жене писал: «Тайн, говорю тебе, нет. Ты 
должна знать раз и навсегда, что все сказанное в Мариенбаде 
слышно в Варшаве. Пусть кто-нибудь у вас в Мариенбаде 
чихнет, ему на Налевках [еврейской улице в Варшаве – прим. 
авт.] ответят: “Будьте здоровы!“ »14.

Одной из важных тем для обсуждений являлось будущее 
евреев. Мы приведем один пример из такого рода дискуссии. 
В 1921 г. в Карлсбаде состоялся XII Сионистский конгресс, 
первый после Первой мировой войны и Декларации Бальфу-
ра. Он был важен потому, что сионисты после официально-
го политического признания их Великобританией оказались 
лицом к лицу не с утопией, а с конкретными политическими 
реалиями. Конгресс был значительным событием для курор-
та по той причине, что это было самое крупное мероприятие, 
когда-либо там проходившее. В нем принимали участие 540 
делегатов из 42 стран и тысячи их сторонников. Конгрессу 
сопутствовало множество более мелких мероприятий: кон-
ференций, встреч, лекций, выставок и спортивных соревно-
ваний. Это событие захватило весь город, улицы были укра-
шены декорациями бело-голубого цвета. Хотя официальным 
языком Конгресса был иврит, многие дискуссии проходили 
также на идише. Эти языки заполнили улицы, магазины, ре-
стораны и гостиницы15.
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Экономическое значение

В экономических отчетах подчеркивалось значение ку-
рортов для национальной экономики. Они привлекали ино-
странцев, которые обладали высокой покупательной способ-
ностью и часто оставались на курортах на длительное вре-
мя, совершая покупки, уплачивая разного рода сборы. Это 
было важно для местных жителей, которые зарабатывали на 
гостях, продавая сельскохозяйственную продукцию (овощи, 
фрукты, мясо, молоко, яйца), и для самих населенных пун-
ктов-курортов. Развитие местной инфраструктуры в значи-
тельной степени было связано с тем, насколько популярен он 
был как курорт. В отчете о курортных местах Австро-Вен-
грии после 1914 г. сообщается, что почти 45 % из них имели 
канализацию, более чем 63 % – водопровод, а 74 % – электри-
ческое освещение. Несмотря на то, что количество гостей и 
постоянных жителей курортов увеличивалось, большинство 
из них по-прежнему оставались достаточно маленькими на-
селенными пунктами16.

Доходы от курортов заметны были и в национальной эко-
номике в целом; курорты посещали иностранцы, тратившие 
крупные суммы на дорогу, лечение, обслуживание, оплату 
почты и телеграфа (в повести «Мариенбад» как раз упомина-
ется интенсивный обмен письмами и телеграммами, а также 
свободное перемещение гостей на поездах между курорта-
ми). Доход приносила и торговля табаком, а также поставки 
минеральной воды за рубеж.

Курорты были рынками для продажи как товаров первой 
необходимости, так и предметов роскоши. Многие предпри-
ятия открывали там свои торговые представительства. Из 
воспоминаний о Крынице мы узнаем, что в течение сезона 
туда приезжали торговцы и производители из Кракова, Льво-
ва, Тарнова, Бохни, Новы-Сонча, а торговлей на курортах за-
нимались французы, итальянцы, швейцарцы, чехи, немцы и 
боснийцы. Многие иностранные продавцы, таким образом, 
могли не только найти покупателей, но и узнать, что произ-
водят в другой стране. В этом смысле курорты были своего 
рода международными ярмарками17.



Мачей Вонc

110

Ев
ре

йс
т

во
 Ц

ен
т

ра
ль

но
й 

и 
Во

ст
оч

но
й 

Ев
ро

пы
: и

ст
ор

ия
 о

бщ
ин

Путеводители

Из-за того, что на курорты приезжали люди со всего мира, 
рос спрос и на путеводители на разных языках. Автор поль-
ского путеводителя по Мариенбаду 1900 г. объяснял актуаль-
ность его издания отсутствием информации о курорте на 
польском языке, в то же время он указывал на то, что весь 
тираж ранее изданного польского путеводителя полностью 
распродан18. Такими аргументами пользовались и издатели 
книг на других языках.

В путеводителях на русском описания заграничных ку-
рортов были краткими. Однако существовали и отдельные 
издания, посвященные исключительно курортным местам. 
Эти книги многократно переиздавались. Сегодня они также 
свидетельствуют о растущей в этот период свободе передви-
жений и интересе к курортам, который сами эти издания од-
новременно и пробуждали. В путеводителях рассказывалось 
о многонациональном и многоконфессиональном характере 
курортных мест. Например, в Мариенбаде об этом свиде-
тельствует уже само наличие католического, англиканского и 
евангелистского храмов и синагоги. Путеводитель по Мари-
енбаду, изданный в 1900 г., сообщал также о строительстве в 
скором времени православной церкви19.

Многие издания отмечали эти особенности курортов. На-
пример, из немецкого путеводителя, посвященного балтий-
ским курортам, можно узнать, что в Кранце (теперешнем 
Зеленоградске) проходят евангелистские, католические и 
иудейские богослужения20. В некоторых путеводителях от-
мечалось, откуда приезжают гости. В описываемом нами 
путеводителе, например, рассказывается, что на наиболее 
восточный прусский курорт Фюрстерей, неподалеку от го-
рода Мемеля (теперешняя Клайпеда), гости в основном 
приезжают из России и выбирают это место из-за его бли-
зости, а на курорт Миздрой (сейчас – Мендзыздрое) еже-
годно приезжает 15 тыс. отдыхающих из Австро-Венгрии и 
России21. Поскольку упоминаемые империи были многона-
циональными образованиями, эти данные являются весьма 
общими. Но многим путешественникам наверняка было из-
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вестно, что значительную часть гостей курортов составляли 
евреи из этих стран. В некоторых местах (как, например, в 
Кольберге – нынешний Колобжег) евреи из Восточной Евро-
пы (Ostjuden) вообще составляли большинство. В одном из 
источников, описывающих курорт в 1910 г., говорится, что 
«кроме главного разговорного языка – польского – часто 
был слышен жаргон, русский и немецкий». В списках гостей 
этого курорта, составленных до Первой мировой войны, на-
ходятся жители таких городов, как Варшава, Лодзь, Витебск, 
Санкт-Петербург, Киев, Москва, Ковно, Одесса, Рогов, Бело-
сток, Радом и Львов22.

Некоторые путеводители сообщали еще больше сведений 
о конкретных национальных группах. Польский путеводи-
тель 1900 г. обращал внимание читателя на то, что только в 
Мариенбаде в 1899 г. среди почти 21 тыс. гостей было около 
3 тыс. поляков из всех частей разделенной Польши23. Из из-
дания 1914 г. можно было узнать, что из 70 тыс. гостей, при-
ехавших в Карлсбад, 6 тыс. составляли поляки. Неизвестно, 
имели ли авторы в виду также евреев, проживавших на тер-
ритории этих империй. Иногда значение имело не то, откуда 
приехал конкретный гость, а то, в какой степени он был асси-
милирован. Например, в путеводителе 1914 г. были перечис-
лены врачи-поляки: доктор Эдвард Голдвассер из Карлсбада, 
доктор Эйххорн из Мариенбада, упоминалась клиника док-
тора Стейнсберга в Фразенсбаде. В то же время, читая этот 
путеводитель, можно было узнать, что на чешские курорты 
приезжали десятки тысяч поляков и польских евреев – в 
этом случае автор разделяет эти две категории гостей24.

Путеводитель по Восточной и Центральной Европе 1914 г., 
кроме краткой характеристики курортов в Галиции, сведе-
ний о количестве гостей в сезон и т.п., всегда подчеркивал 
наличие еврейских отдыхающих. В Крынице «количество го-
стей достигает 14 тысяч (большинство – евреи)», в Ивонич 
«в год приезжает 6 тысяч человек, в основном – евреи», ку-
пальни в Трускавце посещают 6 тыс. человек, «половина из 
них – евреи», в Делятине – «минеральная вода с высоким 
содержанием соли, ванные комнаты для принятия минераль-
ных ванн, которыми пользуется в основном еврейский про-
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летариат»; «Яремча – самый крупный и богатый курорт для 
летнего отдыха в Восточной Галиции, число посетителей – 
3 600 человек, в основном евреи»25.

Евреи из Галиции, которые по финансовым соображениям 
не могли позволить себе дальние путешествия, отправлялись 
на курорты, расположенные недалеко от дома. Находились 
среди них, однако, и те, кто ехал в санатории в Силезию, на 
Взморье, в Восточную Пруссию или же на такие «классиче-
ские» курорты, как Бад-Киссинген или Висбаден. Даже к Се-
верному морю на курорт Вестерланд в 1913 г. две трети за-
рубежных гостей составили приехавшие из Австро-Венгрии 
и Российской империи, хотя, вероятно, не все из них были 
евреями26.

Еврейская собственность и инициативы

Курортный туризм в Баден-Бадене как главная ветвь го-
родской экономики создавал хорошие жизненные условия 
для предпринимателей, врачей, юристов из еврейской об-
щины, а также представителей творческих профессий27. По-
добным образом ситуация выглядела и на других курортах. 
В Бад-Киссингене еврейские гости пользовались услугами 
гостиниц, ресторанов и пансионатов, принадлежащих евре-
ям. Еврейские врачи устраивались на работу в санатории и 
здравницы. Почти 90 % местной еврейской общины в 1930 г. 
жило с доходов, которые приносили гости курорта28. Следу-
ет отметить, что евреи в этом плане ничем не отличались от 
нееврейского населения, тоже зарабатывавшего на туризме.

Активность евреев не ограничивалась, конечно, только не-
мецкими курортами. Варшавский банкир Леопольд Кронен-
берг задумывался над тем, чтобы купить Щавницу и инвести-
ровать в курорт, но отказался от этой идеи29. Однако следу-
ющее поколение Кроненбергов приобрело населенный пункт 
Венец-Здруй. Один из путеводителей 1913 г. сообщает, что 
купальни там были предназначены для частного использова-
ния, между тем новый владелец барон Кроненберг собирал-
ся превратить инфраструктуру курорта в соответствующую 
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европейским стандартам30. В том же путеводителе говорится 
о создании нового курорта под названием Иновлудз у реки 
Пилица в Пётрковской губернии – «не лишенный привлека-
тельности» курорт принадлежал Бернарду Бирнцейгу, кото-
рый располагал тринадцатью виллами и за сезон обслуживал 
около 600 человек31. В свою очередь в Крынице в межвоен-
ный период 112 из 164 пансионатов принадлежали евреям32.

Многочисленные рекламы обращены были специально к 
еврейским гостям. В Кольберге рекламировали, например, 
еврейскую гостиницу и ресторан «Friede», а также еврей-
скую курортную больницу33. В Крынице гостей приглашали 
в рестораны, принадлежащие евреям34. Путеводитель по На-
ленчуве сообщал, что в некоторых частных столовых име-
ется кухня для иудеев35, а в Цехоцинке заведение господина 
Лейтмана из Варшавы запросто предлагало ортодоксальным 
иудеям вкусный кефир36.

Еврейские предприниматели не ограничивались обслужи-
ванием исключительно еврейских клиентов. Например, ре-
клама аптечного склада Якуба Вольмана в Цехоцинке была 
обращена и к представителям других национальностей37. 
Всем свои товары предлагал в Цехоцинке и Рубин Рубин-
штейн из Влоцлавка – владелец филиала склада канцеляр-
ских материалов и галантереи38. Кроме того, в качестве при-
мера можно привести деятельность еврейского издателя и 
продавца книг из Карлсруэ, который в первой половине XIX 
в. открыл в Баден-Бадене Читательский институт, состоя-
щий из книжного магазина и библиотеки, предоставлявшей 
доступ ко многим иностранным газетам и журналам, с пре-
красным читальным залом. Это заведение посещали русские 
и евреи, но оно пользовалось огромной популярностью не 
только у них, будучи местом встреч известнейших гостей со 
всего мира39.

Не все еврейские гости останавливались в гостиницах, 
принадлежащих евреям, или ели в еврейских ресторанах. 
Достаточно очевидно, что евреев, приезжавших на курорты, 
было больше, чем мест в еврейских гостиницах. Для некото-
рых из них важны были комфортные условия проживания. 
Представительский еврейский орган в Бадене обратился в 
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1862 г. к местным властям с жалобой, что «высший класс» 
еврейских гостей предпочитает христианские рестораны. 
Поэтому евреи попросили разрешения открыть еврейский 
ресторан соответствующего класса для такого рода гостей40.

На примере состоятельных евреев, которые решали все-
таки селиться в шикарных еврейских гостиницах, можно от-
метить потребность самопрезентации и контакта с гостями, 
принадлежащими не только к той же конфессии, но и к тому 
же социальному слою. Здесь проявляется внутриеврейская 
социальная сегрегация, выраженная посредством соответ-
ствующего выбора места проживания41.

Специально для богатых гостей создавались пансионаты, 
гостиницы и рестораны высокого класса. В Щавнице они ре-
кламировались как предназначенные для «первоклассной 
еврейской интеллигенции»42, а сам барон Ротшильд купил в 
Баден-Бадене дворец43. А как же обстояло дело с менее за-
житочными гостями?

Бедняки на курортах

В своей книге Шолом-Алейхем рассказывает о человеке, 
который берет деньги в долг, чтобы поехать на курорт. Самое 
смешное, что такие люди необязательно нуждались в лече-
нии на курорте. Сам же классик еврейской литературы нахо-
дился в несколько ином положении: он старался справиться 
с финансовыми проблемами, но при это был болен туберку-
лезом (а потом еще и диабетом). Поклонники его творчества, 
несмотря на то, что зачастую это не были богатые люди, ре-
шили собрать средства на лечение писателя. Финансовая си-
туация Шолом-Алейхема улучшилась, когда нашлись желаю-
щие издать его произведения. Писатель наконец побывал на 
многих курортах, наблюдал за жизнью в этих местах и опи-
сывал ее44. Конечно, гораздо чаще, чем состоятельные люди, 
на курортах встречались те, кто не был богат и при этом нуж-
дался в лечении. Так было, например, и с основателем движе-
ния еврейского просвещения, Хаскалы, Мозесом Мендельсо-
ном. У самого Мендельсона не было средств на лечение, но 
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его состоятельные последователи в 1774 г. заплатили за его 
пребывание на немецком курорте Бад-Пирмонт45.

В Баден-Бадене существовало учреждение, которое пред-
лагало бедным гостям курорта бесплатные ванны, питание и 
ночлег. В начале XIX в. оно предоставляло места для 32 че-
ловек, лишенных средств к существованию. Контингент бед-
ных гостей был поделен на три группы, в одной из которых 
были места также для неимущих евреев46.

Мотивы, по которым люди оказывали такого рода помощь, 
были различными, это могла быть религиозная мотивация 
или вера в идеалы современного государства, или нарочитая 
щедрость. Одним из аргументов была идея, что посещение 
курортов не только состоятельными людьми, но и нуждаю-
щимися в лечении бедными, которым оказывается поддерж-
ка со стороны государства, общины, различных фондов и то-
вариществ, является ценным для самого государства, потому 
что улучшает здоровье его граждан47.

Каждый курорт, который содержал какое-то учреждение 
для бедных гостей (или на территории которого такое за-
ведение находилось), мог гордиться этим фактом и рекла-
мировать свое милосердие. Разумеется, это предполагало 
определенные расходы. Впрочем, многие курорты не хотели 
портить репутацию и неохотно, но все же принимали бедных 
пациентов. Однако прежде всего курорты должны были при-
влекать гостей, которые могли потратить там деньги, а бед-
ные гости могли стать проблемой. Так, в здравнице Щавницы 
бедные евреи освобождались от «климатической пошлины», 
между тем свидетельства о доходе выдавались местным ста-
ростой, и поэтому многие могли получить их без должных 
оснований. Таким образом, растущее число гостей такого 
статуса становилось для курорта проблемой48.

В начале XX в. на немецких курортах тоже стало появ-
ляться все больше бедных, часто – ортодоксальных – евреев 
из Восточной Европы. На некоторых курортах Силезии они 
составляли до 30 % гостей. Нередко эти люди бежали от по-
громов, они не могли самостоятельно оплатить свое пребы-
вание в здравницах. На помощь им приходила развитая си-
стема социальной помощи немецких еврейских общин49.
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Помощь оказывалась также детям и молодежи. Например, в 
Галиции в курортной местности Корчин организовывали лет-
ние лагеря для еврейских детей из Львова50. Товарищество опе-
ки над еврейскими детьми организовывало отдых в Рабке, где 
пребывали около ста человек51. В Щавнице находилась клиника 
для бедных еврейских детей школьного возраста из Галиции52.

Лагеря отдыха организовывали также на территории Цар-
ства Польского. В путеводителе по Цехоцинку сообщалось, 
что ежегодно варшавские летние лагеря присылают туда 400 
детей на одну смену. Здания, в которых размещали детей, 
были построены и оборудованы благодаря господам Вавель-
бергу и Ротванду. Там же находилось Товарищество Красного 
Креста (с местами для 100 больных). Гостеприимством Цехо-
цинка пользовалось еще несколько организаций, в том числе 
Варшавское благотворительное товарищество, Общество по 
защите детей, лодзинский и плоцкий христианский и еврей-
ский летние лагеря, а также ясли из Згежа53.

Подобные примеры показывают, что это характерное 
стремление благотворительных организаций и частных лиц 
помогать нуждающимся. Они же, впрочем, свидетельству-
ют о широко распространенной бедности, с которой, в свою 
очередь, ассоциировалась неопрятность, считавшаяся ти-
пично еврейской чертой. Между тем на курортах в короткий 
период на небольшой территории собиралось множество 
людей. Многие из них были больны. Именно поэтому врачи 
разработали целый список санитарных требований, касаю-
щихся такого рода мест54.

Так, доктор Юзеф Яворский, посетивший несколько ку-
рортов в Галиции, описывал неудовлетворительную сани-
тарно-гигиеническую ситуацию в Щавнице. В его докладе 
можно прочесть в числе прочего об отсутствии канализации, 
питьевой воды, рационально продуманного вывоза мусора 
и коммунальных отходов. Кроме того, «уборные, такие, как 
там, встречаются только в отдаленной провинции; многие 
жилые дома вот-вот готовы обрушиться. В них просто нельзя 
проживать из-за угрозы здоровью и безопасности»55.

Развитие инфраструктуры в описываемых населенных 
пунктах часто не успевало за быстро растущим количеством 
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приезжающих гостей. Так, в Крынице в сезон находилось 
около 5 000 отдыхающих, а в 1907 г. их было уже 7 000 чело-
век. В связи с этим Яворский отмечает, что на курортах соз-
дано слишком мало мест для принятия лечебных ванн. Он 
комментирует также то, в каких условиях проживают гости: 
«Что касается гигиены в квартирах, то следует отдать дань 
справедливости и отметить, что многие из них в правитель-
ственных домах, а также в некоторых виллах полностью со-
ответствуют гигиеническим требованиям, и в их случае не-
возможно сделать каких-либо замечаний. В свою очередь, в 
иудейских домах и квартирах никакого порядка и чистоты 
нет, часто эти места – сосредоточение грязи, что вполне по-
нятно, если учесть, что в одной комнате одновременно про-
живают 8–10 человек». Яворский критикует также рестора-
ны: «В некоторых ресторанах, в том числе в так называемых 
кошерных, как меня заверяли, посетители просто напросто 
несчастны, потому что платят втридорога, а еда не только не-
вкусная, но еще и вредная»56.

В отсутствии развития Щавницы Яворский обвиняет ее 
владельца – Академию знаний из Кракова. По его мнению, 
это «малопредприимчивый институт в финансовых вопро-
сах». Он описывает также, в каких условиях живут бедные 
еврейские гости на этом курорте: «В Нижней Щавнице, на 
центральной улице, можно увидеть густо поставленные ма-
ленькие дома, в которых проживают еврейские гости. И к 
порядку, и к эстетике здесь относятся с пренебрежением и 
нарушают их»57. Яворский формулирует ряд правил и сове-
тов, которые должны, как ему кажется, повлиять на улучше-
ние санитарно-гигиенических условий на курортах. В случае 
Крыницы он писал следующее: «Ввести более строгий сани-
тарный контроль, особенно в районах населенного пункта, в 
которых проживает бедное еврейское население»58.

Можно предположить, что советы, данные Яворским, ни 
на что не повлияли, поскольку несколько лет спустя другой 
врач также писал о еврейской бедноте в Щавнице подобным 
образом: «Владельцы еврейских домов осознают, что сюда 
приезжает множество бедняков, для которых не имеет зна-
чения ни удобство, ни гигиена. Они так обустраивают свои 
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дома, что в них нет отдельных квартир. В каждую комнату 
ставится большое количество кроватей, а даже сенники без 
кроватей. Аренда спального места приносит им большой до-
ход, а у их клиентов нет никаких требований. <…> Легочным 
больным необходимо как можно больше свежего воздуха, а в 
этих домах они проживают целыми толпами в маленьких, не-
проветриваемых помещениях в духоте, а все они в большей 
или меньшей степени страдают болезнями легких. Не идет 
речи об уборке такого рода мест, о дезинфекции. Когда один 
из гостей уезжает, его кровать тут же занимает другой, и так 
происходит в течение всего сезона»59.

Один из пионеров польского туризма и автор путеводи-
телей – Мечислав Орловский, живший на рубеже XIX–XX 
вв. в Рыманове, вспоминал, что в этом городке евреи состав-
ляли около 80 % от общего числа жителей60. В свою очередь 
автор исследований, посвященных евреям из Рыманова, от-
мечает, что на самом деле евреев в этом городке было в два 
раза меньше, чем пишет Орловский. Но еврейское население 
было «в городском пейзаже доминирующим и крайне замет-
ным»61. Такого рода «заметность» евреев среди других групп 
местных жителей и гостей, связанная с их численностью, 
внешним видом (традиционной одеждой), несомненно, вли-
яли на то, что бедность рассматривалась прежде всего как 
еврейский феномен. Бедное еврейское население чаще всего 
описывалось в сочетании с описаниями грязи и нужды, тог-
да как более богатые еврейские гости, как и владельцы эли-
тарных пансионатов и гостиниц, в этом контексте вообще 
не воспринимались в качестве евреев, их еврейство как бы 
нивелировалось.

Самопрезентация и антисемитизм

Следует отметить, что в иных ситуациях богатых евреев 
охотно упрекали в инородческом происхождении. Франк 
Байор, исследовавший практику посещения евреями немец-
ких курортов, отмечает, что пребывание в этих местах было 
прерогативой представителей аристократии и буржуазии. 
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К концу 60-х гг. XIX в. стало появляться все больше гостей 
среднего класса, мещан, а в начале XX в. – из мелкой буржу-
азии. Несмотря на значительное увеличение числа гостей ку-
рортов, мы не можем описывать это как явление большого 
масштаба. Среди гостей, например, почти не было предста-
вителей рабочего класса.

До Первой мировой войны около 90 % жителей Германии 
не могли позволить себе ежегодно отправляться в отпуск. 
Именно поэтому пребывание на курорте являлось своего 
рода социальной привилегией. Поездка служила не только 
отдыхом и была не только возможностью поправить здоро-
вье, но имела и ряд других функций. Пребывание на курор-
те, совмещенное с соответствующей самопрезентацией, 
становилось маркером социального статуса. Кроме того, в 
случае знакомства с нужными людьми, курорт становился, 
по определению Пьера Бурдье, местом капиталистического 
рынка. При помощи экономического капитала можно было 
стать обладателем капитала общественного и символиче-
ского (знакомства, социальное признание и уважение). В 
то же время знакомства могли привести к дальнейшему 
экономическому успеху. За достаточно свободной атмос-
ферой курортной жизни стремление к представлению себя 
как члена определенной социальной группы (проживание в 
элитарной гостинице, дорогая одежда и украшения, соот-
ветствующее поведение и пр.) приводило к автоматическо-
му появлению разделений. Каждый, кто показывал таким 
образом свой статус в социальной иерархии, давал понять, 
что не является или не желает быть членом другой группы. 
Таким образом он выстраивал иерархию и для других го-
стей курорта.

Такое поведение было характерно и для еврейских, и для 
нееврейских гостей. Но по сравнению с другими группами 
жителей Германии евреев на курортах было больше всего, а 
кроме того, они из-за своей социально-профессиональной 
позиции были группой, характеризующейся экономической 
успешностью, что часто вызывало зависть или даже нена-
висть. В этом смысле курорт не создавал аполитичную част-
ную идиллию, а отражал без всякого приукрашивания суще-
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ствующие социальные конфликты, прежде всего – сильную 
конкурентную борьбу буржуазных слоев общества. Негодо-
вание по отношению к конкретным лицам не имело далеко 
идущих последствий, но восприятие их как представителей 
этнической, религиозной, социальной или национальной 
группы к таким последствиям приводило. Самым радикаль-
ным результатом такого рода дискриминационных тенден-
ций был курортный антисемитизм.

Евреи не были единственной группой, которая подверга-
лась дискриминации. На немецких курортах националисти-
ческие настроения были направлены также против француз-
ских гостей. В некоторых случаях проявлялось еще и враж-
дебное отношение к католикам. Байор считает, что в основе 
курортного антисемитизма не было религиозной неприязни, 
как в случае антикатолицизма немецких протестантов. Он 
был связан с социальной функцией пребывания на курорте, 
прежде всего именно с социальной самопрезентацией, ко-
торая осуждалась как «типично еврейская». Разница была 
в том, что на немецких курортах не было организованного 
антикатолицизма. Ни одно из этих мест открыто не пред-
ставлялось как антикатолическое62.

Гости приносили доход властям и жителям курортно-
го места, а те старались приспособиться к потребностям и 
взглядам своих гостей, создать соответствующую атмосфе-
ру и имидж места. Несмотря на то, что зарабатывать можно 
было и на еврейских посетителях, многие курорты прояв-
ляли недоброжелательное и даже враждебное отношение к 
этой группе. Интересно, что это явление не было повсемест-
ным. Исследователь данного феномена Франк Байор отме-
чает, что антисемитизм на курортах развивался до Первой 
мировой войны особенно на севере Германии, на побережье 
Северного и Балтийского морей.

В свою очередь, например, в Баварии он проявлялся в го-
раздо меньшей степени. Важным моментом для понимания 
этого феномена были религиозные различия. Опыт поли-
тики «борьбы за культуру» Бисмарка, обращенной против 
католиков, мог существенно ослабить рвение этой группы 
противостоять другим конфессиям, тогда как на протестант-
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ском севере дискриминация евреев проходила куда более 
свободно и интенсивно.

Следует подчеркнуть тот факт, что на более известных 
классических немецких курортах (Баден-Баден, Висбаден, 
Бад-Киссинген, Бад-Гарцбург и др.) царила куда более откры-
тая и космополитичная атмосфера. С их репутацией не могли 
конкурировать маленькие или недавно появившиеся курор-
ты. Последним не оставалось ничего иного, как создавать 
свой собственный имидж, опирающийся, например, на кон-
траст в отношении более известных курортных местностей. 
Причем отсутствие сопоставимого комфорта считалось пре-
имуществом. Так что в отличие от курортов чрезмерно ро-
скошных, новые и менее известные места рекламировали как 
близкие к природе, отличающиеся простотой и спокойстви-
ем, а одновременно естественностью в социальных отноше-
ниях и отсутствием «одержимости».

Отметим, что одну категорию мест окрестили «еврейски-
ми курортами» (Judenbäder), другая же была известна как 
«свободная от евреев» (judenfrei). Байор подчеркивает, что 
здесь была создана «тихая коалиция зависти» между властя-
ми курортов, которые, борясь с конкурентами, использовали 
в своих рекламных стратегиях антисемитизм гостей. Таким 
образом, зависть властей менее значимых курортов в отно-
шении их конкурентов объединилась с завистью их гостей в 
отношении еврейских посетителей63.

Другие дискриминационные тенденции

Описанные выше тенденции дискриминации не касались 
только немецких курортов. В Австро-Венгрии развивался 
национализм среди живущих на территории империи наци-
ональных групп. Немецкие националистические организа-
ции призывали австрийских туристов выбирать гостиницу 
или ресторан, исходя из национальности владельца, а также 
тратить деньги в заведениях именно у немецких австрий-
цев64. Туризм, учитывавший экономические интересы соб-
ственной национальной группы, был частью борьбы между 
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отдельными группами за региональную политическую геге-
монию и распределение финансовых средств65. Это можно 
заметить в высказывании Юзефа Яворского, который писал, 
что Крыница обладает отличными природными условиями, 
но единственное, чего не хватает курорту, – это средства на 
развитие, которые он «должен получить из государственной 
казны», Яворский пишет: «Если государство до сих пор не 
передавало этих средств, я склонен верить слухам, распро-
страненным в некоторых сферах [в Крынице – прим. авт.], 
что на это влияют владельцы немецких курортов в Австрии 
из соображений конкуренции, чтобы, ограничив кредиты, 
приостановить развитие опасной для них Крыницы»66.

Сам аргумент о том, что деньги тратить необходимо у себя 
дома, не был чем-то новым. В 1800 г. правительство коро-
ля Пруссии обратилось к прусским врачам с претензией по 
поводу того, что они высылают на лечение за границу коро-
левских чиновников, тогда как, по мнению авторов этого об-
ращения, условия лечения в Пруссии ничуть не хуже, чем за 
рубежом. И именно здесь, на местных курортах, следовало 
бы оставлять деньги. Век спустя автор статьи о польских ку-
рортах (то есть тех, что находились в Царстве Польском и в 
Галиции), по профессии врач, модифицировал этот аргумент, 
превратив его в вопрос: «Можно ли заменить немецкие ку-
рорты, куда наши люди ездят такими толпами, курортами и 
здравницами других стран?» Автор отмечал, что минераль-
ная вода на польских курортах ничуть не хуже по качеству, 
чем вода зарубежных курортов, прежде всего – немецких67.

Кроме этих аргументов важную роль играло отношение 
к полякам на немецких курортах. Принимая все это во вни-
мание, автор делает вывод, что лучше лечиться дома и под-
держивать свои курорты. Автор воспоминаний из Крыницы 
Бронислав Бабель также приводит экономический, патрио-
тический и медицинский аргументы. По его мнению, Крыни-
ца – «частица и гордость нашей милой родины, а также одно 
из средств строительства все большего и более долговечного 
здания, коим является увеличение национального богатства, 
как и одновременное создание и развитие отечественных 
здравниц, открытых для всех, а особенно для наших земля-
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ков, которые не ищут чужих богов за границей своей страны 
и не вывозят туда польские гроши, туда, где ими пренебрега-
ют и куда они ехать не должны!»68

Б. Бабель призывал избегать иностранных курортов и в 
то же время писал: «<…> давайте любить свое – оставлять 
польские гроши на родине на благо большего развития на-
ших собственных здравниц, таким образом мы исполним 
наш патриотический долг <…>»69. Упоминание об открытии 
курортов «для всего человечества» для Бабеля означало, не-
сомненно, создание атмосферы космополитизма и привле-
чение заграничных гостей. Одновременно, взывая к патри-
отизму, автор убеждал поляков посещать местные курорты. 

Поляки, разделенные границами империй, поделивших 
Польшу, встречались на курортах, где проходили мероприя-
тия и торжества, объединяющие их на национальной почве. 
В Крынице ставились пьесы по текстам польских классиков, 
организовывались патриотические демонстрации, отмечался 
день рождения Адама Мицкевича и даже был открыт памят-
ник этого поэту. Во всех этих событиях принимали участие 
и евреи. Сохранились фотографии, на которых видно еврей-
ских гостей курорта, участвующих в торжественных меро-
приятиях 3 мая (годовщина принятия Конституции Польши 
в 1791 г.) в Щавнице.

Подсказки и рекомендации, касающиеся того, на какие ку-
рорты ехать, а каких – избегать, распространялись и среди 
евреев. Еврейские журналы в Германии публиковали в начале 
сезона списки мест для отдыха, пансионатов и гостиниц, где 
можно столкнуться с проявлениями антисемитизма70. Пресса 
информировала также о заграничных курортах, о ситуации в 
России, где евреи долгое время не могли посещать курорты 
на Кавказе да и во многих других местах, поскольку там дис-
криминация евреев была явлением совершенно обычным71.

Конкуренция

С проблемами и конфликтами сталкивались не только 
приезжие, но и те евреи, которые постоянно проживали в ку-
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рортных местностях. В разных городах и странах это были 
проблемы разного рода. Евреи жили в галицийском Рыману-
ве почти четыре столетия. В XIX в. этот город стал важным 
центром хасидизма. Курорт в свою очередь развивался на 
фоне конфликта между местными евреями и новым владель-
цем72.

Еще более трудная ситуация сложилась в Крынице. На раз-
витие этого курорта повлияла в первую очередь частная ини-
циатива прибывших сюда поселенцев, которые скупали зем-
лю, принадлежащую правительству, но прежде всего – при-
надлежащую крестьянам-русинам. Именно таким образом 
курорт вместе с деревней попал в состав местной сельской 
гмины. Совет этой территориальной единицы избирался до 
70-х гг. XX в. из местных жителей. Это привело к конфликту 
интересов, поскольку у поселенцев не было в совете своих 
представителей. Бабель вспоминал, что глава гмины и совет, 
состоящий из уважаемых деревенских жителей, не справля-
лись с многочисленными и разнообразными делами, касаю-
щимися сограждан, проживающих на курорте73. Со временем 
сюда приезжало все больше поселенцев, они платили все 
больше налогов, что стало решающим моментом для об-
ретения ими контроля над работой совета Бабель отмечал, 
что сотрудничество между властями и местными жителями 
развивалось успешно. Поскольку сам автор был владельцем 
курорта и некоторое время являлся членом местного совета, 
то, очевидно, он не мог быть беспристрастен в своих оценках.

Ненадолго приехавший в Крыницу доктор Юзеф Яворский 
обратил внимание на другие проблемы. В своем санитарно-
гигиеническом анализе он отмечает, что препятствием на 
пути к улучшению ситуации было географическое положе-
ние курорта, а также юридические и социальные аспекты: 
«Крыница-Здруй по части находится на территории гмины 
Крыница, по части – гмины Слотвина, а кроме того, имеет-
ся так называемая придворная территория, принадлежащая 
правительству. В гмине есть свои органы самоуправления, 
на придворной территории свои права, а у обеих – разные 
обязанности. Правительство заявляет, что готово что-то сде-
лать на своей территории, но не станет совершать этого для 
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гмины. А гмина бедна – крестьяне отказываются ото всех 
удобств и улучшений и заявляют, что могут обойтись без 
водопровода, канализации, железной дороги и пр. Из это-
го территориально-юридического дуализма следует только 
ущерб для курорта с точки зрения санитарии и гигиены»74.

Различные интересы, следующие из этой ситуации, и по-
тенциальное взаимное негативное восприятие могли еще 
более усугубляться из-за принадлежности к разным классам, 
национальным и религиозным группам. Крыница изначаль-
но была деревенькой, в которой жили лемки, исповедующие 
униатство. Приезжими были поляки и евреи. Они руковод-
ствовались разными интересами. Евреи, приехавшие в Кры-
ницу, вскоре захватили торговлю и сферу услуг – это стало 
поводом для трений с поляками. Такого рода тенденции наш-
ли свое отражение, например, во время выборов в совет гми-
ны в 1894 году, когда местные евреи опротестовали резуль-
таты выборов в одном из избирательных округов. Конфликт 
интересов между местными крестьянами и приезжими при-
вел к административному отделению деревни от курорта. 
Однако сам процесс задерживался из-за затянувшегося спо-
ра по поводу границ между старой Крыницей и новой терри-
ториальной единицей, а также по поводу дележа совместного 
имущества. Незадолго до разделения гмины, в 1910 г., в Кры-
нице проживали лемки униаты (1661 чел.), поляки (606 чел.), 
евреи (445 чел.). После разделения в Крынице-Здруе поляки 
и евреи составляли большинство, а лемки оказались в мень-
шинстве75.

С проблемами сталкивались евреи и в немецком городе 
Баден-Баден до обретения ими полного юридического ра-
венства в 1862 г. Проблемы эти были следствием жестких 
ограничений, касающихся права постоянного проживания. С 
одной стороны, до введения равных прав для местных жите-
лей гости курорта не ущемлялись в правах, для них не созда-
валось особых условий, с другой стороны – процесс выдачи 
разрешения на торговлю для евреев, желавших начать в го-
роде свое дело, встречал сопротивление местных торговцев 
и ремесленников. Деятельность государства, направленная 
на уравнивание всех граждан в правах, воспринималась как 
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угроза правовой автономии города. В спорах использовались 
антисемитские аргументы. Евреев охотно принимали на ку-
рорте в качестве гостей, но не желали видеть среди постоян-
ных жителей города76.

Несмотря на различные внутренние конфликты, евреи 
поддерживали интересы курортов, влияя на конкуренто-
способность наиболее известных из них. В 1902 г. в Бад-
Киссингене была достроена так называемая Новая синагога 
(по контрасту с более скромной и маленькой Старой сина-
гогой, существовавшей с конца XIX в.). Было принято ре-
шение построить это здание в неороманском стиле, чтобы 
подчеркнуть успешную интеграцию местных евреев. Размер 
и представительность здания должны были свидетельство-
вать о росте значения еврейской общины в городе и созда-
вать имидж Бад-Киссингена как открытого курорта мирово-
го класса. Сама местная еврейская община была достаточно 
либеральна. Но строительство синагоги затеивалось не толь-
ко из-за местных евреев, но и из-за гостей. Поэтому было 
принято решение адаптировать помещение синагоги также 
и для ортодоксальных евреев77. Здесь можно отметить ту же 
логику, что сработала и в соседнем Баден-Бадене, где при фи-
нансовой поддержке городских властей в 1899 г. была воз-
ведена синагога в неороманском стиле. Местная еврейская 
община тоже была вполне либеральна, и поэтому, принимая 
во внимание потребности гостей (в том числе ортодоксов), 
было решено отказаться от органа в синагоге и устроить в 
помещении галерею для женщин78. Таким образом, евреи 
также участвовали в конкурентной борьбе между двумя ку-
рортами.

Перевод с польского Марии Макаровой
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Алексей Саливон

Вопрос физических аспектов офицерской 
службы в еврейской спортивной прессе 

Германии в конце XIX – начале XX вв.

В конце XIX – начале XX вв. в Германии разгорелись обще-
ственные дискуссии, связанные с перспективой службы не-
мецких евреев в офицерском корпусе Германской империи. 
В рамках этих обсуждений затрагивалась тема моральных 
качеств и физических способностей евреев. Еврейские солда-
ты (особенно те, кто отдал свою жизни за германскую родину 
или те, кто проходил военную службу в других странах) при-
влекали пристальное внимание в общественной дискуссии, 
разгоревшейся в прессе того времени.

Официальная позиция германской армии и военного ми-
нистерства была предельно четкой: при назначении офице-
ров армии, в том числе и офицеров запаса, не могло быть 
и речи о проявлениях антисемитизма. Доверяя этой офи-
циальной позиции, большое количество молодых жителей 
Германии еврейского происхождения и/или иудейского ве-
роисповедания предпринимали попытки поступления на во-
енную службу или получения патента офицера запаса1. Тем 
не менее получить звание офицера в германской армии до 
Первой мировой войны удавалось лишь единицам2.

Это противоречие между официальной позицией и реаль-
ностью отчасти объясняется тем, что офицерский корпус в 
Германской империи был очень консервативен вообще и ста-
рался сохранить свою исчезающую «однородность».

В то же время логика политического и военного развития 
империи требовала увеличения численного состава армии. В 
целом спрос как на солдат, так и на офицеров вынуждал кон-
сервативный офицерский корпус открывать доступ в свои 
ряды для новых представителей стремительно развиваю-
щейся и крепнущей немецкой буржуазии.
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Получение офицерского патента служило доказатель-
ством того, что молодой немец владеет набором необходи-
мых, признанных обществом социальных навыков, которые 
важны для того, чтобы начать карьеру на государственной 
службе или войти в немецкое общество на правах его полно-
правного члена. Во второй половине XIX в. ни христианская 
буржуазия Германской империи, ни еврейский сегмент этого 
общественного класса не пытались избегать военной служ-
бы, в том числе – добровольческой, и эта ситуация резко 
контрастировала с началом того же XIX в.3

В таком историческом контексте год волонтерской служ-
бы может быть представлен в качестве естественного со-
кращенного пути к желаемому по ряду социальных причин 
статусу офицера. Зачастую соискатель воспринимал добро-
вольческую службу не как начальный этап будущей военной 
карьеры, но как ключ, которым открывались двери к успеш-
ной гражданской жизни.

Так как звание офицера в профессиональной немецкой 
императорской армии было почти недостижимым до Пер-
вой мировой войны, теперь молодые люди еврейского про-
исхождения из среднего класса пытались массово пройти 
подготовку в качестве именно офицеров резерва. Тем са-
мым они пытались получить минимальное общественное 
признание своей готовности к интеграции в немецкое об-
щество4.

Чтобы стать офицером резерва было необходимо не толь-
ко продемонстрировать свое желание провести год в армей-
ской обстановке и успешно пройти необходимые военные 
учения, но и получить единодушное одобрение со стороны 
офицеров полка, где кандидат участвовал в своих первых ре-
зервистских учениях.

Согласно статистическим данным, в Германской империи 
в конце XIX в. почти тремстам молодым людям еврейского 
происхождения удалось стать офицерами запаса, причем все 
они к тому моменту перешли в христианство. Все те кандида-
ты, которые оставались верны еврейской вере, были отвер-
гнуты, хотя они и завершили свое обучение и успешно сдали 
соответствующие экзамены5.
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Полковые офицеры оценивали физические навыки еврей-
ских курсантов в период их военной службы и резервистских 
упражнений в зависимости от их религиозной принадлежно-
сти. Другими словами, физические и личностные качества, 
продемонстрированные и приобретенные за время службы 
еврейскими соискателями, не играли никакой роли в реше-
нии немецких офицеров при оценке6.

Один год волонтерской службы в армии, необходимый 
для того, чтобы стать офицером запаса, можно интерпрети-
ровать как некий ритуал перехода от незрелого подростка к 
статусу полноправного и ответственного гражданина7. Этот 
ритуал в Германии был переходом от положения немецкого 
ребенка к статусу взрослого жителя, который приобретал 
равные права в империи. Как уже отмечалось, этот год во-
енного опыта не был прелюдией к военной карьере, но закре-
плял возрастной статус в гражданском обществе.

Консервативные круги в армии понимали это достаточно 
хорошо, стремясь привить свои ценности новым поколени-
ям молодых людей, будущим офицерам. Кроме того, полу-
чение офицерского звания было дорогостоящим делом, ко-
торое могли осилить, не опасаясь чрезмерной финансовой 
нагрузки, только состоятельные семьи. Многие считали во-
енный опыт жесткой и необходимой школой дисциплины и 
мужественности.

С одной стороны, еврейские курсанты хотели доказать 
свою способность к дисциплине. С другой стороны, пробле-
ма, с которой сталкивались еврейские молодые люди, заклю-
чалась не только в том, как продемонстрировать, например, 
ту же способность к дисциплине или соответствие физиче-
ским требованиям армейской службы, но и в том, было ли 
немецкое общество готово принять результаты, продемон-
стрированные еврейскими кандидатами на офицерские 
должности.

Целая серия статей, касающихся вопросов военной служ-
бы евреев (как в самой Германии, так и за ее пределами), была 
опубликована в газете «Еврейская гимнастическая газета» 
(«Jüdische Turnzeitung»). Публикации касались и такой темы, 
как еврейский спорт, а также общественной реакции в ряде 
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стран на еврейский вклад в эти две во многом взаимосвязан-
ные, по мнению газеты, области (армия и спорт). Так, были 
опубликованы материалы о полковнике Максе Эйнштейне из 
США. Американский полковник был представлен в качестве 
яркого примера выдающихся еврейских общественных дея-
телей Нового Света. Он был и храбрым американским офи-
цером, и достойным гражданином своей новой родины.

Было очевидно, что данный материал должен был быть 
упреком для немецкого общества. Это было не что иное, как 
свидетельство того, что родившийся в Германии и переехав-
ший в США еврей способен сделать офицерскую карьеру в 
армии так, будто «военный дух, ему вовсе не родной в Гер-
мании, овладел бы им…»8. В статье утверждалось, что такой 
профессиональный путь к званию полковника был бы невоз-
можен для еврея в этот период в Германии: «…кроме того, 
никто в Германии не верит, что еврей обладает настоящим и 
правильным военным духом, необходимым для того, чтобы 
стать унтер-офицером, не говоря уже о полковнике… Что же 
скажут наши антисемиты об этой военной карьере и о подоб-
ных военных наградах немецкого еврея?»9.

Читательская аудитория газеты «Jüdische Turnzeitung», 
как правило, положительно оценивала людей, обладавших 
офицерским званием. Офицерский корпус воспринимался 
положительно не только в военном контексте, но и в граж-
данской жизни в Германии. В целом это соответствует суще-
ствовавшему тогда отношению среднего немецкого класса к 
своей армии. Стоит отметить, что материал об американском 
полковнике еврейского происхождения из Германии был 
опубликован в тот период, когда в германском парламенте 
проходили дискуссии, связанные с вопросом о еврейских со-
искателях звания офицеров запаса10.

Другой интересный пример приводит английская газета. 
Здесь с конца XIX в. существовал молодежный еврейский 
клуб «Jewish Lads Brigade»11, устроенный по модели британ-
ских клубов наподобие «Boys Brigade». Молодежный клуб 
«Jewish Lads Brigade» был призван обслуживать нужды ев-
рейского среднего класса в Великобритании и был организо-
ван при поддержке британских офицеров (как иудеев, так и 
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христиан) и даже получил поддержку со стороны британских 
правительственных чиновников.

Газета «Jüdische Turnzeitung» расценивала еврейские ре-
лигиозные практики как то, что ни в коем случае не может 
являться препятствием к военной службе. Она придержива-
лась мнения, что лишь очевидная инвалидность может вос-
препятствовать военной службе в качестве офицера запаса.

Видимо, аудитория этой газеты также считала, что любой 
еврейский молодой человек может работать над своей фи-
зической формой, упражняться и таким образом подгото-
вить себя для выполнения любых военных задач. Еврей мог 
укрепить свою мужественность посредством гимнастиче-
ских упражнений и занятий спортом. Он мог и должен был 
развиваться физически и нравственно, сам создавая свое 
сильное и мужественное еврейское тело. Для этой аудитории 
очевидна была зависимость между физическим развитием и 
способностью быть офицером.

Еще одним источником подобного рода еврейских мате-
риалов, по мнению Даниеля Вильдмана, является агиографи-
ческая литература о павших прусских офицерах12. Некоторые 
из этих материалов рассказывают в том числе и о последних 
моментах жизни павших еврейских солдат-героев, об их эмо-
циональном состоянии и величии духа, о мужественности 
еврейской души, наконец – о внешнем облике германского 
солдата еврейского происхождения.

Истинный немецкий офицер умирает, выпрямившись в 
полный рост, именно так он ведет своих солдат в бой с врагом, 
причем простые солдаты, следуя за ним, выбирают менее эф-
фектные позы. Героическая смерть добровольца Конхайма в 
немецко-датской войне 1864 г. предоставляет читателю дока-
зательство того, что еврейский солдат, не обладающий офи-
церским званием, так же может отдать жизнь за германскую 
родину, как и любой достойный немецкий офицер. Похоро-
ны Конхайма сопровождались такими военными почестями, 
как будто он был офицером. Он был похоронен при стечении 
тысяч оплакивающих его спортсменов-единомышленников, 
прусских военных и простых обывателей на еврейском клад-
бище. Это обстоятельство «Jüdische Turnzeitung» специально 
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подчеркивает в отдельном примечании к основному тексту 
статьи. Статья была перепечатана из посвященной спор-
ту и гимнастике газеты «Deutsche Turnzeitung» («Немецкая 
гимнастическая газета») полувековой давности: «Наш зал 
для упражнений, в котором так часто наш товарищ прово-
дил свое время, приютил его снова, до тех пор, пока вчера 
при большом стечении народа, его останки не были преданы 
вечному покою. Мы были печальны, что он покинул нас, но 
горды тем, как он это сделал… Прусские солдаты оказали ему 
последние почести и воистину, это были честно заслуженные 
почести»13.

Еще одним примером стал полковник Альберт Голдсмид 
из Великобритании, который уже во взрослом возрасте воз-
вращается к религии своих еврейских предков и продолжает 
свою военную службу. Его физическое тело было еврейским, 
а его профессия стала чистым проявлением британской му-
жественности (masculinity). Газета сообщала, что «его любовь 
к своему народу проявлялась во время его активной деятель-
ности во имя еврейских интересов на протяжении всей его 
жизни», Голдсмид «был председателем клуба Маккаби (der 
Klub der Maccabaeer) в Лондоне, в котором впервые прояви-
лась настоящая еврейская жизнь. Он провел какое-то время 
по поручению барона Гирша в Аргентине в качестве гене-
рального директора местных колоний еврейских фермеров. 
Будучи одним из старейших Ховеве Цион (Chowewe Zion) в 
Англии, он не принадлежал поначалу сионистскому движе-
нию, впоследствии же присоединился к нему и даже принял 
участие в недавней экспедиции в Вади Тель Ариш»14. И здесь 
не было никакого конфликта между его статусом (офицер) и 
еврейским сознанием. Более того, полковник Голдсмид при-
нимал активное участие в еврейской жизни Великобритании 
и поддерживал такое начинание, как создание вышеупомя-
нутой британской еврейской организации «Джувиш Лэдс 
Бригейд». Свою цель в данном проекте полковник видел в 
создании «такой организации, в которой строгое военное 
воспитание слилось бы со свободой английского спорта <...>, 
которая приучила бы молодых людей к чистоте, порядку, чув-
ству гордости и воспитала бы их самосознание, устранила бы 
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их замешательство, происходящее из жизни в гетто и, что не 
менее важно, укрепило бы тела подрастающего поколения»15.

Если моральный облик и политическая благонадежность 
немецких евреев как неотъемлемой части немецкой буржу-
азии может быть понята в рамках социальной трансформа-
ции немецких военных структур, то при рассмотрении про-
блемы биологической адаптации еврейского курсанта был 
поднят следующий драматический вопрос. Было ли мужское 
еврейское тело надежным инструментом для военной служ-
бы в целом в качестве офицера? Мог ли сам еврей на него 
положиться и был ли он способен вести за собой немецких 
солдат? Такая биологическая и одновременно антисемитская 
постановка вопроса ставила под сомнение мужественность 
немецкого еврея как индивидуума и всех еврейских мужчин 
империи.

И газета «Jüdische Turnzeitung», и другие немецкие еврей-
ские СМИ и общественные организации старались доказать, 
что подобное представление о физической неприспособлен-
ности еврейских мужчин к службе в армии неверны по свое-
му существу.

Примеры споров, то и дело вспыхивающих по этому по-
воду, можно найти в рассуждениях, где упоминаются объ-
ем грудной клетки евреев или якобы врожденное еврейское 
плоскостопие. Еврейская пресса утверждала, что такой кри-
терий, как объем грудной клетки (который у евреев якобы 
меньше, чем у немцев) – величина переменная. Его можно 
изменить посредством занятий спортом и гимнастических 
упражнений и тем самым подготовить свое тело для успеш-
ной военной службы16.

Убеждение о врожденном еврейском плоскостопии опро-
вергалось утверждением о том, что плоскостопие – не ра-
совая особенность (каковой оно представлялось противни-
ками евреев), а является результатом несбалансированного 
физического развития конкретного человека17. Внешний вид 
евреев (включая такие физические дефекты, как плоскосто-
пие, ожирение и т.д.) становился в Германии предметом са-
тирических оскорбительных карикатур и рисунков. Как от-
мечает Сандер Л. Гилман, еврейские тела воспринимались 
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как не соответствующие критериям прекрасного18. Карика-
туры демонстрировали резкий контраст между пышущим 
здоровьем нееврейским телом и искалеченным еврейским, 
между стойким и храбрым немецким солдатом и еврейским 
трусом19.

Можно интерпретировать эти данные как доказательство 
того, что еврейскому солдату или добровольцу в Германской 
империи в конце XIX –начале XX вв. приходилось доказы-
вать сначала свою мужественность (поскольку он – еврей), а 
затем свои боевые навыки (поскольку он – немецкий солдат). 
Еврейские мужчины оказывались перед необходимостью со-
циализации по трем аспектам: как немецкие граждане, как 
мужчины и как евреи. Они пытались сохранить идентичность 
своих еврейских предков и соответствовать физическим тре-
бованиям, предъявляемым к немецкой мужественности.

1 Angress W. T. Prussia’s Army and the Jewish Reserve Officer Controversy be-
fore World War I. Leo Beck Institute Year Book XVII, 1972.

2 Burg M. Geschichte meines Dienstlebens. Teetz, 1998. P. 7.
3 Penslar D. Jews and the Military. Princeton, 2013. P. 48.
4 Berger M. Eisernes Kreuz, Doppeladler, Davidstern. Berlin, 2013. P. 49.
5 Ibid. P. 48.
6 Wildmann D. Der veränderbare Körper. London, 1999. P. 246.
7 Ibid. P. 247.
8 http://sammlungen.ub.uni-frankfurt.de/cm/periodical/titleinfo/5965209
9 Там же.
10 Wildmann D. Der veränderbare Körper. P. 246.
11 Ibid. P. 248.
12 Ibid. P. 251.
13 http://sammlungen.ub.uni-frankfurt.de/cm/periodical/titleinfo/5965098
14 http://sammlungen.ub.uni-frankfurt.de/cm/periodical/titleinfo/5965092
15 Там же.
16 Wildmann D. Der veränderbare Körper. P. 255.
17 Ibid. P. 256.
18 Gilman S.L. Der schöne und der häßliche Jude «Der schejne Jid». Das Bild des 

«jüdischen Körpers» in Mythos und Ritual. Picus Verlag Wien, 1998. P. 66.
19 Volker U. Fünfzehntes Bild Drückerberger // Antisemitismus: Vorurteile und 

Mythen / Ed. by Julius H. Schoeps und Joachim Schlör. München, 1995. P. 211.
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Пензенский еврейский некрополь  
конца XIX – первой четверти XX в.

За последние двадцать пять лет в бывшем СССР иссле-
дования по еврейской эпиграфике и некрополистике про-
двинулись далеко вперед. Основное внимание по понятным 
причинам уделяется большим и значимым еврейским 
кладбищам. Между тем небольшие кладбища, особенно в 
провинции, изучены мало.

Эта статья должна восполнить такой пробел в отношении 
еврейского кладбища города Пензы (Среднее Поволжье)1. 
Исследование проводилось на самой старой части еврейско-
го кладбища, некрополе конца XIX – первой четверти XX вв. 
Данный участок был выбран для изучения по следующим 
причинам:

1. Это самая старая часть пензенского кладбища, находя-
щаяся сейчас в плачевном состоянии. На многие надгробия 
упали старые деревья, могильные плиты с каждым годом 
«врастают» в землю и т.п. Поэтому нам важно успеть описать 
то, что сохранилось.

2. В 2006 году, во время подготовки книги «Городской не-
крополь. ХIХ век – 1916 год. Исследования на местности. 
Пенза», была произведена фотофиксация пензенского не-
крополя конца XIX – первой четверти XX вв. Тогда удалось 
зафиксировать те могильные плиты, которые на сегодняш-
ний день не сохранились.

Цель данной работы: выявить особенности пензенского 
еврейского некрополя конца XIX – первой четверти XX вв., 
привести список всех эпитафий на иврите с этого участка 
кладбища2. Эта работа представляется тем более актуальной, 
поскольку пензенское кладбище не было исследовано до это-
го, а перевод с иврита пензенских эпитафий нигде ранее не 
был опубликован.
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Краткое описание старой части  
еврейского кладбища

Современное объединенное татарско-еврейское кладби-
ще занимает площадь в 1,75 гектаров. Открыто оно было в 
1860 г. (по другим данным – в 1883 г.), захоронения на нем 
производились до 70-х гг. XX в. В 2010-е гг. часть надгробий 
была заново восстановлена, на старые захоронения постави-
ли новые могильные плиты.

Старая центральная часть еврейского кладбища тянется 
полосой от так называемого Татарского рва на востоке до 
нынешнего входа на кладбище на западе. В ширину старая 
часть еще меньше: с юга она ограничивается оврагом (веро-
ятно, часть захоронений сползла туда), с севера – плотной 
полосой захоронений советского времени. Нет ни одного 
надгробия, сохранившегося в неприкосновенности: все они 
расчленены, перемещены на другое место, иногда просто 
повалены. На северной стороне участка из земли выступает 
несколько невысоких бетонных столбиков; на них насажива-
лись полые внутри бетонные памятники (такая конструкция 
была более устойчивой)3.

Единичные захоронения, достоверно или предположи-
тельно относящиеся к изучаемому некрополю, встречаются 
на всей территории кладбища.

Как и на других еврейских кладбищах, эпитафии написаны 
на иврите, имена идишского происхождения, фамилии и то-
понимы записаны в идишской орфографии. Имеются фраг-
менты текстов и целые эпитафии на русском языке.

Особенности пензенского еврейского кладбища

В текстах многих эпитафий указан возраст умершего чело-
века. Это может быть косвенным свидетельством того, что 
местная община была достаточно сильно ассимилирована, 
поскольку традиционно в эпитафии указывается только дата 
смерти – каждый год в этот день родственникам предписа-
но посещать место захоронения, дата рождения при этом не 
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важна. На факт ассимиляции также указывает наличие вы-
емок под фотомедальоны на надгробиях (сами медальоны не 
сохранились), тогда как ортодоксальный иудаизм негативно 
относится к размещению изображения человека на надгро-
бии, и фрагменты текстов и целые эпитафии на русском язы-
ке.

Интересно, что в некоторых эпитафиях указано место, от-
куда приехал отец похороненного или он сам (грамматиче-
ские особенности иврита не позволяют установить, к кому 
именно относится указание топонима). Имеются указания 
на названия населенных пунктов и местностей современных 
Беларуси, Украины, Литвы: Бобруйск, Быхов, Вильно, Гали-
ция. Можно сделать вывод о наличии миграции еврейского 
населения в Пензу из регионов бывшей черты оседлости.

В текстах ивритских эпитафий после указания года смер-
ти практически не встречается аббревиатура ��''� (часто изо-
бражаемая в виде лигатуры), означающая, что год указан по 
малому исчислению (то есть отсчет ведется от начала пятого 
тысячелетия), хотя годы смерти указаны в виде гематрии ив-
ритских букв именно таким образом. Лигатура ��� обнаруже-
на только на одном надгробии.

Стоит особо упомянуть несколько интересных моментов. 
Необходимо сразу оговорить, что здесь уместно поставить 
вопрос о том, насколько особенности, о которых пойдет речь 
ниже, характерны для Пензы. Такие же явления вполне мо-
гут оказаться неуникальными, однако материала для сравне-
ния в настоящий момент у нас нет, так как многие еврейские 
кладбища Поволжья слабо изучены. Возможно, окажется, 
что данные явления характерны также для других местно-
стей:

1. Бетонные столбы, о которых упоминалось выше, служат 
для того, чтобы труднее было повалить надгробия (в случаях 
вандализма или под воздействием неблагоприятных погод-
ных факторов).

2. Упоминание о заложниках, насильно выселенных рос-
сийской армией в годы Первой мировой войны (см. прило-
жения I и II). По крайней мере на других еврейских кладби-
щах4 таких надписей не зафиксировано. Впрочем, возможно, 
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что такие надписи имели место в других городах за предела-
ми «черты оседлости». Упоминание о том, что умерший был 
заложником, писалось как на русском языке, так и на иврите. 
Особенно стоит обратить внимание на то, что надписи были 
сделаны и на иврите, между тем обычно эпитафии на иври-
те – строго канонические, в отличие от эпитафий на русском 
языке, которые допускали различные «вольности».

3. Металлическая стелла с эпитафией «Жертва времени» 
(см. приложение II). Помимо красивой и лаконичной надпи-
си, особо стоит отметить, что эта плита сделана из металла, 
что нехарактерно для еврейских надгробий. В Пензе сохра-
нившиеся еврейские надгробия конца XIX – первой четверти 
XX вв. сделаны из камня5. Преобладание каменных надгро-
бий характерно и для сохранившихся кладбищ Литвы6, Бела-
руси7 и Казахстана8.

Следует помнить, что камень и металл были дорогими ма-
териалами, поэтому зачастую для памятников использова-
лось дерево. Так, например, в Белоруссии были распростра-
нены деревянные мацевы9. Поэтому можно предположить, 
что на пензенском кладбище многие надгробия тоже были 
деревянными.

Помимо этих специфических особенностей, есть такие 
черты, которые характерны для всех еврейских кладбищ. На-
пример, на пензенском кладбище встречаются памятники в 
виде обрубленного дерева – такие надгробия были весьма 
распространены в XX веке всюду.

Из схематических изображений наиболее часто встреча-
ется звезда Давида (иногда даже две звезды на одном над-
гробии), а также изображение рук, сложенных в благослов-
ляющем жесте коэнов.

В старой части кладбища есть железный каркас, похожий 
на беседку. Эта конструкция представляет собой металличе-
ский каркас с куполом, оконными проемами и двустворча-
той дверью. Купол, возможно, был увенчан шестиконечной 
звездой (таковая обнаружена на земле в нескольких метрах 
от беседки)10. Можно предположить, что это сооружение – 
«дом омовения» или охель (ивр. ‘шатер’). Косвенные данные 
указывают на то, что это именно охель, так как описанное со-
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оружение располагается не у входа на кладбище (где обычно 
строились дома омовения). Кроме того, внутри металличе-
ской конструкции находится просевший склеп, каменные 
фрагменты и бетонное основание, предназначенное для 
установки стеллы.

На еврейском кладбище также встречаются и русские 
православные памятники11. Они могли здесь оказаться слу-
чайно, так как недалеко от еврейского кладбища располага-
ется христианское Мироносицкое кладбище. В то же время 
можно предположить, что это надгробия христианских род-
ственников, похороненных рядом со своими близкими-евре-
ями на еврейском кладбище.

В заключение хочется обратить внимание на еще одну осо-
бенность пензенского еврейского кладбища. Здесь достаточ-
но много (в особенности – для кладбища такого размера) ин-
тересных нетривиальных эпитафий (а кроме того – уже упо-
мянутый сохранившийся охель). Типичны здесь и признаки 
сильной ассимиляции еврейской общины: фотомедальоны, 
указание возраста умершего, обилие эпитафий на русском 
языке, из любопытных деталей – упоминание в эпитафиях 
того, что умерший был заложником.
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Приложение I. Эпитафии на иврите12

Условные обозначения при воспроизведении текста эпи-
тафии:

… – утраченный текст (от камня отколот кусок с текстом);
[…] – стертый, сколотый, неразборчивый текст;
[�] – реконструкция поврежденного текста;
�� – лигатура (слитное написание букв), передается под-

черкиванием;
��� – одна буква выбита поверх другой.
Условные обозначения в переводе:
… – утраченный текст (от камня отколот кусок с текстом);
{…} – перевод фрагмента неясен или невозможен;
[    ] – предположительный (конъектурный) перевод по-

врежденного или неясного фрагмента;
<   > – слова, отсутствующие в оригинальном тексте и до-

бавленные в перевод для сохранения смысла.

1. На надгробии выемка, предназначенная для установки 
фотомедальона.

������	
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Дорогому
мужу и отцу
отъ
любящихъ
жены и дѣтей

Человек возвышенный и драгоценный,
честный и прямой учитель наш р. Моше,
сын р. Яакова Ицхака, благословенна 
память его,
Лифшиц, который скончался
в расцвете лет в
сорок три года
своей жизни и похоронен в день 14 швата
года 674 (1914). Да будет душа его завязана 
в узле жизни. 
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2. На надгробии вступительная формула («здесь похоро-
нен») заключена в звезду Давида

���

�����
��
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����������

��������������������
�����
�������������

���������������������
���������������������
��

���������
������������
��

�!�!"!�!�!

Шлейма Jосифовичъ
Клейнеръ
скончался 31 января 
1915 г.
отъ роду 54 г.
Дорогому мужу и отцу
отъ любящихъ жены и 
дѣтей

Здесь похоронен
человек честный и прямой, 
драгоценный, скончавшийся
в добром имени Шломо, сын Йосефа,
из семьи Клеймер. Сорван
в расцвете лет в пятьдесят
четыре года своей жизни <на> 29 день
от начала месяца швата года 675 (1915)
по малому исчислению.
Да будет душа его завязана в узле 
жизни.

3. Вступительная формула заключена в звезду Давида.

���
�������
�����
������

���
���
����
#�����
��
����������������������"���"

��
���$����������������
���������������
��
�����"������%�
�����

Авраамъ 
Мордукеевичъ
Цыпинъ*
род[…]
[…]**

Здесь похоронен
Здесь похоронено милое дитя
Авраам Озер, сын р. Мордехая
Цви Цыпина ха-Леви в восьмой год
своей жизни. Помещен в могилу
<на> десятый день месяца швата
года 675 (1915). Да будет душа его 
завязана в узле жизни.

* На надгробии первая буква не читается, восстановлено 
по смыслу.
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** Буквы русского текста, видимо, сбиты, читаются места-
ми предположительно. Е. Белохвостиков приводит вариант 
чтения русскоязычной эпитафии: «Авраам Мордухович [З]
ыхил[ъ] ([З]ыхил[ь]) (?), родился 10 июня 188(?)7 года, скон-
чался 12 января 1913(?) года»13. 

4. Вступительная формула заключена в звезду Давида. 
Имеется выемка, предназначенная для установки фотомеда-
льона.
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Дорогому
мужу и отцу
отъ любящихъ
жены и дѣтей

Здесь похоронен
человек честный и прямой сын рода 
человеческого Менахем
Мендель, сын р. Элии, благословенна 
память его, из семьи
Зингер, который скончался в дни 
молодости своей
в сорок восемь лет 
своей жизни. Скончался в добром 
имени <в> канун
Рош ха-Шана года 676 (1915) по малому 
исчислению.
Да будет душа его завязана в узле 
жизни.



Данила Кузнецов, Юлиан Верхолевски

146

Ев
ре

йс
т

во
 Ц

ен
т

ра
ль

но
й 

и 
Во

ст
оч

но
й 

Ев
ро

пы
: и

ст
ор

ия
 о

бщ
ин

5. Имеется звезда Давида. Эпитафия сохранилась плохо, 
возможно несколько вариантов прочтения. Зафран и Саф-
ран – варианты одной и той же фамилии.
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�����������

�����"����

Исаак Сафран
Заложник
из гор. Премысля
Галиция
1916 г.
29 июня

Здесь похоронен
человек прямой и уважаемый,
пожилой и пресыщенный днями,
щедрый и милосердный.
Погиб без суда
во время {…}
{…} в Галиции.
Наш великий учитель Ицхак Дов, сын р.
ЙехошиЦви, Зафран.
[<в> пятницу 4] элула 676 (1916).
Да будет душа его завязана в узле жизни.

6.
[…'�
��
�����
�
[…'����&…'

�����
���
[…'
�����
[…'

Ашер{…},
сын р. Йосефа
{…}
Скончался 1 адара
года 6{…}
{…}
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Вечно незабудем*
милый образ твой
Вечно плакать будем
по тебе родной

Здесь похоронен
юноша Мендель, сын р. Эншла,
Грубер

* – орфография источника сохранена

8. На надгробии две звезды Давида. Ближе к верху малая 
звезда, к основанию – большая звезда.
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Здесь похоронен
рав рабби
Нетанель, сын Нахума,
внук знаменитого рава Давида
Лурии
из Быхова.
2 сивана года 677 (1917).
Да будет душа его завязана в узле жизни.

Н. Криман*

* – вероятно, указана фамилия резчика

9. Имеется звезда Давида.
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Хая Ривка, […] Моше Йосефа
Здесь покоится
Хая Ривка
[Шлосберг]
из города Вильно.
Родилась в году 605 (1845),
скончалась 7 хешвана 677 (1916).
Да будет душа ее завязана в узле жизни.
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10. Имеется выемка, предназначенная для установки фо-
томедальона.
[…�����������	
���
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Здесь сокрыт человек пожилой {…}
Пресыщенный [днями] {…}
честный и прямой и дорогой {…}
р. Шмуэль Авраам, [сын р.]
Александера {…},
благословенна память его. Скончался 19 
кислева года
673 (1912). Да будет душа его завязана в 
узле жизни.

11. Вступительная формула заключена в звезду Давида.
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Здесь похоронена
женщина скромная госпожа
Сара Пес,
дочь р. Йехуды ха-Леви
Эрштейна из Бобруйска.
[Скончалась] {…} месяца [нисана] {…}
{…}
Да будет душ �!!�" #$" % �#�&"'!�()"%)*

12. Большую часть надгробия занимает выемка, предна-
значенная для установки фотографического портрета.

��

��������������
�����������	��

Ск. 22 января 26 г.

Здесь похоронена
[женщина Рохл, дочь]
[Цемаха Роговина]
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13. Имеется Звезда Давида.
[…����������	…


����
�
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Ицхок Лейб КОПЫТКО
ум 6 февраля 1922г. 68 лет
Незабвенному
мужу и отцу от жены и детей

…{…} р. Ицхак {…}
Копытко
Скончался {…} швата 682 (1922).

14. Имеется выемка, предназначенная для установки фо-
томедальона.
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Здѣсь покоится прахъ
Штерне-Блюмы 
Абрамовны
Богорацъ
Скончалась 19/II ст. ст. 
1920 г.
на 32мъ году отъ роду.

Здесь похоронена
женщина молодых дней и 
почтенная госпожа
Стерне-Блюма,
дочь р. Авраама Элиэзера
Богорац.
Скончалась 14 <числа в> месяце 
адаре года 680 (1920)
в возрасте тридцати одного года 
своей жизни.
Да будет душа ее завязана в узле 
жизни.

* – в слове ����� («молодая») допущена ошибка: вместо 
буквы � («йуд») вырезана буква � («вав»).
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15. Памятник в виде дерева с обрубленными ветвями. Есть 
изображение рук, сложенных в благословляющем жесте ко-
энов.

�����
�����	�
���

���
���
���	�	������

…������������
����
М.М. Каган
Скончался 25 Января 1920 г.

Здесь похоронен
Менахем, сын Моше,
Коэн.
Умер 6 швата 680 (1920).
Пятьдесят три [года] 

Приложение II.  
Эпитафии на русском языке  
(наиболее значимые тексты)

Разделение текста на строки передано косой чертой (/).
1. Эляс / Апфельгрин / заложник / из г. Стри Австрии / 

1916 г. / 31 марта.
2. Жертва/ времени/ Лазарь / Наумович / Гуревич / марта / 

10го / 1900 г /. Апреля / 6го / 1922 г.
3. Недолго на землѣ ты ангеломъ гостила/ мгновенно бле-

стя, какъ майская роса/ ты мiръ оставила, всѣх родных оси-
ротила / и радость унесла съ собой на небеса.

4. Анна / Михайловна / Кроль.
Известно, что семья Кроль – могилевские купцы, с 1911 г. 

владели домом и ювелирно-часовым магазином на ул. Мо-
сковской. Надгробие располагается недалеко от охеля.

Приложение III.  
Эпитафия на немецком языке

Нier ruhe / in Frieden / Hemuelle [?] Неner / geb. Küssine / 
geb. den. 3th[?] Juli 1852 / gest. den 20th[?] September 1891

Пер: Здесь покоится в мире Гемуэль (?) Генер, урожд. Кюс-
син, род. 3-го июля 1852, ум. 20-го сентября 189114.
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1 Для подготовки настоящего текста были использованы материалы фото-
архива, предоставленного Евгением Белохвостиковым и Данилой Кузне-
цовым.

2 Полный список русскоязычных эпитафий пензенского еврейского 
кладбища см. в Белохвостиков Е. П. Городской некрополь. ХIХ век – 1916 
год. Исследования на местности. Пенза, 2006.

3 Там же. С. 36–37.
4 Еврейское кладбище Биржая // Евреи на карте Литвы: Биржай. Пробле-

мы сохранения еврейского наследия и исторической памяти / Отв. ред. 
И. Копченова. М., 2015. С. 205–345; Крутова Н. Еврейские некрополи 
восточного Казахстана конца ХIХ – начала ХХ вв. // Труды по еврейской 
истории и культуре. Материалы ХХII Международной ежегодной кон-
ференции по иудаике. Академическая серия. М., 2016. С. 416–431; Мура-
тов И. Еврейская надгробная эпитафика Беларуси. Еврейское кладбище 
в Друе // Тирош – труды по иудаике. Вып. 9. М., 2009. С. 78–103.

5 Белохвостиков Е. П. Городской некрополь. ХIХ век – 1916 год. С. 39–40, 
69–75.

6 Еврейское кладбище Биржая. С. 205–345.
7 Муратов И. Еврейская надгробная эпитафика Беларуси. С. 78–103;
8 Крутова Н. Еврейские некрополи восточного Казахстана конца XIX – 

начала XX вв. С. 416–431
9 Муратов И. Еврейская надгробная эпитафика Беларуси. С. 83–84.
10 Белохвостиков Е. П. Городской некрополь. ХIХ век – 1916 год. С. 73.
11 Там же. С. 75.
12 Перевод Ю. Верхолевского.
13 Белохвостиков Е. П. Городской некрополь. ХIХ век – 1916 год. С. 70.
14 Там же. С. 69.
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Фото охеля Металлическая стела  
«Жертва времени» 

Надгробие заложника из Галиции
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История брестской еврейской 
религиозной гмины (1925–1939 гг.). 

Деятельность брестского правления 
кладбища в 1920–1930-е гг.

Самым важным документом, унифицирующим правовой 
статус еврейских общин в межвоенной Польше, стал декрет 
главы государства от 7 февраля 1919 года «Об изменениях в 
организации еврейских гмин на территории Царства Поль-
ского»1. После окончания советско-польской войны (1919–
1921) и подписания в Риге 18 марта 1921 г. мирного договора 
польскому государству отошли территории Западной 
Беларуси и Западной Украины, на которые расспостронилось 
польское законодательство и административное деление. 
Законом Совета Министров от 28 октября 1925 г. были об-
разованы еврейские религиозные гмины на территориях Во-
лынского, Полесского, Новогрудского воеводств, г. Гродно, 
Волковысcкого повета, ряда гмин Белостоцкого воеводства и 
г. Вильно2. Все еврейские религиозные гмины объединялись 
в Союз еврейских религиозных гмин Польши. Союз еврей-
ских религиозных гмин Польши, помимо широких полно-
мочий в решении политических, социально-экономических 
вопросов, связанных с жизнью евреев республики, обладал 
монопольным правом на управление религиозной жизнью 
еврейства страны. Для управления религиозной сферой ев-
реев создавалась общепольская еврейская религиозная рада, 
куда входило 34 светских представителя и 17 раввинов, из-
бираемых сроком на пять лет. Помимо этого, Министерство 
вероисповедания и публичного просвещения могло делеги-
ровать от себя еще восемь светских представителей и че-
тырех раввинов для участия в этом коллегиальном органе. 
Совет заседал в Варшаве. Все распоряжения, изданные ре-
лигиозной радой, были обязательны для исполнения всеми 
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еврейскими религиозными гминами Польши3. Кроме города 
или местечка, где находилась резиденция администрации, в 
состав одной еврейской религиозной гмины могло входить 
несколько других населенных пунктов, однако одна гми-
на не имела права располагаться на территории сразу двух 
поветов. В состав брестской еврейской религиозной гмины 
входили следующие населенные пункты: г. Брест-над-Бугом 
и сельские гмины (Каменица-Жировецкая, Косичи, Лыщи-
ца, Малорита, Мотыкалы, Радваничи, Турна, Великорита, 
Жицин)4. Еврейские религиозные гмины по своему количе-
ственному составу делились на большие и малые. Большой 
считалась та религиозная гмина, численность членов кото-
рой превышала семь тысяч человек. Членом гмины мог быть 
мужчина-иудей, достигший двадцатипятилетнего возраста 
и являющийся гражданином Польши. На территории По-
лесского воеводства, куда входила и брестская еврейская ре-
лигиозная гмина, было образовано четыре большие гмины: 
брестская, пинская, кобринская и сарненская (с 1934 г. гмина 
в Сарнах утратила статус большой еврейской религиозной 
гмины) и 17 малых еврейских религиозных гмин5. Руковод-
ство гминой возлагалось на раду и управление, которые из-
бирались из числа членов гмины раз в четыре года. Рада яв-
лялась совещательным органом с правом издания законов и 
распоряжений, обязательных для исполнения всеми членами 
гмины, а исполнительная власть принадлежала управлению, 
на заседаниях которого решались наиболее важные текущие 
вопросы, связанные с функционированием гмины. Первона-
чально членов управления гмины избирали члены рады, то 
есть происходило это в ходе косвенных выборов6. Однако 
после того как был подписан закон 1930 г. «Об изменениях 
в деятельности еврейских религиозных гмин на территории 
Польши» членов управления так же, как и членов рады, стали 
избирать путем прямых выборов. Свой голос член религиоз-
ной гмины отдавал не за конкретных кандидатов, как в ходе 
мажоритарных выборов, а за списки кандидатов, которые 
формировали политические партии, общественные органи-
зации, профсоюзы или объединения беспартийных кандида-
тов. Голоса распределялись пропорционально, однако в каж-
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дой гмине устанавливался необходимый минимум набран-
ных голосов для прохождения в представительные органы 
власти. На выборах в раду брестской еврейской религиозной 
гмины, прошедших в конце 1936 года, из 17 списков канди-
датов необходимое количество голосов на прохождение в 
состав коллегиального органа получили 13 политических 
объединений, а членские мандаты и мандаты заместителей 
членов были распределены следующим образом7:

1. Народный объединенный блок «Сионисты Хитахтуд» – 235 го-
лосов, 1 мандат;

2. «Поалей Агудас Исроэль» – 216 голосов, 1 мандат;
3. Бунд – 350 голосов, 2 мандата;
4. «Поалей Сион» – 553 голоса, 3 мандата;
5. Гражданский список социальной работы – 93 голоса, мандатов 

не получено.
6. Объединенный «Поалей Сион» (Z.C.S.P.) – 415 голосов, 2 манда-

та.
7. Объединение купцов – 107 голосов, мандатов не получено.
8. Ревизионисты «Ханхудуз Исроэль» – 255 голосов, 1 мандат.
9. Розничные и мелкие купцы – 184 голосов, 1 мандатов.
10.  Мизрахи – 229 голосов, 1 мандат.
11.  Беспартийный список евреев-жителей Малориты – 188 голосов, 

1 мандат.
12.  Объединение евреев-ремесленников – 194 голоса, 1 мандат.
13.  Беспартийный список резников – 444 голоса, 3 мандата.
14.  Общество распространения труда – 150 голосов, мандатов не 

получено.
15.  Общество «Чезель Шель Эмет» – 65 голосов, мандатов не полу-

чено.
16.  Объединенный беспартийный религиозно-хозяйственный 

блок – 583 голоса, 3 мандата.
17.  Объединенный хозяйственный блок – 155 голосов, мандатов не 

получено.
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В результате голосования больше всего членских мандатов 
(9 штук) досталось беспартийным предвыборным объединени-
ям, из которых шесть отводилось на ортодоксальные религи-
озные группы. Остальные 11 членских мандатов и 11 мандатов 
заместителей членов рады получили политические партии, ко-
торые по своим идеологическим и политическим воззрениям 
можно разделить на следующие общепольские еврейские по-
литические течения: Бунд; «Агуда»; сионисты-ревизионисты; 
«Поалей Сион»; «Поалей Сион (левые)»; «Поалей Сион (пра-
вые)»; общие сионисты; «Мизрахи»8. Помимо мандатов членов 
коллегиальных органов власти гмины политические объедине-
ния, формировавшие списки кандидатов, получали также ман-
даты заместителей членов правления или рады в количестве, 
равном количеству полученных членских мандатов. Замести-
тели членов правления или рады могли стать полноправными 
членами коллегиального органа власти религиозной гмины, 
в случае если член управления или рады, являющийся пред-
ставителем того же политического блока, что и заместитель, 
скончался или утрачивал свободу9. Помимо членов управле-
ния и рады избирали также раввина и подраввинов (помощник 
главного раввина, избираемого в случае, если гмина по числен-
ности предписанных к ней иудеев была большой). 

Так, в ходе выборов, прошедших в 1928 г., раввином брест-
ской гмины был избран Ицхак Велвл Соловейчик (сын из-
вестного талмудиста Хаима Соловейчика). Ему в помощь на 
выборах, прошедших 17 апреля 1934 г., были избраны четыре 
подраввина: Лейб Айзек, Сумча-Зелик Рыйер, Исер Юдель 
Малин, Блайвайс Абрам Исаак (после его кончины в 1936 г. 
эту должность занял Липа Лейзор Клепфиш)10. В голосова-
нии принимали участие мужчины-иудеи, достигшие двад-
цатипятилетнего возраста, уплатившие членские взносы и 
прожившие на территории гмины более одного года. Так, в 
брестской гмине в список для голосования в 1936 г. было вне-
сено 5790 человек из которых 4430 воспользовались правом 
голоса11. На территории религиозной гмины создавался ряд 
избирательных округов и пунктов для голосования. Для вы-
боров в раду в 1928 г. на территории брестской религиозной 
гмины было создано три избирательных округа12:
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1-ый округ включает г. Брест-над-Бугом, Брестскую кре-
пость, предместья Бреста (Граевка, Киевка и Волынка) и сель-
ские гмины Каменица-Жировецкая, Косичи и Радваничи. 

2-ой округ включал в себя сельские гмины Лущице, Маты-
калы, Жицин.

3-ый округ – сельские гмины Малорита и Великорита.
Окружные комиссии располагались по следующим адре-

сам:
1-ый округ: г. Брест-над-Бугом, в доме Абрама Скарбника 

(улица Домбровского, 23);
2-ой округ: м. Чернавчицы (административная гмина Тур-

на), улица Школьная, 2;
3-ий округ: м. Малорита (административная гмина Мало-

рита) в доме Шломы Зелигмана (улица Шоссейная).
После подсчета всех голосов проводилось официальное 

оглашение результатов выборов. Всеми вопросами, связан-
ными с проведением выборов (составление списков для голо-
сования, подсчет бюллетеней, оглашение результатов и др.), 
занималась специально созданная избирательная комиссия, 
которая находилась под контролем временного управления. 
Временное управление гмины действовало с момента пре-
кращения полномочий старого состава управления и рады 
религиозной гмины и до вступления в должность нового со-
става13. Временное управление имело своего председателя, 
которым в Бресте дважды (в 1932 и 1936–1937 гг.) становился 
детский доктор Ицко Коган14. Процедура вступления в долж-
ность нового состава рады и управления проходила одновре-
менно на общем заседании в присутствии временного управ-
ления. На общем заседании временное управление должно 
было снять с себя полномочия сразу после того, как избира-
ли председателей нового состава рады и управления, а также 
заместителя председателя двух органов власти. На подобном 
общем заседании, прошедшем 6 февраля 1937 г., когда под-
водились итоги выборов в раду (8 ноября 1936 г.) и в управ-
ление (19 января 1937 г.) Брестской еврейской религиозной 
гмины, председателем совета был избран набравший 11 голо-
сов Ноах Поржежинский, от «розничных и мелких купцов». 
Поржежинский был одним из брестских купцов и проживал 
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на Ягеллонской улице в доме 33 в Бресте-над-Бугом. Его за-
местителем был избран представитель блока «Полей Сион 
левые» Шимон Окропанский, столяр, проживающий по 
адресу: ул. Госпитальная, 58. Председателем управления гми-
ны восемью голосами был избран Хаим Борух Ковартовский, 
промышленник из списка кандидатов народно-религиозного 
блока, а его однопартиец, брестский купец Шимон Савежиц-
кий, занял должность заместителя председателя управления 
еврейской религиозной гмины15.

О деятельности избранного в 1937 г. нового состава управ-
ления брестской религиозной гмины мы можем судить из со-
хранившихся протоколов заседаний, проходивших в течение 
полугода и хранящихся сейчас в фондах Государственного 
архива Брестской области16. Первый из таких протоколов да-
тируется 1 июнем 1937 г., а последний за 1937 г. – 12 декабря. 
Всего за указанный срок прошло 28 заседаний управления, 
то есть проводилось от трех до пяти заседаний в месяц. До 
3 апреля 1938 г. прошло еще 8 заседаний управления17. Про-
токолы были обязательны при подаче ежегодного отчета о 
деятельности еврейской религиозной гмины в органы мест-
ной власти. Помимо отчетов заседаний, в органы местной 
власти передавали ряд других документов, важнейшими 
из которых являлись бюджет религиозной гмины и список 
плательщиков членских взносов. Как бюджет, так и список 
плательщиков перед подачей в органы власти должны были 
быть доступны для публичного ознакомления. Так что оба 
названных документа в определенный день в течение не-
скольких часов были доступны для прочтения всем желаю-
щим в здании Большой синагоги Бреста-над-Бугом18. Про-
токолы заседаний имели унифицированную структуру, как и 
другие документы, подлежащие передаче в органы местной 
власти для отчета. Отчеты заседаний включали дату заседа-
ния, количество и список присутствующих членов правления 
и приглашенных на заседание. Участником практически всех 
проходивших в тот период заседаний управления являлся 
раввин города Ицхак Зеэв (Велвл) Соловейчик, которому 
отводилась основная роль в жизни еврейской религиозной 
гмины. Далее в отчетах указывалась краткая повестка дня, а 
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после по каждому из вынесенных на обсуждение вопросов 
указывали принятые решения либо сведения о том, что при-
нятие решения переносится на следующие заседание прав-
ления. Как можно судить из сохранившихся протоколов за-
седаний, управление религиозной гмины решало достаточно 
широкий спектр вопросов, важнейшими из которых были 
утверждение бюджета, составление отчета в местные орга-
ны власти, выборы и назначение на должности новых членов 
комитетов, принятие решений по снижению или увеличению 
размера взносов для членов гмины. Повестку дня определя-
ли и чрезвычайные события. Примером таких в 1937 г. может 
служить неожиданная кончина заместителя председателя 
правления гмины Шимона Савченко. 11 октября 1937 г. за-
седание управления было посвящено памяти погибшего Ши-
мона Савченко. Заседание началось с предложения предсе-
дателя управления религиозной гмины Ковартовского, при-
зывающего всех присутствующих встать и почтить память 
погибшего двухминутным молчанием. На заседании было 
принято решение провести погребение за счет религиозной 
гмины и устроить гражданскую панихиду. Для этой цели из-
брали комитет по организации похорон в составе семи че-
ловек, куда вошли вице-президент города Бреста, председа-
тели рады и управления еврейской гмины, один из членов 
правления, председатель обществ «Союз купцов Бреста» и 
«Центос», а также представитель еврейской больницы. Более 
значимыми, впрочем, во второй половине 1937 г. оказались 
события, произошедшие в мае того же года. 13 мая 1937 г. 
в Бресте-над-Бугом похороны полицейского города Кендзе-
рого, в смерти которого обвинили евреев, переросли в анти-
семитский погром19. Члены правления приняли ряд мер для 
оказания помощи семьям погибших в ходе майских событий, 
выплачивали компенсации владельцем пострадавшего от по-
грома имущества, занимались вопросами проведения граж-
данских панихид, молебнов за погибших и т.п. В июне 1937 г. 
был создан «Брестский комитет по оказанию помощи евре-
ям, пострадавшим от погрома 13 мая 1937 года»20. Создание 
комитетов в структуре управления еврейской религиозной 
гмины, как постоянных, так и временных, являлось тради-
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ционной практикой. В основном комитеты создавались для 
управления недвижимым имуществом гмины (синагогой, 
больницами, приютами, миквами (то есть специальными ба-
нями), кладбищами и др.).

Недвижимое имущество Брестской еврейской религи-
озной гмины в городе Брест-над-Бугом на 1933 г.21

Улица (современное 
название улицы)

Номер дома Наименование

Домбровского / 
Листовского
(Советская / Буденного)

64/40 Большая синагога

Длинная (Куйбышева) 65 а Жилой дом
Длинная (Куйбышева) 67 а То же
Костюшки (Гоголя) 65 То же
Листовского (Буденного) 42 То же (дом 

раввина 
Соловейчика)

Надколейная / Тихая 4/2 Кладбище
Пиотровска (Карбышева) 104 Участок земли

Садовая (Орджоникидзе) 37 Жилой дом
Ряды торговые Павильон № 138
Белостокская / 
Госпитальная
(Сов. пограничников / 
Интернациональная)

60 / 20 Госпиталь

Длинная 13 Ряды торговые
Длинная / Костюшки 55 / 43 Участок земли
Длинная 158 б Жилой дом
Пиотровска (Карбышева) 116 а Участок земли
Длинная (Куйбышева) 136 Участок земли
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Ягеллонская / унии 
Люблинской
(пр-кт Машерова / 
Ленина)

2 / 86 Дом сирот

Госпитальная 
(Интернациональная)

97 Дом престарелых 

Одним из постоянных и наиболее важных комитетов в 
структуре религиозной гмины был комитет Большой сина-
гоги, именуемый «правлением синагоги». Членов правления 
синагоги избирали сроком на три года. В первой половине 
1930-х гг. в члены комитета большой синагоги Бреста входи-
ли К. Поляк, Ш. Померанец, Л. Ниренберг. В 1933 г. распоря-
жением старосты брестского повета была произведено опи-
сание имущества, приписанного Большой синагоге города. К 
недвижимому имуществу синагоги относилось двухэтажное 
каменное здание Большой синагоги, а также павильон № 123 
в торговых рядах г. Бреста-над-Бугом. Помимо недвижимо-
го имущества к синагоге было приписано движимое имуще-
ство. В основном это были культовые предметы, необходи-
мые при проведении религиозных обрядов и ритуалов (см. 
приложение 3)22.

Комитеты часто формировались за счет членов еврейских 
общественных организаций и братств. Так, например, коми-
тет по управлению делами кладбища (правление кладбища) 
формировался за счет членов погребальных братств «Хевра 
Кадиша» («Святое Братство») и «Хесед Шель Эмет» («По-
следняя услуга»), а председатели второго братства традици-
онно возглавляли комитет и назывались «опекунами кладби-
ща». В обязанности опекуна кладбища входило
1. поддержание в надлежащем состоянии кладбища;
2. распоряжение всеми делами, связанными с функционированием 

кладбища;
3. выделение мест для погребения мертвого с определением сто-

имости участка, выделение бесплатных мест для погребения 
малоимущих;



История брестской еврейской религиозной гмины (1925–1939 гг.). 
Деятельность брестского правления кладбища в 1920–1930-е гг.

163

Еврейст
во Ц

ент
ральной и Вост

очной Европы
: ист

ория общ
ин

4. ведение бухгалтерской книги, в которую записывались все де-
нежные поступления (то есть то, кем и в каком размере внесены 
платежи) и расходы, эта книга подлежала проверке три раза в 
год: 1 января, 1 апреля и 1 сентября;

5. выдача специальных «погребальных билетов», в которых указа-
но расположение купленного участка земли на кладбище с указа-
нием уплаченной за него суммы или сведений о предоставлении 
бесплатного места на кладбище; эти «билеты» необходимо было 
предоставить в магистрат города для получения разрешения на 
погребение усопшего23.

Также в компетенцию опекуна кладбища входила выдача 
разрешений на бесплатную установку мацев. В 1933 г. такая 
возможность была предоставлена Шайе Наймарку, Хаме Ле-
вину, Шейну Бенгиер, Вольфу Гершетзону и Марьему Бордон24. 
В конце 1920-х – начале 1930-х гг. опекуном кладбища являлся 
председатель организации «Хесед Шель Эмет» Мойша Мац-
кевич. А во второй половине 1930-х этот пост занял доктор 
Ицко Коган25. Как и члены других комитетов, члены правле-
ния кладбища не получали платы за свою работу. Еврейское 
кладбище, находящееся под управлением брестского правле-
ния кладбища, находилось на ул. Тихой в г. Брест-над-Бугом 
на окраине предместья Киевка. Оно было основано в 1835 г., 
когда еврейская община выкупила землю у помещика и кре-
стьян деревни Березовка. В ходе покупки земли были под-
писаны все соответствующие документы, подтверждающие 
права общины на владение участком земли площадью в семь 
гектаров. Однако в ходе Первой мировой войны документы 
были утрачены, что вызвало реальную угрозу отчуждения 
земли, на которой находилось еврейское кладбище. Во избе-
жание этого раввин Соловейчик был вынужден сделать запрос 
в Гродно, где хранился архив администрации Гродненской гу-
бернии, куда входил Брест до начала Первой мировой войны. 
В итоге право на еврейское кладбище религиозной гминой 
было доказано26. Согласно документам, на территории клад-
бища находился ряд построек, одна из которых – сторожка. 
В архивных документах сохранилось описание сторожки, по-
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строенной в 1867 году. В имущество сторожки входило: сосно-
вый стол, 4 складных кресла, шкаф сосновый, 22 листа железа, 
одна вывеска с надписью «Руководство еврейского кладбища 
в г. Брест-над-Бугом», 10 ламп накаливания для светильников, 
2 пепельницы, 2 чернильницы, государственный герб, портрет 
маршала Юзефа Пилсудского и портрет президента Польши 
Игнатия Мостицкого27. В двухкомнатном деревянном зда-
нии кладбищенской сторожки проживал сторож кладбища, 
в 1930-е годы им был А. Роземблюм, получавший в 1938 г. за 
свою работу ежемесячное жалование от еврейской религиоз-
ной гмины в размере 165 злотых. В функционировании еврей-
ского кладбища принимали участие также ряд юридических 
и частных лиц, с которыми опекун кладбища заключал дого-
воры. Для брестского еврейского кладбища таковыми юри-
дическими лицами являлись фирма Тенненбаума, склад Хоца, 
поставляющие доски на гробы (в 1933 г. –на сумму 70 злотых, 
80 грошей), электростанция Мойска, получившая в 1933 г. от 
правления кладбища 34 злотых 48 грошей, а также частные 
лица, такие как электроинженер Айзенберг, проводивший ра-
боты по электрификации кладбища и др.28

Помимо рады, управления и комитетов, в структуре управ-
ления еврейской религиозной гмины существовали офис 
(размещался по адресу ул. Длинная, 65а29) и отдел метриче-
ских записей. В 1937 году на функционирование офиса гмины 
было выделено 18164 злотых и в основном выделенные сред-
ства были направлены на зарплаты персонала. К персоналу 
относились глава бюро гмины – Д. Надлер, получивший за 
год три тысячи злотых; бухгалтер гмины – Й. Каган, с окла-
дом в 1 456,67 злотых за год; референт административных и 
членских взносов Н. Зефлищевский (1 530 злотых в год), кас-
сир и референт социальных выплат Ш. Альтман (1 260 зло-
тых за год), машинистка Ф. Райхенбах (1 260 злотых за год), 
референт хозяйственный и молитвенных домов – Ш. Раби-
нович, референт кладбища – В. Бегин (1 110 злотых в год), 
дворник С. Левин с годовым доходом в 930 злотых и гонец 
Й. Утернайман, получивший за год 810 злотых30.

Брестская еврейская религиозная гмина вместе со всеми 
своими комитетами действовала вплоть до начала Второй 
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мировой войны. После передачи Бреста и всей территории 
Западной Белоруссии Советскому Союзу брестская еврей-
ская религиозная гмина была ликвидирована, а все ее иму-
щество было передано в собственность государства.

Таким образом, еврейские религиозные гмины являлись 
своеобразным решением еврейского вопроса в межвоенной 
Польше, представляя собой очередную форму организации 
еврейства. Органы власти религиозной гмины являлись кол-
легиальными, а их члены избирались в ходе тайного и прямо-
го голосования. Для осуществления управления обширным 
имуществом гмины создавались специальные комитеты, 
работать в которых могли члены еврейских общественных 
организаций. Ярким примером такого комитета являлось 
«правление кладбища», в котором работали представители 
сразу двух погребальных братств Бреста.
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Приложение 3
Инвентарь Большой синагоги г. Бреста-над-Бугом  

на 1933 г.33

Наименование Кол-во Цена  
(в злотых)

Сумма 
(в злотых)

Свитки Торы 20 1000 20000
Свитки Торы 32 200 6400
Свитки Мегилы 10 10 100
Свитки Новиим 8 75 600
Кубок серебряный 1 10 10
Серебряные ручки 
(Яд)

1 – –

Серебряные 
короны для 
свитков

4 500 2000

Серебряные 
короны для 
свитков

2 100 200

Серебряный чехол 
для ручек (Гейц-
Гахаим)

14 50 700

Щиты серебряные 4 15 60
Подсвечники 18 20 360
Реги 2 5 10
Кувшин 1 5 5
Миска 1 3 3
Молитвенники
Библия 40 - -
Сундук крытый 1 150 150
Кресло (Кисе-
Шель-Элигау) 

1 100 100

Лавки с 
пульпитами

60 30 1800

Пульпиты 106 4 424
Алтарь (Амед) 1 8 8
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Кафедра (Белемер):
1. Лавки
2. Ящик 
деревянный
3. Стол

4

1
1 300 300

Лавки при стенах 12 25 300
Балкон для хора 1 400 400
Часы настенные 1 25 25
Лавки старые 2 2 4
Лестницы 
деревянные

3 3 9

лестница 1 5 5
Умывальники для 
омовения рук

1 30 30

Цестерны 5 1 5
Столы старые 2 2 4
Пульпиты 1 2 2
Кафедра (Белемер) 1 3 3
Столы с 
пульпитами

49 5 245

Масляные лампы 6 2 12
Электрические 
лампы

4 25 100

Электрические 
лампы

7 5 35

Люстры 15 5 75
Светильники 
электрические

3 30 90

Светильник 1 30 30
Диффузоры 86 0,50 43
Лампы 300 1,50 450
Электроустановка 1500
Всего 36958
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Здание Большой синагоги. Из фондов музея истории Бреста

Здание еврейской больницы в Бресте. Современный вид.  
Фото К. Гавриленко. Июль 2014 г.



Здание еврейского приюта в Бресте. Современный вид. 
Фото К. Гавриленко. Июль 2014 г.

«Опекун» еврейского кладбища Бреста 
Ицко Коган.  
ГАБО. Ф.5. Оп. 2. Д. 273. Л. 33

Раввин Бреста Ицхак 
Зеэв Соловейчик (фото 
из книги Steinman S. 
Encyclopedia of the Jewish 
diaspora, a memorial 
library of countries and 
communities: Brest-Lit. 
volume / S. Steinman. 
Jerusalem, 1958. P. 246)



Мацева с еврейского кладбища в Бресте. Артур Леви, 
1906 год (фото из книги Levy A. Jüdische Grabmalkunst in 

Osteuropa: eine Sammlung. Berlin, 1923. L. 83)

Еврейское кладбище в Бресте. Из фондов Музея спасенных 
ценностей в Бресте



Общий вид еврейского кладбища в Бресте.  
Из фондов Музея спасенных ценностей в Бресте

Еврейское кладбище в Бресте в годы Первой мировой войны. 
Фотография неизвестного военнослужащего армии Германской 

империи, 1915 год. Из фондов Музея спасенных ценностей  
в Бресте
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 Алеся Некрасова 

Иудаизм в периодических изданиях 
«Союза безбожников».  

Письма в редакцию

В настоящее время в архиве Государственного музея исто-
рии религии (ГМИР) ведется работа по разбору россыпи до-
кументов редакции издательства «Безбожник» (1929–1931). 
У этих материалов долгая история. Во второй половине 
1940-х гг. в Музей истории религии (МИР, ныне ГМИР) в 
Ленинграде поступили предметы из расформированного 
Центрального антирелигиозного музея (ЦАМ) в Москве, 
а вместе с ними – архив «Союза безбожников», в том чис-
ле материалы редакции издательства «Безбожник». По всей 
вероятности, в ЦАМ они так и не были систематизированы. 
В МИР материалы постепенно распределились по разным 
фондам: антирелигиозные плакаты попали в фонд графики, 
фотографии оказались в фототеке, а рукописные материалы 
остались в архиве.

Издательство «Безбожник» принадлежало «Союзу без-
божников», который возник в апреле 1925 г., а с 1929 г. стал 
называться «Союзом воинствующих безбожников» (СВБ)1. 
Еще до появления «Союза безбожников» и издательства под 
редакцией Емельяна Ярославского2 с 21 декабря 1922 г. стала 
выходить газета «Безбожник» (с перерывами она издавалась 
до 20 июля 1941 г.)3 с сатирическим приложением «Безбож-
ный крокодил» (1924–1925 гг.). Позже появились другие из-
дания: журнал «Безбожник» (1925 г.), научно-методический 
журнал «Антирелигиозник» (1926 г.), «Деревенский безбож-
ник», ориентированный на антирелигиозную пропаганду в 
деревне, журналы на национальных языках (среди них жур-
нал на идише «Апикойрес»). Основным направлением дея-
тельности этих изданий была антирелигиозная пропаганда, 
однако она имела различные особенности – в зависимости 
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от формата, аудитории издания и времени публикации. Так, 
например, в отличие от теоретического «Антирелигиозни-
ка», газета и журнал «Безбожник» предлагали своим читате-
лям более эмоциональные, живые, бойкие тексты, карикату-
ры, рисунки и фотографии.

Часть публикаций в изданиях «Безбожника» составляли 
статьи научно-популярного характера, объясняющие миро-
устройство с материалистических позиций. Вступая во вто-
рой год издания, газета сообщала, что «любимым и желан-
ным писателем на страницах “Безбожника” будет профессор-
естественник, астроном, геолог, врач, агроном, ветеринар»4. 
Здесь затрагивались темы происхождения земли, человека, 
формирования образов богов.

Однако большую часть публикаций составляла корре-
спонденция «с мест». Что касается иудаизма, то это были, 
например, сообщения о закрытии синагог «по требованию 
трудящихся», об открытии рабочего клуба в помещении 
хедера, о создании новой «безбожной» ячейки и т.д. Среди 
архивного материала находим, например, такие сообщения: 
«Новый очаг физкультуры. По инициативе кустарей, членов 
промсоюзов – евреев долгое время велась борьба с Одесским 
Горсоветом о закрытии синагоги хасидов «Бес-гамедриш» 
и передачи помещения под физкультурный зал. Наконец, и 
кустари умели доказать, что среди них большинство порва-
ло с религией…» (В. Табацкий (Седой безбожник). Одесса, 
1931 г.)5. Или: «Секретарь Добрушинской комсомольской 
ячейки Фрайдорфского района Крым тов. Прибитковская 
отлично знает, что черная клика [здесь редактор заменил 
на «еврейские святоши» – прим. А.Н.] старается выселить 
из квартиры колхозника и занять ее под молитвенный дом 
<…>. Она не выступает против своего папаши <…>, она же 
заменяет своего папашу, сотрудника почтового отделения, 
по субботам… Такую надо гнать из комсомола! <…>» (Голь-
дберг. Симферополь, 1931 г.). Письмам вторят фотографии с 
надписями на обороте: «Клуб в здании б. синагоги в гор. Вин-
ница» (1929 г.), «Из бывшей еврейской синагоги – электриче-
ская станция г. Ржишев Киев. окр.» (1930 г.), «Синагогу под 
школу. Бывшую Любавническую синагогу в Кременчуге по 
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требованию трудящихся передали под електротехнический 
цех 2-ой профшколы» (1930 г.), «Хлебозаготовка на Украине. 
Миргородская хоральная синагога – Хлебозаготовительный 
пункт» (1931 г.).

Как правило, местными корреспондентами изданий «Без-
божника» были жители городов, местечек, рабочие заводов, 
которые брали на себя инициативу описывать антирелиги-
озную активность и надеялись, что их заметки будут опу-
бликованы. Иногда такие люди становились постоянными 
корреспондентами изданий «Союза безбожников», им при-
сваивался номер, которым они в некоторых случаях подпи-
сывали свои публикации («Корр. № …» вместо имени или 
псевдонима). Именно с помощью этой армии «Безбожник» 
рисовал картину масштабного движения, охватившего всю 
страну, от центральных городов до самых глухих местечек, 
заявляя, что «сам рабочий, сам крестьянин должен строить 
свою газету “Безбожник”»6 и создавая у читателей ощущение 
единого яростного порыва.

На протяжении существования газеты «Безбожник» язык 
публикаций существенно менялся. В первый период, до об-
разования Союза7, это были довольно живые тексты, редак-
торы на страницах газеты вели переписку с корреспонден-
тами, объясняя, о чем и как лучше писать. Так, в рубрике 
«Почтовый ящик» члены редакции критически (и зачастую 
очень эмоционально) комментировали заметки конкретных 
корреспондентов, объясняя причины, по которым материал 
не мог быть опубликован, те проблемы, на которые нужно 
обратить особое внимание при написании статей и т.д. Со-
веты и комментарии редакции были, например, такими: «В 
корреспонденциях надо давать факты, а не общие рассужде-
ния», «без конкретных фактов не печатаем», «поменьше пи-
шите о попах, побольше о кружках», «тема надоевшая (драка 
пьяного попа с дьячком)». Кроме того, здесь встречались и 
рекомендации общего характера («безбожник, будь фотогра-
фом», «агитация <…> доподлинным фотографическим сним-
ком является лучшим видом агитации», 1925 г.).

Редакторы заявляли, что газета «на своих страницах ос-
вещает жизнь не только христианских религий, но и всех 
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других вер [выделено в источнике – прим. А.Н.]»8. Эти «дру-
гие веры» представлял по большей части иудаизм, материа-
лы о котором были столь многочисленны, что занимали на 
страницах «Безбожника» второе место после публикаций о 
православии9. В этот период очевидно желание авторов-ев-
реев подчеркнуть свою роль первопроходцев антирелигиоз-
ного движения. Так, один из авторов, писавший под псевдо-
нимом Мунни, заявлял: «Теперь, когда мы подводим итоги 
святочной победе, уместно вспомнить, что антирелигиозную 
борьбу впервые вынесли на улицу именно еврейские секции 
РКСМ»10. Абрам Мережин, один из проводников коммуни-
стической идеологии в еврейской среде, также подчерки-
вал: «Мы, ведущие работу среди еврейского пролетариата, 
начали борьбу против еврейских религиозных праздников 
немного раньше русских товарищей <…> Мы начали борьбу 
еще в 1921 году»11.

Второй период издания газеты «Безбожник» начался в 
1925 г., после образования союза. С этого момента началось 
структурирование антирелигиозного движения. Был обра-
зован Центральный совет (ЦС), который стал методическим 
центром общества (представители ЦС подчеркивали, что 
это именно методический и издательский, а не руководящий 
центр), массово стали создаваться ячейки «Союза безбожни-
ков» на местах. В это время было опубликовано множество 
методических изданий по антирелигиозной деятельности. 
Редакция «Безбожника» продолжала воспитывать своего ав-
тора, и к концу четвертого года существования союза12 язык 
выхолощенной, идеологически выверенной пропаганды был 
более или менее отточен.

11–15 июня 1929 г. прошел II съезд «Союза безбожников», 
переименовавший организацию в «Союз воинствующих без-
божников». С этого момента начался третий период в исто-
рии газеты «Безбожник», который один из идеологов союза 
Федор Олещук охарактеризовал как «развернутое наступле-
ние на религию»13. Интересно, что Олещук, кроме прочего, 
резко критиковал прежние методы антирелигиозной про-
паганды: «Частично уклоны проявлялись и в самой газете 
“Безбожник”. Они выражались, например, в увлечении мифо-
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логией, историей, археологией, естествознанием, антипопо-
вщиной и просветительством в борьбе с религией. В газете 
“Безбожник” можно было встретить иногда статьи, призыва-
ющие к “свету и знанию”, но ничего или почти ничего не гово-
рящие о классовой природе религии. Получалось, что путь к 
преодолению религии лежит через культурничество, а не че-
рез классовую борьбу. Точно так же некоторые товарищи ув-
лекались своеобразной борьбой с поповщиной. Разоблачая 
продажность, безнравственность, алчность, разврат попов и 
сектантских руководителей, эта часть безбожников считала, 
что борьба с религией этим ограничивается»14. Съезд «Со-
юза безбожников» учел результаты прошедшего незадолго 
до этого V съезда Советов СССР (май 1929 г.), на котором 
был принят первый пятилетний план развития хозяйства. 
С этого момента главной темой публикаций в «Безбожнике» 
становится участие активистов антирелигиозного движе-
ния в социалистическом строительстве. Таково, например, 
сообщение А.С. Ханчина из Киева: «В связи с еврейскими 
праздниками в Киеве начат массовый сбор в фонд постройки 
подводной лодки “Воинствующий безбожник”. Эта кампания 
проведена также и в артелях…» (1931 г.).

Именно к этому периоду относится большинство докумен-
тов, хранящихся в архиве ГМИР (1929–1931 гг.). В некоторых 
случаях они позволяют проследить, каким образом делалась 
редактура поступавших с мест сообщений. Рассмотрим со-
общение автора по фамилии Гуревич (Самара, 1931 г.), кото-
рый пишет: «21 сентября была проверена 21 еврейская шко-
ла, оказалось, что явка была на все 100%. Комсомолом был 
сделан субботник в день Йом-Кипура, среди учащихся были 
и родители, три матери и два отца, которые пилили дрова для 
отопления школы. Бригада Горсовета СВБ отмечает большую 
проделанную работу на антирелигиозном фронте. В тот мо-
мент, когда женщины и мужчины стояли в синагоге голодные 
сутки и молились, чтобы им кто-то прислал хорошего года 
и надеялись, что им кто-то даст. В этот момент эти герой-
ские женщины вместе с мужчинами ни у кого не просили и 
были сыты и своей трудовой рукой и пилой готовили дрова 
для культурного очага и для всех детей 21 школы. Призываем 
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всех женщин и мужчин последовать геройским примерам». 
После текста в скобках указана фамилия автора. От этого 
эмоционального сообщения после редактуры осталось сле-
дующее: «21 еврейская школа (Самара) в еврейский религи-
озный праздник Йом-Кипур организовала совместно с роди-
телями субботник по заготовке дров для школы (Гуревич)». 
С одной стороны, мы видим, что автор (Гуревич) хорошо ус-
воил язык антирелигиозной пропаганды и понимает, на чем 
нужно делать акцент: он упоминает о присутствии на суб-
ботнике представителей старшего поколения (считавшихся 
более привязанными к традициям) и подчеркивает, что дети 
и родители пренебрегли религиозной традицией ради «куль-
турного очага». С другой стороны, редактор, стремление 
которого максимально сократить текст вполне объяснимо, 
нашел необходимым пояснить для широкой аудитории, что 
такое Йом-Кипур («еврейский религиозный праздник»).

Необходимо отметить, что именно после II съезда СВБ на-
чинается оформление детского антирелигиозного движения. 
В сентябре 1929 г. Сталин снял А.В. Луначарского с поста ру-
ководителя Народного комиссариата просвещения, назначив 
на его место военного деятеля А.С. Бубнова. Луначарский, 
будучи наркомом просвещения, противодействовал проник-
новению антирелигиозной пропаганды в сферу образования. 
Однако незадолго до отставки, на II съезде СВБ он говорил: 
«Религия является одним из самых сильных и стойких вра-
гов социализма как <…> мировоззрения пролетариата <…>. 
Просвещение у нас не может не быть коммунистическим. 
Стало быть, просвещение не может не быть антирелигиоз-
ным. Скажу попутно о том, что если Наркомпрос в течение 
некоторого времени держался так называемого лозунга “без-
религиозной школы”, то для этого были свои глубокие при-
чины <…>. Конечно, это была мера временная, вытекающая 
из известной слабости, когда большинство учителей было 
религиозным <…>. И вот <…> сейчас больше, чем пора (мо-
жет быть, Наркомпрос виноват, что он упустил срок), сейчас 
нужно перейти в самое мощное антирелигиозное наступле-
ние в области школы»15. С этого момента в антирелигиозной 
печати появляются многочисленные публикации о школь-
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ных антирелигиозных кружках, о субботниках в школах, о 
детях-активистах антирелигиозного движения.

Кроме того, после II съезда СВБ изменилась пропаган-
дистская риторика в отношении евреев. Теперь речь уже не 
шла о евреях-первопроходцах, подразумевалось, что евреи 
в числе всех советских граждан идут общим строем к атеи-
стическому будущему, строят общее антирелигиозное на-
стоящее, синагоги закрывают не реже и не чаще, чем храмы 
других конфессий (чаще всего проводилось сравнение с пра-
вославными храмами). Так, заместитель главного редактора 
газеты «Безбожник» Михаил Шейнман писал: «Контррево-
люционеры болтают о том, что, дескать, закрывают только 
христианские храмы, а синагоги не трогают»16. Сотрудник 
газеты «Дер эмес» Абрам Киржниц в брошюре, посвящен-
ной роли евреев в антирелигиозном движении, настойчиво 
подчеркивал отсутствие национальных интересов: «Широко 
развернутым фронтом антирелигиозное движение в истек-
шем году велось во всех [здесь и далее курсив в цитате мой – 
прим. А.Н.] союзных нацреспубликах, трудящимися всех на-
родностей, населяющих наш великий Союз. На разных язы-
ках, в различной социально-бытовой обстановке, применяя 
часто различные методы, но под единым руководством ле-
нинской ВКП(б), имея перед собой одинаковые цели и задачи. 
Не составляют в этом отношении исключения и трудящие-
ся-евреи <…>. Как все трудящиеся СССР, трудящиеся-евреи 
<…>»17. Те же самые черты мы находим в документах ГМИР. 
В фототеке ГМИР есть три фотографии с антирелигиозного 
вечера в селе Черкизово, сделанные агентством «Русс-Фото». 
На обороте одной из них следующая надпись: «Атакуют тем-
ные вековые традиции. Еврейские рабочие и трудящиеся 
Москвы ведут усиленную кампанию против осенних рели-
гиозных еврейских праздников. 4/X-29 г. в селе Черкизово 
(близ [«близ» зачеркнуто] Москвы) был проведен многолюд-
ный вечер-митинг. На сн.: [далее подчеркнуто одной чертой, 
слова «евреи-трудящиеся» имеют редакторскую помету, в 
соответствии с которой необходимо поменять эти два сло-
ва местами] евреи-трудящиеся на антирелигиозном вечере 
в Черкизове»18. Здесь редактор выделил надпись, которая 
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должна была сопровождать фотографию при публикации. 
Он указал, что необходимо поменять местами слова «евреи» 
и «трудящиеся». Похожую редакторскую правку мы видим 
в сообщении об интернациональном вечере в Пскове: «20 
сентября накануне “судного дня” в Пскове состоялся органи-
зованный райсоветом СВБ совместно с ОЗЕТом [наращение 
зачеркнуто редактором] и еврейской секцией нацменклуба 
«Труд» массовый [следующие слова до запятой подчеркнуты 
одной чертой] антирелигиозный интернациональный вечер, 
на котором присутствовало 400 чел., [далее зачеркнуто] в 
том числе около 100 евреев» (дата, указанная в документе – 
05.10.1931 г.). Здесь редактор выделил слова, сообщающие об 
интернациональном характере мероприятия, вычеркнув то, 
что было, по его мнению, лишним.

На мой взгляд, эти материалы представляют большой ин-
терес, в особенности – для ответа на вопрос о том, кем были 
эти люди – евреи, пишущие в «Безбожник»? Где для них, вы-
ходцев из традиционной среды, была граница между «еврей» 
и «советский гражданин», «строитель социализма» со всеми 
сопутствующими этим понятиям определениями (полностью 
порвавший с традицией, не просто не соблюдающий обычаи, 
нерелигиозный, но активно антирелигиозный)? Каковы были 
их представления об «антирелигиозности»? Что они считали 
соответствующим или не соответствующим тематике изда-
ний, в которые направляли свои послания? Не менее важна и 
другая сторона – члены редакции. Как они отбирали матери-
ал? Как его правили? Почему тот или иной материал (статья, 
заметка, фотография) допускали или не принимали к публи-
кации? Что и как, по представлениям сотрудников изданий 
«Союза безбожников», можно было обсуждать на страницах 
«Безбожника»?

Подробное изучение этих документов, как представляет-
ся, может способствовать более глубокому пониманию про-
цессов, происходивших в Советском Союзе в 1920–1930-е гг., 
в том числе в области религии в целом и иудаизма в част-
ности.
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1 Союз официально был распущен в 1947 г. Его имущество (в частности 
оборудование) и частично функции (по распространению научных ма-
териалистических знаний) переданы Всесоюзному обществу по распро-
странению политических и научных знаний (общество «Знание»).

2 В качестве ответственного редактора он указывается с № 8 за 1924 г.
3 Известно, что вопрос об издании антирелигиозного журнала рассматри-

вался еще 3 мая 1922 г. на секретном совещании Президиума ОГПУ. См.: 
Архивы Кремля. Политбюро и Церковь. 1922–1925 гг. Кн. 1. М., 1997. С. 
253.

4 Безбожник (газета). 1924. № 1. С. 2. Важно отметить, что почти одновре-
менно с газетой «Безбожник», с 4 января 1923 г., стал выходить журнал 
«Безбожник у станка», орган Московского комитета РКП(б). Ответ-
ственным редактором была М. Костеловская, художественным отделом 
заведовал Д. Моор. Характер журнала сильно отличался от всего, что вы-
пускало издательство «Безбожник», основной материал в нем составля-
ли сатирические зарисовки старого быта и пропаганда нового, антирели-
гиозные стихи, сопровождаемые рисунками А. Дейнеки, М. Горшмана, Н. 
Когоута и других. «Безбожник у станка» не публиковал сообщений о за-
крытых и перестроенных храмах, синагогах, молельных домах. Взгляд М. 
Костеловской на формы и методы антирелигиозной работы не совпадал 
с позицией Е. Ярославского. Так, Костеловская выступала против «отвле-
ченного» атеизма, считая, что антирелигиозная пропаганда не должна 
сводиться к просветительской работе, а напротив, нужно воздействовать 
на читателя эмоционально – например, с помощью сатиры, искусства. В 
апреле 1926 г. конфликт между Костеловской и Ярославским обострился, 
и ЦК ВКП(б) созвало по этому поводу специальное совещание. См. об 
этом: Ярославский Ем. Итоги совещания антирелигиозников при Агит-
пропе ЦК ВКП(б) // Антирелигиозник. 1926. № 5 (май). С. 3.

5 Здесь и далее при цитировании материалов сохраняются орфография и 
пунктуация источника. Поскольку материалы еще не атрибутированы и, 
как было указано в начале статьи, проводится их разбор, мы указываем 
после каждой цитаты в скобках те сведения о документе, которыми рас-
полагаем на настоящий момент.

6 Безбожник (газета). 1924. № 5–6. С. 5.
7 Вокруг газеты сформировалось «Общество друзей газеты ”Безбожник“» 

(ОДГБ, основано в августе 1924 г.), которое после своего первого съезда 
в апреле 1925 г.) превратилось в «Союз безбожников».

8 И действительно, в этот период карикатуристы часто рисуют вместе 
нескольких персонажей, олицетворяющих разные конфессии: Саваофа 
(христианский бог, изображался в образе толстого маленького добро-
душного старичка в белом одеянии, лысого, с бородой и нимбом над 
головой), Иеговы (еврейский бог, его изображали как высокого худого 
старика в черном одеянии, в талесе, с тфилин на голове, часто – с одним 
глазом), Аллаха и Будды (образы этих персонажей не были проработа-
ны столь подробно, можно лишь отметить, что постоянным элементом 
карикатурного образа Аллаха является чалма с полумесяцем). Часто все 
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эти персонажи составляют на рисунке одну группу с тучным человеком 
во фраке и котелке (олицетворяющим капиталиста вообще, классового 
врага) и все вместе противопоставлены атлетически сложенному челове-
ку в рабочей одежде (комсомольцу-атеисту).

9 Возможно, в начальный период это попросту могло объясняться отсут-
ствием информации о таких конфессиях, как ислам или буддизм, в то 
время как еврейская традиция была знакома не только многим корре-
спондентам, но и самим редакторам, поскольку значительную часть их 
составляли выходцы из еврейской среды (ответственный редактор Е. 
Ярославский, заместитель редактора М. Шейнман, секретарь Фейгин 
(его инициалы нам не известны). Стоит отметить при этом, что газета 
ориентировалась на широкую аудиторию и в своих публикациях, напри-
мер, давала пояснения отдельным понятиям, терминам и т.п. (как, напри-
мер, в заметке «Хедер как еврейская религиозная школа»: «Во главе хеде-
ра – еврейской религиозной школы – стоит обыкновенно <…> человек, 
носящий имя ”ребе“ или ”меламеда“, т.е. учителя» (Безбожник (газета). 
1925. № 6. С. 6).

10 Мунни. Комсомольцы и еврейский бог // Безбожник (газета). 1924. № 5–6. 
С. 3. При этом статья Мунни – самая большая среди всех помещенных на 
странице материалов, объединенных общей темой «Рождество».

11 Мережин А. Еще об уроках «Комсомольского рождества» и о субботнем 
отдыхе // Безбожник (газета). 1924. № 9. С. 2–3. Абрам Мережин (насто-
ящее имя – Авром-Мойше Грубштейн, 1880–1937) – один из руководи-
телей Центрального бюро Евсекции при ЦК РКП(б), сотрудник печатно-
го органа этой организации – газеты «Дер эмес». Расстрелян в феврале 
1937 г.

12 Союз к этому времени превратился в довольно крупную организацию, 
число членов которой, согласно собственным оценкам, достигло двух 
миллионов человек, число ячеек – 3 000. См.: Олещук Ф. Пятилетие СВБ. 
М., 1930. С. 8.

13 Там же.
14 Там же. С. 10 –11.
15 Безбожник (журнал). 1934. № 1. С. 18.
16 Шейнман М. О раввинах и синагогах. М., [1928]. С. 4. Как историк ре-

лигии М. Шейнман был специалистом по католицизму, цитируемая ра-
бота – единственная, посвященная иудаизму. В этой брошюре Шейнман 
следует любопытной логике, уранивая антисемитизм и контрреволюцию 
(Ср.: «Антисемиты чаще всего сознательные враги трудящихся» (С. 4.)). 
Брошюра в значительной степени направлена на криктику антисемитиз-
ма, который в этот период набирает обороты. Упомянем еще один ха-
рактеризующий эпоху документ из архива ГМИР. Историк и религиовед 
В. Бонч-Бруевич в июне 1929 г. написал письмо в НКВД с просьбой про-
тиводействовать закрытию еврейской Аракчеевской молельни в Москве 
(Елецкий пер., д. 12), апеллируя к следующему доводу: «Теперь при раз-
витии антисемитизма, более чем когда-либо нужно показать широким 
массам населения <…> в каких ужасных условиях совсем недавно жил 
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еврейский народ, втройне утесняемый правительством самодержавного 
режима. Названная еврейская молельня Аракчеевских времен представ-
ляет из себя очень интересные остатки того страшного деспотического 
периода, когда невероятно плохо жилось и русскому народу, и еврейско-
му народу в частности и особенности» (архив ГМИР. Ф. 2. О. 22. Д. 10). 
Несмотря на обращение Бонч-Бруевича и просьбы верующих евреев, 
Аракчеевская молельня была закрыта в начале 1930 г.

17 Киржниц А. Трудящиеся евреи в борьбе с религией (из итогов 1929–
1930 г.). М., 1931. С. 4.

18 Шифр фототеки ГМИР: А–69. Фотография не пошла в печать, были опу-
бликованы две другие фотографии, одна (А–1226) – в газете «Безбож-
ник» (1930. № 1. С. 11), другая (А–868) – в журнале (1929. № 23. С. 11).
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Карина Баркан

Отношение властей к еврейским 
религиозным общинам в Латвийской ССР 

в годы правления Л. Брежнева  
(1964–1982 гг.)

14 октября 1964 года после смещения Никиты Хрущева 
Первым секретарем Центрального Комитета партии был из-
бран Леонид Брежнев. Во взаимоотношениях государства и 
религиозных общин, в том числе и еврейских, наступил но-
вый период.

Однако смягчение антирелигиозной политики можно 
было наблюдать еще в июне 1964 г., когда председатель Со-
вета по делам религиозных культов (СДРК) Алексей Пузин 
на Всесоюзном совещании уполномоченных выразил недо-
вольство проведенной ими работой. По его словам, работа 
уполномоченных часто выходила за рамки законодательства 
и проявлялась как «грубое администрирование»: закрытие 
молитвенных домов, прерывание молитвенных собраний 
при помощи милиции, отказ регистрировать фактически 
существующие общины, необоснованное привлечение веру-
ющих к уголовной ответственности и обвинения их в туне-
ядстве, а также увольнение с работы1. В результате в январе 
1965 г. было принято постановление Президиума Верховного 
Совета СССР «О некоторых фактах нарушения социалисти-
ческой законности в отношении верующих», позволившее 
многим верующим избежать уголовного преследования за 
религиозные убеждения2.

В декабре 1965 г. при Совете Министров (СМ) СССР был 
образован Совет по делам религий (СДР), который объеди-
нил до этого существующий Совет по делам Русской Право-
славной Церкви и СДРК. Соответственно при СМ СССР был 
создан и единый аппарат уполномоченного СДР Латвийской 
ССР (ЛССР)3. До 1978 г. уполномоченным СДР ЛССР был 
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Пролет Лиепа, а после его смерти, с октября 1978 г. до апреля 
1989-го – Эдуард Кокар-Троп4.

Еврейские религиозные общины ЛССР значительное 
смягчение антирелигиозной политики почувствовали в фев-
рале 1965 г., когда был отменен запрет на выпечку мацы. 
Важно подчеркнуть, что это произошло именно по указани-
ям СДР при СМ СССР, в которых говорилось, что выпечку 
мацы целесообразно разрешить – по примеру Москвы и Ле-
нинграда, хотя еще в январе 1965 г. СМ ЛССР просьбу общин 
разрешить выпечку мацы отвергнул. Выпечка мацы была ор-
ганизована в специальной мастерской в подвале рижской си-
нагоги, где ежегодно изготавливалось до 50 тонн мацы (для 
сравнения – в 1959 г. в рижской синагоге было изготовлено 
37 тонн мацы)5.

Одновременно с этим разрешением Министерство фи-
нансов ЛССР получило указание от Минфина СССР, в соот-
ветствии с которым устанавливалось, что доходы, получен-
ные от выпечки мацы, не облагаются налогами (как это про-
исходило в предыдущие годы). То есть фактически выпечка 
мацы производилась без какого-либо контроля со стороны 
финансовых органов (подоходным налогом облагались лишь 
отдельные лица, занятые в этом производстве), что, по сло-
вам уполномоченного СДР П. Лиепы, было необоснованным 
преимуществом среди других конфессий6.

Однако надо учитывать, что, несмотря на послабления, ос-
новное направление государственной политики оставалось 
прежним и определялось основополагающими документа-
ми (декретами) предыдущего периода. Законодательство 
все еще запрещало социальную деятельность религиозных 
общин и позволяло государству вторгаться в их внутренние 
дела: контролировать все проводимые религиозными объ-
единениями мероприятия регулировать состав «служителей 
культа»; влиять на любую религиозную общину посредством 
реализации права собственника на имущество; контролиро-
вать доходы религиозных объединений7.

За последовательной реализацией законодательства о ре-
лигиозных культах и контролем над его соблюдением следил 
уполномоченный СДР. Именно уполномоченный СДР вы-
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давал справку о регистрации «служителя культа» и отвергал 
«неподходящих» кандидатов8. Таким образом, например, 
только в одной резекненской общине (из четырех зареги-
стрированных и действовавших в 1967 г. в ЛССР еврейских 
общин) был «служитель культа»9.

Уполномоченный контролировал также и остальных руко-
водителей общин. Так, в первой половине 1973 г. по его ини-
циативе был реализован ряд мероприятий, направленных на 
то, чтобы возобновить список учредителей, выбрать новый 
исполнительный орган и ревизионную комиссию в рижской 
синагоге. В число учредителей не допускали тех, у кого были 
родственники в Израиле, или тех, кто стремился уехать туда. 
В результате руководителем исполнительного органа был из-
бран пенсионер, бывший офицер советской армии С. Гейшин, 
который все мероприятия синагоги согласовывал с уполно-
моченным и прислушивался к его рекомендациям10.

Однако (как явствует из вышеупомянутой истории с разре-
шением на выпечку мацы) – абсолютного контроля не было. 
Государственные органы практически не имели возможно-
сти получить объективные данные о финансовой деятельно-
сти синагог. По данным общин, доходы поступали лишь от 
добровольных пожертвований, но, как отмечал сам П. Лиепа, 
эти сведения не отражали реальную ситуацию, цифры меня-
лись из года в год без каких-либо оснований. Например, до-
ход всех еврейских общин в ЛССР за 1963 г. составлял 21 402 
рубля, за 1964 г. – 16 633 рубля, а за 1967 г. – 30 518 рубля11. 
Более того, неофициально полученные уполномоченным 
данные свидетельствовали, что большая часть евреев в том 
или ином виде поддерживала синагогу материально, а кроме 
того существовала негласная практика закреплять в синагоге 
сидячие места за определенную плату, а также практика ре-
гулярных взносов на нужды синагог (речь идет в том числе и 
о сборе денег по квартирам, где жили евреи)12.

Постоянным объектом внимания СДР оставались и не-
регистрируемые общинами и зачастую тайно совершаемые 
вне синагоги религиозные обряды: обрезания, традицион-
ные свадьбы (хупа) и др. Так, в отчете СДР 1968 г. уполномо-
ченный П. Лиепа указал, что большинству новорожденных 
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еврейских мальчиков делают обрезание и что этот факт хо-
рошо всем известен. Однако никаких сведений о количестве 
проведенных обрядов государственным органам так и не 
удалось получить, поскольку обрезание совершали не толь-
ко в синагоге, но и у квалифицированных врачей-хирургов 
(обычно – врачей-евреев, которые получали денежное возна-
граждение, порядка 20–50 рублей)13.

Важную роль в государственной политике по отношению 
к евреям в 1967 г. сыграла Шестидневная война и вызванное 
ею резкое усиление антисемитизма (в том числе – антисе-
митские настроения, усилившиеся в массовой пропаганде). 
Наряду с «классической» общеатеистической пропагандой, 
которая подчеркивала, что иудаизм в частности и религия 
вообще противоречат науке и материализму, распространи-
лись идеи о том, что иудаизм отличается от других религий 
и является куда более опасным. Иудаизм связывали с вла-
столюбием, восхвалением незаконных способов завладения 
властью и даже с призывами к геноциду14. На первый план 
в таких пропагандистских текстах выдвигались тезисы о ра-
систской сущности иудаизма, его тесной связи с сионизмом, 
а также традиционная антисемитская концепция иудаизма 
как аморальной и извращенной религии. Более того, вместе 
с увеличивающимися стремлениями евреев эмигрировать и 
в соответствии с изменениями в ближневосточной полити-
ке СССР в газетах становилось все больше публикаций, где 
рассказывалось о трудностях жизни в Израиле, в том числе – 
письма «несчастных» уехавших из СССР евреев15.

Однако в то же время Шестидневная война активизиро-
вала процесс еврейского национального возрождения. По-
сле первых известий об арабо-израильском конфликте среди 
рижских евреев отмечалась растерянность и насторожен-
ность, а после первых израильских побед – не только в самой 
синагоге, но и на прилегающей улице группами собирались 
евреи, было заметно определенное оживление. Известно, что 
несколько евреев даже молились за удачу израильской армии 
(что, разумеется, скрывалось от уполномоченного СДР, так 
как советские органы расценили бы это как реакционную си-
онистскую активность)16.
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С победой Израиля в Шестидневной войне рижская ев-
рейская община особенно оживилась. В 1967 г. представи-
тели рижской синагоги от имени всех евреев обратились к 
уполномоченному СДР с целым рядом просьб: разрешить 
на собственные средства установку памятников на месте 
массовых убийств евреев, отдать в распоряжение общины 
бывшее рижское еврейское кладбище (на котором, после 
передачи в ведение местной власти, хоронили покойных не 
только еврейской национальности), а также построить на 
кладбище здание, предназначенное для отправления похо-
ронных обрядов17.

Уполномоченный СДР П. Лиепа рассматривал это как 
пример очевидной национальной активности и в своем от-
чете СДР за 1967 г. отметил, что еврейские общины по харак-
теру своей деятельности являются скорее национальными, а 
не религиозными организациями, объединяя большую часть 
еврейского населения вне зависимости от социального или 
общественного положения18.

Особое внимание уполномоченный уделял тому, чтобы 
ограничить посещение синагоги молодежью. В своих отче-
тах СДР П. Лиепа регулярно указывал, что необходимо ис-
пользовать разные организации для проведения работы по 
сокращению числа молодых людей, посещавших рижскую 
синагогу19. Впрочем, численность молодежи, приходившей 
в синагогу, оставалась значительной: так, в 1971 г. примерно 
60 % посетителей, собравшихся во дворе около синагоги на 
праздник Рош-а-шана, составляла молодежь в возрасте до 
25 лет20.

В брежневские времена укрепились международные кон-
такты общины. Рижская синагога все чаще становилась мес-
том встречи с иностранными туристами-евреями, приво-
зившими еврейские календари, молитвенники, талиты и т.п. 
Регулярно рижскую синагогу посещали и раввины, приехав-
шие в СССР из мира, расположенного по другую сторону 
«железного занавеса». Например, в апреле 1967 г. рижскую 
синагогу четыре раза посетил нью-йоркский раввин Шнеер, 
прибывший в Ригу в качестве туриста21, а в 1970-х ежегод-
но посещал главный раввин Монреаля Исаак Гехтман. Лю-
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бопытно, что раввин Гехтман вместе с тем посещал и упол-
номоченного СДР, каждый раз подтверждая свою лояльную 
позицию по отношению к советскому правительству22.

Выражать лояльность в отношении государства были вы-
нуждены и сами руководители еврейской общины: они счи-
тались с рекомендациями уполномоченного СДР и активно 
участвовали в миротворческой деятельности. Сам уполно-
моченный СДР П. Лиепа в 1977 г. отмечал, что с руковод-
ством рижской синагоги установлены не только рабочие, а 
«доверительные отношения»23.

Показательна в этом контексте статья, отправленная от 
имени верующих евреев рижской синагоги в редакцию газе-
ты «Известия». В ней решительно осуждалась агрессивная 
политика «израильских экстремистов», их «заокеанных по-
кровителей» и «антисемитские шовинистические выпады 
против СССР24».

Об активности в миротворческой деятельности свиде-
тельствуют в том числе и регулярные, формально – добро-
вольные – взносы в Фонд мира от рижской синагоги, кото-
рые год от года увеличивались25:

Год 1969 1973 1974 1977 1978 1981
Взнос  

(в рублях) 150 700 500 1000 1000 1000

В целом в рассматриваемый период политика советской 
власти в отношении еврейских религиозных общин харак-
теризуется некоторой двойственностью. С одной стороны, 
директивы уполномоченного СДР были направлены на уси-
ление контроля, с другой – они плохо соотносились с реаль-
ной практикой, благодаря чему у общины была возможность 
почувствовать определенное смягчение антирелигиозной 
политики.

1 Латвийский государственный архив (ЛГА). Ф. 1448. Оп. 1. Д. 269. С. 97–
98.

2 ЛГА. Ф. 1448. Оп. 1. Д. 270. С. 2.
3 Историческая справка к ЛГА. Ф. 1419. С. 1.
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4 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 14. С. 131.
5 ЛГА. Ф. 1448. Оп. 1. Д. 249. С. 35; ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 285. С. 60.
6 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 285. С. 60–61.
7 ЛГА. Ф. 938. Оп. 6. Д. 91а. С. 64–78.
8 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 281. С. 5.
9 Там же.
10 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 288. С. 37.
11 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 282. с. 64.
12 Там же.
13 Там же.
14 Sedovs J. Cionisms-agresijas un ekspansionisma ideoloģija [Сионизм – 

идеология агрессии и экспансионизма]. Cīņa, 1981.g. 30 maijs [30 мая 
1981 г.].

15 „Paradīze Izraēlā” [«Парадиз в Израиле»]. Dzimtenes Balss, 1959.g.13.jūnijs 
[13 июня 1959 г.].

16 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 282. С. 66.
17 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 282. С. 65.
18 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 282. С. 64.
19 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 286. С. 49.
20 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 285. С. 84.
21 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 281. С. 99–100.
22 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 289. С. 27.
23 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 13. С. 25.
24 ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 6. С. 24.
25 Сведения по годам представлены соответственно в ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. 

Д. 137. С. 12; ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 141. С. 24; ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 142. 
С. 1; ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 145. С. 8; ЛГА. Ф. 1419. Оп. 3. Д. 146. С. 19; ЛГА. 
Ф. 1419. Оп. 3. Д. 249. С. 12.
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Ксения Шумская

Становление и развитие еврейской 
школы на территории Грузии1

Обучая мальчика, вы даете образование личности;
Обучая девочку – многим людям.
   Грег Мортенсон

В условиях глобализации и активных миграционных про-
цессов неоспоримым фактом сохранения этнической иден-
тичности является возможность получения образования на 
родном языке, в условиях традиционной культуры. Истори-
чески сложилось так, что создание диаспоральных образова-
тельных учреждений позволяло избежать аккультурации.

Согласно переписи населения 2000 г., в Грузии проживало 
около 5 тыс. евреев. В статье К. Лернера фигурирует несколь-
ко большая цифра: 7–8 тыс.2 Однако, несмотря на малочис-
ленность, следует признать, что общинная культурная жизнь 
весьма активна. Так, в настоящее время в Тбилиси работают 
две дневные средние общеобразовательные школы, кото-
рые вмещают в общей сложности около трехсот учеников. 
В программе их имеет место и религиозная составляющая, 
в их стенах создана довольно крупная библиотека. Кроме 
того, в городе действуют несколько воскресных школ для 
детей и взрослых. Но, к сожалению, преемственности с су-
ществовавшими в ХХ в. национальными образовательными 
учреждениями проследить не удается, хотя вообще история 
становления и развития образовательных учреждений евре-
ев Грузии насчитывает уже не одно столетие.

К сожалению, исследование историографии вопроса для 
европейского исследователя весьма затруднительно, по-
скольку евреи Грузии были инкорпорированы в местную сре-
ду, а следовательно большой объем литературы по теме – на 
грузинском языке, значительная часть ее не имеет переводов 
на иные европейские, еврейские или русский языки.
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К настоящему времени не удалось восполнить лакуну в 
историографическом исследовании истории образования 
евреев Грузии также студентам и выпускникам факультета 
иудаики Тбилисского государственного университета, кото-
рые занимаются изучением широкого спектра вопросов, свя-
занных с историей еврейской диаспоры региона.

Однако источниковая база настоящего исследования до-
вольно представительна. Особую ценность имеют отчеты 
попечителя Кавказского учебного округа о состоянии учеб-
ных заведений за период с 1881 по 1916 гг., которые были об-
наружены в Национальном архиве Грузии (г. Тбилиси). Мало-
изученным в настоящее время является фонд Комиссариата 
просвещения Грузии. Важный исторический источник –из-
дания Историко-этнографического музея евреев Грузии, ко-
торый был основан в 1933 г. Научные труды его издавались с 
1940 по 1945 гг. К сожалению, далеко не все выпуски сохра-
нились в Национальном архиве Грузии, недостает их и в На-
циональной библиотеке Грузии. Невозможно восстановить 
утраченный архив КГБ, который находился в здании МВД 
Грузии и сгорел в пожаре декабря – января 1991 г. Таким об-
разом, период репрессий и послевоенное время удается ис-
следовать главным образом на основе историографических 
источников.

Рассматривая историю становления и развития образова-
тельных учреждений Грузии, нельзя обойти вниманием спе-
ци фику самой диаспоры. Следует признать, что евреи в крае 
не представляли собой единой общности. История форми-
рования еврейского населения в крае насчитывает двадцать 
шесть столетий. И первое разделение было на основе факта 
«географической принадлежности»: собственно грузинские 
евреи и «российские евреи», которые стали переселяться 
сюда после вхождения территорий Грузии в состав Россий-
ской империи. В сфере образования только часть еврейского 
населения Грузии укладывалась в концепцию «идишкайт», в 
основе которой было традиционное обучение в хедерах.

С 1801 г. Грузия тесно связана с историей России. Что 
изменилось с этого момента и как этот факт отразился на 
межнациональных отношениях? Следовало бы ожидать не-
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гативных последствий. И в самом деле, уже в 1804 г. Грузия 
вошла в черту оседлости, началось переселение тех самых 
«русских евреев», к которым местная еврейская среда от-
неслась весьма нерадушно3. Однако ограничения в сфере 
образования для евреев последовали только в царствование 
Александра II. Так, в 1873 г. появился секретный циркуляр 
Министерства просвещения, предписывающий не допускать 
евреев в светские образовательные учреждения Тифлиса. 
Однако сохранившиеся документы Кавказского учебного 
округа свидетельствуют о том, что эти директивы практи-
чески не исполнялись, поскольку в большинстве гимназий 
евреи по-прежнему учились, хотя, вероятно, и в небольшом 
количестве, они составляли от 1 до 6 % от числа всех учащих-
ся. Но такое положение дел было скорее связано с матери-
альным положением еврейских семей, поскольку обучение в 
гимназиях было платным.

Из отчетов попечителя этого округа явствует, что в кон-
це XIX в. в Тифлисской губернии было 5 еврейских училищ, 
в Кутаисской губернии – 84. Однако учебные заведения не 
были подведомственны Министерству просвещения, по-
скольку состояли при синагогах. По этой же причине они не 
могли рассчитывать и на государственную финансовую под-
держку. Отчасти этим можно объяснить весьма бедственное 
положение хедеров, которые не имели даже какого бы то ни 
было учебного инвентаря. Отсутствовала здесь и методоло-
гическая база педагогического процесса. В подтверждение 
этому можно привести описание хедера Д. Шаптошвили: 
«Программа обучения состояла из голода, холода, телесных 
наказаний. Дети с 5-летнего возраста томились по 12 часов 
в сутки в мрачных, грязных, внушающих омерзение кону-
рах…»5. Этот факт также подтверждается отчетами попечи-
теля Кавказского учебного округа: «…большинство училищ 
состоит при синагогах и пользуется крайне неудовлетвори-
тельным помещением».

Особое внимание уделялось образованию и воспитанию 
девочек. В грузинской среде образованность женщин была 
большой ценностью, что переняли и грузинские евреи6. Де-
вочки получали домашнее образование и воспитание или 
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проходили обучение у специальных мастеров, которые учи-
ли их не только тонкостям домашнего хозяйства, но и азам 
светских знаний: литературе, языкам, арифметике. Во вто-
рой половине XIX в. еврейские девочки учились во всех свет-
ских образовательных учреждениях Грузии, о чем свидетель-
ствуют различные отчеты о деятельности образовательных 
учреждений7.

В конце XIX в., в период национального пробуждения, в 
местах компактного проживания еврейского населения – в 
Тифлисе (ныне – Тбилиси) и Кутаиси – благотворительные 
общества начинают создавать и обустраивать еврейские 
школы и иные учебные заведения. Так, в Тифлисе строится 
училище для грузинских евреев, а в Кутаиси в это время была 
основана школа для детей грузинских евреев, впрочем, иврит 
здесь мог изучать любой желающий.

Однако нельзя не отметить тот факт, что грузинские евреи 
противились основанию школ, мотивируя это религиозными 
соображениями. Следует отметить, что в начале ХХ в. разго-
рается конфликт между «грузинскими» и «русскими» евре-
ями. Так, в 1910 г. в Тифлисе была основана так называемая 
Талмуд-тора. Создателем ее выступило благотворительное 
общество. В этом учебном заведении обучались дети «рус-
ских» евреев, тогда как детей «грузинских» евреев в нее не 
принимали, объясняя ситуацию тем, что последние не зна-
ют русского языка, а соответственно будут мешать процессу 
обу че ния.

В историографии представлено обычно категорически не-
гативное описание жизни евреев. Так, в одиозной брошюре 
советского времени за авторством Д. Заславского дана за-
рисовка о еврейском образовании до вхождения Грузии в 
состав СССР: «В царской России огромное большинство 
еврейского населения было осуждено на безграмотность»8. 
Однако упоминавшиеся отчеты демонстрируют несколько 
иную картину.

В 1918 г. Грузия стала независимым государством. Одна-
ко следует признать, что меньшевистское правительство не 
смогло решить актуальные вопросы жизни государства, что 
способствовало укреплению в крае большевистских идей. 
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Более того, новая власть пыталась заниматься реформиро-
ванием системы образования, из школьных программ были 
изъяты предметы, связанные с изучением религии. Этот шаг 
оказался весьма непопулярным среди населения Грузии. Не-
способность правительства решить актуальные вопросы 
грузинского общества привела к государственному перево-
роту, в результате которого в марте 1921 г. к власти в Грузии 
пришли большевики. В 1922 г., 30 декабря, территории Гру-
зии вошли в состав СССР как часть Закавказской федератив-
ной республики, а в 1936 г. Грузия получила статус самостоя-
тельной республики в составе СССР.

Важно отметить, что политика большевистского прави-
тельства в республике была весьма лояльной. Реализовыва-
лись принципы национальной толерантности и многообра-
зия. Хочется подчеркнуть, что новая власть не вмешивалась 
в религиозную жизнь. Достаточно благоприятной была ситу-
ация со строительством и открытием еврейских школ.

Ко времени вхождения территории Грузии в состав СССР 
советская политика в области образования национальных 
меньшинств уже была сформирована. Следует подчеркнуть, 
что в период своего становления советская власть уделяла 
вопросам образования весьма пристальное внимание. По-
сле инкорпорации Грузии в состав СССР начинает формиро-
ваться новый образ национальной еврейской школы.

Принципы системы национального образования были 
сформированы большевиками еще в программе РСДРП в 
1903 г.: «…право получения образования на родном языке, 
образовательные учреждения должны создаваться государ-
ством и местными органами самоуправления»9. Во многом 
такая позиция являла собой альтернативу школе имперской 
России, где гражданские права ряда этнических меньшинств 
заметно ущемлялись. По сути данная программа деклариро-
вала принципы национально-культурной автономии.

Советская власть предусматривала исключительно свет-
ское образование. Традиционные религиозные образова-
тельные учреждения – хедеры и иешивы – на законода-
тельном уровне были упразднены. Однако очевидцы упо-
минают о неформальных, «подпольных» хедерах, которые 
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существовали в частности в Сухуми еще в середине 70-х гг. 
прошлого века.

В Тифлисе (Тбилиси) действовали школы, где обучение 
проходило как на иврите (до середины 20-х гг.), так и на иди-
ше (до середины 30-х гг.)10. Последний имел большее рас-
пространение. Однако очевиден и тот факт, что евреи Грузии 
стали жертвами конфликта между гебраистами и идишиста-
ми, в котором последние одержали верх, в результате чего 
школы на иврите были закрыты или преобразованы в такие, 
где преподавание велось на идише. Эта практика восприни-
малась как крайне возмутительная неашкеназскими грузин-
скими евреями, которые в качестве языка обучения призна-
вали только иврит.

В стороне не оставались и общественные организации, 
которые оказывали содействие просвещению. Такова, на-
пример, ГрузОЗЕТ, которая существовала с 1928 по 1936 гг. 
Во главе ее стоял известный общественный деятель еврей-
ской диаспоры Грузии Абрам Линецкий. Судьба его трагич-
на, он был репрессирован в 1937 г., несмотря на то, что ак-
тивно распространял так называемую еврейскую советскую 
культуру.

В это же время были созданы еврейские библиотеки. Не-
маловажное значение в деле просвещения играл театр, в 
Тифлисе действовал самодеятельный театр на идише, но его 
история – это тема для отдельного исследования.

Ситуация начинает меняться в середине 30-х гг., старая 
система обучения еврейских детей подверглась резкой кри-
тике: «Хедер – отвратительная религиозная школа, где обу-
чали покорности богу, царю и капиталу, где мозги ребят за-
сорялись вздором библии и талмуда и где в тесных грязных 
помещениях, лишенных света и воздуха, болезненно ковер-
калось их детство…»11.

Противопоставляется религиозной школе современная 
светская школа: «…в СССР уже в 1926/27 гг. свыше 70% всех 
еврейских детей школьного возраста посещало единую тру-
довую советскую школу. И свыше половины всех еврейских 
детей проходили эту школу на своем родном языке. Но ис-
чезли хедера и ешиботы»12.
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Процесс ликвидации еврейских национальных образова-
тельных учреждений, как и процесс их становления, имеет 
отдельную длительную историю. Отсчет существования ев-
рейской национальной школы в Грузии начался еще в 1928 г., 
когда было ликвидировано еврейское бюро Наркомпроса За-
кавказской республики. Тем самым еврейская национальная 
школа утратила автономное положение в системе народного 
просвещения.

В конце 1937–начале 1938 гг. были приняты постановле-
ния, которые фактически ликвидировали систему нацио-
нального образования в СССР. Образовательные учрежде-
ния переходили в преподавании на русский язык или на язык, 
доминирующий в союзной республике. Помимо формальных 
постановлений, начинается волна репрессий в отношении 
директоров и педагогического состава национальных обра-
зовательных учреждений.

Положение евреев в СССР должно было противопостав-
ляться их жизни в прежнее время на территориях, которые 
ранее входили в состав Российской империи, но после рево-
люции стали независимы. Так, уже упомянутый Д. Заслав-
ский писал: «В буржуазных республиках <…> Латвии, на-
пример, отменены царские законы об евреях (не все) <…>, не 
изменилось по существу ни экономическое, ни правовое, ни 
культурное положение евреев. Они живут под непрерывной 
угрозой погромов…»13.

Создается впечатление, что советская власть относилась 
к национальным и религиозным процессам в Грузии весьма 
лояльно. Так, например, синагоги продолжали существовать 
до 70-х годов прошлого века, пережив период репрессий 30-х 
годов, и стали закрываться лишь в связи с массовой репатри-
ацией еврейского населения.

Следует подчеркнуть, что, несмотря на трудности, евреи 
Грузии были удивительным образом инкорпорированы в 
грузинскую среду. Многие были полиязычны. В настоящее 
время также отмечается тот факт, что, даже находясь в рас-
сеянии, евреи из Грузии в повседневном общении могут ис-
пользовать грузинский язык.
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Алина Полонская

Сюжет о прекрасной еврейке  
с вынутыми глазами:  

психоаналитическая интерпретация  
и возможные параллели в иудаизме1

Сюжет о глазах как архетип жуткого

Пока мы не обнаружили общий источник французского и 
еврейского сюжета, нам кажется интересным рассмотреть 
этот мотив в качестве архетипического и обратиться к его 
психоаналитической интерпретации. Мы думаем, что исто-
рия о том, как мужчина изымает глаза из глазниц возлюблен-
ной отражает некую психическую реальность, независимую 
от культурного конфликта иудаизма / еврейства с христиан-
ством / западноевропейской цивилизацией.

Самой близкой фольклорной параллелью к нашему сюже-
ту является один из вариантов испанской сказки «О невин-
но опороченной девушке» (AT 883A)2. Священник пытается 
склонить героиню к прелюбодеянию, но та бросает его в ко-
лодец, когда его достают оттуда живым, он велит убить кра-
савицу и принести ему глаза жертвы. Братья девушки решают 
обмануть злодея, оставляют сестру в живых и отсылают ему 
глаза собаки, завернутые в бумагу3. В этой сказке, как и в на-
шем сюжете, речь идет о паре, связь которой запрещена ре-
лигиозным законом (обет безбрачия священника) и потому 
заслуживает особенно сурового наказания. Мотив ослепле-
ния здесь можно сравнить с ослеплением Эдипа, которое, по 
мнению З. Фрейда, служит заменой кастрации в греческом 
мифе4. Оторванные члены вообще связаны с комплексом ка-
страции, пишет Фрейд5. Поэтому для нас важен не столько 
факт ослепления, которого можно достичь и с помощью вы-
калывания глаз, и прикрыв глаза повязкой или зашив веки, 
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сколько момент изъятия глаз из глазниц, вырывания глаза 
как отдельного члена. Именно таким образом вырывает себе 
глаза Эдип, так поступает с еврейкой король в нашем сюже-
те. Таким же способом предлагает бороться с искушениями 
плоти Иисус, последовательно перечисляя фаллические сим-
волы: «Если же рука твоя или нога твоя соблазняет тебя, от-
секи их и брось от себя: лучше тебе войти в жизнь без руки 
или без ноги, нежели с двумя руками и с двумя ногами быть 
ввержену в огонь вечный; и если глаз твой соблазняет тебя, 
вырви его и брось от себя: лучше тебе с одним глазом войти 
в жизнь, нежели с двумя глазами быть ввержену в геенну ог-
ненную» (Матф 18:8–9).

Эта фраза из Евангелия могла сподвигнуть Оригена и многих 
других (ср., например, скопцов-сектантов) сделать себя «скоп-
цами для Царства Небесного» (Матф 18:12)6. Скорее глазное 
яблоко, чем обрамленный ресницами глаз (символ женских 
гениталий в Древнем Египте), напоминает мужские гениталии. 
Напомним, что в тексте заповеди (Числ 15:39) под «влечения-
ми глаз» подразумевается сексуальная распущенность.

Анализируя «Песочного человека» Э. Т.-А. Гофмана, 
Фрейд пришел к выводу, что впечатление «жуткого» (unheim-
lich) от этого рассказа связано с «представлением о похище-
нии глаз»7, то есть с комплексом кастрации. Издревле не 
только фаллос, но и глаза считались средоточием жизненной 
силы человека, а также придавали действенность изобра-
жению/скульптуре человека или божества8. Лишенная глаз 
Олимпия превращается из цветущей красавицы в мертвую 
куклу, в этот самый момент Натаниэль узнает, что ее глаза 
были украдены у него Песочным человеком (фигура кастри-
рующего отца) и сходит с ума: «И вот Коппола взвалил на 
плечи фигуру и с мерзким визгливым смехом торопливо сбе-
жал по лестнице, так что слышно было, как отвратительно 
свесившиеся ноги Олимпии с деревянным стуком бились и 
громыхали по ступеням.

Натаниэль оцепенел – слишком явственно видел он те-
перь, что смертельно бледное восковое лицо Олимпии ли-
шено глаз, на их месте чернели две впадины: она была без-
жизненною куклою. Спаланцани [«отец» Олимпии – прим. 
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авт.] корчился на полу, стеклянные осколки поранили ему 
голову, грудь и руку, кровь текла ручьями. Но он собрал все 
свои силы.

– В погоню – в погоню – что ж ты медлишь? <…> Глаза, 
глаза он украл у тебя! Проклятый, злодей! В погоню!.. Вер-
ни мне Олимпию... Вот тебе глаза! И тут Натанаэль увидел 
на полу кровавые глаза, устремившие на него неподвижный 
взор; Спаланцани невредимой рукой схватил их и бросил в 
него, так что они ударились ему в грудь»9.

Ж. Лакан в X семинаре о тревоге говорит о том, что «гро-
зящее вам невозможное зрелище ваших собственных бро-
шенных на землю глаз»10 является образом тревоги: «Эдип 
видит содеянное им и вследствие этого видит мгновенье 
спустя свои собственные глаза, их вздутую остекленевшую 
массу, лежащими в грязи, как куча дерьма»11.

Далее он отмечает, что «невозможное» становится воз-
можным для Святой Лючии, которая, будучи ослеплена, 
изображается зрячей и держащей при этом на блюде свои 
собственные глаза12. Преследование христианки Лючии 
было инициировано ее женихом-язычником из-за того, что 
та отказалась выходить за него замуж. Таким образом, оби-
женный жених является причиной того, что мучители вы-
рывают красавице глаза. Структурно этот сюжет идентичен 
нашему: король-язычник вынимает глаза красавицы-еврейки 
и оправляет их в золото. Отличается лишь мотивация геро-
ев: король не намерен причинить вред мертвой возлюблен-
ной. Глаза Эстерки, оправленные в золото, которыми теперь 
владеет король, символизируют божественную кару отступ-
нице, в то время как Лючия вознаграждается за верность 
Иисусу серебряным или золотым блюдом с собственными 
глазами. В ситуации Лючии оказывается и Натаниэль Гофма-
на, ибо он «видит» свои собственные окровавленные глаза 
на полу. Сара Перез Лоррена также видит одним глазом свой 
собственный глаз, вырванный Филиппом II, с которым она 
по своей смерти, по язвительному выражению автора, «вос-
соединяется в могиле»13.

И Фрейд, и Лакан считают Олимпию двойником Натаниэ-
ля14, именно поэтому она и оказывается обладательницей его 
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собственных глаз: «Олимпия – это, так сказать, отделивший-
ся от Натаниэля комплекс, противостоящий ему в виде лич-
ности. Господство этого комплекса выражается в безрассуд-
но навязчивой любви к Олимпии. У нас есть право назвать 
эту любовь нарциссической, и мы понимаем, что подпавший 
под ее чары отчуждается от реального объекта любви [«ре-
альная» невеста Клара – прим. авт.]»15.

Согласно теории Лакана, на стадии зеркала (от 6 до 18 ме-
сяцев) ребенок видит в своем отражении Другого, так как 
отражение никогда не идентично субъекту и инвестирует в 
него свое либидо, приписывает ему свое желание. Таким об-
разом возникает эго, будучи отчужденным16. Всю последую-
щую жизнь человек проживает в вечном соотнесении себя со 
сконструированным им самим образом себя как Другого, и 
с желанием Другого. В то же время и в Другом человек ока-
зывается способен увидеть только себя: «Достаточно пле-
ниться зеркальным образом, i(а), чтобы тревога оказалась 
не узнана, отодвинута на задний план. В лучшем случае она 
отразится в глазах Другого – но в них субъект не нуждается: 
ведь у него есть зеркало»17.

Единство собственного «я» – иллюзия18. Таким образом, в 
случае двойника, которым может стать любой Другой, в со-
ответствии с «паранойяльной структурой» любой личности, 
а точнее «собственного я [moi] как проекции себя на друго-
го»19 происходит разоблачение стадии зеркала и проявля-
ется тревога, то есть «жуткое» зрелище смотрящих на тебя 
твоих собственных глаз: «Но форма [зеркального видения – 
прим. авт.] эта маскирует для нас феномен сокрытия глаза, 
который должен теперь, по идее, разглядывать того, кто мы 
суть, отовсюду, поместить его в поле тотальной видимости. 
Известно, что такое может произойти. Именно это и называ-
ется unheimlich»20.

Мы думаем, что возможность, о которой говорит Лакан, 
представляется как раз в случае сюжета о глазах. Прекрас-
ная еврейка – это двойник короля (или автора текста), про-
екция его желания. Подобно Эдипу, король наказывает себя 
за связь с еврейкой тем, что вырывает свои собственные 
глаза, которые созерцает в драгоценной оправе. Именно от 



Сюжет о прекрасной еврейке с вынутыми глазами:  
психоаналитическая интерпретация и параллели в иудаизме

211

Еврейст
во Цент

ральной и Вост
очной Европы: гендерные исследования

этой сцены читатель легенды в любой из представленных 
версий испытывает ощущение жуткого, которое затем лишь 
подкрепляется «ужасной» историей о призраке Эстерки, 
ищущей свои глаза меж камней. Напомним, что вопреки сво-
ей романтической установке, даже очарованная польским 
Средневековьем Юстына, услышав рассказ пожилой служан-
ки, невольно восклицает: «(закрывает лицо руками) Молчи, 
бабушка, молчи, родная»21.

Еврейка как тип фаллической женщины

Мы полагаем, что еврейка в сюжете о глазах выступает в 
роли фаллической женщины, то есть женщины, наделенной 
«воображаемым фаллосом» в терминологии Лакана. Фрейд 
использует термин «фаллическая мать» в книге «Фетишизм», 
где пишет о том, что маленький мальчик предполагает нали-
чие пениса у своей матери и, убедившись в противополож-
ном, полагает, что мать кастрировали. Чтобы преодолеть 
страх собственной кастрации и избежать гомосексуальных 
влечений он бессознательно все-таки продолжает верить в 
наличие пениса у женщины и, повзрослев, испытывает сексу-
альное удовлетворение от объектов, символически замеща-
ющих пенис, фетишей, например, женской обуви и т.п. При 
этом фетишист в большей или меньшей степени способен 
преодолеть отвращение unheimlich от женских гениталий22. 
Отметим, что латентный гомосексуалист господин де Фо-
кас, влюбленный в вещи, ведет себя в полном соответствии 
с этой теорией, сформулированной в 1927 г. Он признается, 
что никогда не ощущал удовольствие от полового общения 
с женщинами: «Они всегда были для меня лишь телом для 
опытов – даже не для удовольствия»23.

Лакан отказывается от представлений о «норме» и «от-
клонении» и придает открытиям Фрейда более общий харак-
тер24. Для него фаллос (не пенис как физический орган) – уни-
версальное означающее, одинаковое для мужчин и женщин25. 
Без «воображаемого фаллоса» женщина мертва: «Живые 
существа, у которых нет фаллоса, его непременно вопреки 
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всему должны получить. И лишь постольку, поскольку они 
этот фаллос – фаллос, который мы, другие психологи, назо-
вем мнимым и который представляет собой просто-напро-
сто означающее – получат, будут они принадлежать к классу 
живых существ»26.

В мифологиях разных народов существовали женские бо-
жества, наделенные фаллосом. Об этом пишет Фрейд в рабо-
те «Воспоминания Леонардо да Винчи о раннем детстве»27. 
Лакан в X семинаре отмечает, что женщина, которая «берет 
на себя фаллическую функцию» обращает свои женские 
атрибуты «в знаки мужского всемогущества»28. Она, в отли-
чие от обычного мужчины, обладает «идеальным» пенисом, 
лишенным детумесценции, то есть кастрации, неизбежной 
во время полового акта высших млекопитающих. На наш 
взгляд, такой фаллической женщиной можно считать богиню 
Афродиту. Согласно «Теогонии» Гесиода, она была рождена 
из пены, которую образовала сперма Урана, оскопленного 
его сыном Кроном: 

Член же отца детородный, отсеченный острым железом,
По морю долгое время носился, и белая пена
Взбилась вокруг от нетленного члена. И девушка в пене
В той зародилась. <…> Ее Афродитой,
«Пенорожденной», еще «Кифереей» прекрасновенчанной
Боги и люди зовут, потому что родилась из пены29.

Климент Александрийский переосмысляет рождение Аф-
родиты и при помощи неправильного перевода проводит 
еще более явную связь божественной красавицы с фаллосом: 
«”Пенорожденная“ и ”Кипророжденная“, подружка Кинира 
(я говорю об Афродите Филомедее (т. е. ”Любящей срамной 
уд“), ибо из детородного органа возникла, того самого, отсе-
ченного от Урана, похотливого, обесчестившего волну после 
своего отсечения), родилась»30.

Интерес XIX в. к оргиастическим культам и фаллическим 
символам античности и Востока, который проявился и в на-
уке, и в культуре, отражает необычайную важность вопро-
сов пола для того времени. Фрейд придал исканиям в этой 
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области научную форму, но он скорее завершил процесс ос-
мысления сексуальности того века, чем начал его. Поэтому 
многие произведения эпохи fin de siècle невероятно созвучны 
работам Фрейда, хотя у нас нет уверенности в том, что их ав-
торы были с ними знакомы, скорее наоборот – Фрейд черпал 
вдохновение в культуре своего времени. Образ фаллической 
женщины той эпохи достигает апогея в романе Ж.-К. Гю-
исманса «Наоборот» (1884 г.), который стал манифестом 
декаданса. Его герой Дез Эссент увлечен картиной Г. Моро 
«Саломея» (художник написал несколько «Саломей»): «Она 
была не просто циркачкой, которая развратным вилянием 
бедер заставляет старика кричать от гона, которая истощает 
силу, плавит волю царя волнением грудей, тряской живота, 
дрожанием ягодиц; она становилась в своем роде символи-
ческим божеством нетленного Сладострастия, богиней бес-
смертной Истерии, проклятой Красавицей, которую избрала 
среди всех каталепсия, туго натянувшая ее плоть и сделавшая 
твердыми мускулы; ужасное, безразличное, безответствен-
ное, бесчувственное Чудовище, которое, подобно античной 
Елене, отравляет всё, что приближается к ней, всё, что видит 
ее, всё, к чему она прикасается»31.

Натянутая, как струна, фигура Саломеи на картине «отвер-
дела» и не может обмякнуть из-за каталепсии – это ли не об-
раз мифического фаллоса, не знающего детумесценции? Да-
лее Дез Эссент рассуждает о цветке лотоса в ее руке и пред-
полагает, что он может иметь «фаллическое» значение, как в 
«исконных индийских культах»32. Таким образом закрепля-
ется ассоциация позы Саломеи с эрегированным фаллосом.

Саломея, или Иродиада (существуют две версии имени из-
за частого повторения имен в династии Иродиадов33), кото-
рую в живописи также смешивают с Юдифью34, становится 
одним из самых популярных персонажей фатальной женщи-
ны fin de siècle. Часто художники придают Иоанну/Олоферну 
свои собственные черты, а в роли Саломеи/Юдифи изобра-
жают своих возлюбленных35. Хотя Саломея формально и яв-
ляется еврейкой, французские авторы того времени, как пра-
вило, не вспоминали об этом. Исключение составляет Жан 
Лоррен, который в двух разных стихотворениях об Иродиаде 
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распространяет свои антисемитские предрассудки и на би-
блейскую красавицу: это «еврейка с инстинктами волчицы, 
которая заколдовывает мужчин»36, ее охотничий клич несет 
смерть всем христианам37. Тем не менее, девять раз упоминая 
«Саломею» Моро в романе «Господин де Фокас» он не вспо-
минает о ее еврействе.

Аналогия фаллоса и глаза, которую мы провели ранее, 
позволяет обратить внимание на то, что образ фаллоса, не 
знающего детумесценции, которым обладает фаллическая 
женщина, соответствует представлению о том, что его об-
ладательница не может закрыть глаза: «Сосредоточенная, с 
пристальным взглядом, похожая на сомнамбулу, она не ви-
дит ни трепещущего Тетрарха, ни свою мать, свирепую Иро-
диаду, которая следит за ней <…>»38.

Явно под влиянием Гюисманса А. Блок развивает тему 
взгляда фатальной женщины (Клеопатры, или другой царицы 
«еще могущественнее и еще страшнее») в «Портрете егип-
тянки» (1909 г.): «Глаза смотрят так, что побеждают все лицо; 
побеждают, вероятно, и тело и всё окружающее. Полное рав-
нодушие и упорство устремления, вне понятий скромности, 
стыда или наглости; единственно, что можно сказать про эти 
глаза, это – что они смотрят и будут смотреть, как смотрели 
при жизни. Помыслить их закрытыми, смеженными, спящи-
ми – невозможно. <…> Глаза смотрят так же страшно, безот-
ветно и томительно, как пахнет лотос. Из века в век, из одной 
эры – в другую эру»39.

Еще один известный пример такого взгляда – «ужасная ев-
рейка» Бодлера:

Я всю, от черных кос до благородных ног,
Тебя любить бы мог, обожествлять бы мог,
Все тело дивное обвить сетями ласки,
Когда бы ввечеру, в какой-то грустный час,
Невольная слеза нарушила хоть раз
Безжалостный покой великолепной маски40.

В более точном переводе Адриана Ламбле последние стро-
ки звучат так: 
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Когда бы, ввечеру, невольною слезой
Ты раз один могла, жестокая царица,
Затмить блестящие, холодные зеницы41.

В греческой мифологии собирательным прообразом пер-
сонажа фаллической женщины с «широко открытыми гла-
зами» служит красавица и одновременно чудовище Ламия. 
Гера покарала ее за связь с Зевсом, убив ее детей (по другим 
версиям Гера насылает на Ламию безумие, и она сама пожи-
рает своих детей) и лишив сна. Пока глаза Ламии открыты, 
она в образе красавицы соблазняет мужчин и пьет их кровь, 
отличаясь невероятным сексуальным аппетитом, а в образе 
чудовища похищает и убивает детей. Благодаря Зевсу Ламия 
получила возможность вынимать свои глаза и класть в чашу, 
чтобы поспать. Без глаз она безвредна. Для нас особенно 
важно, что в комедиях «Мир»42 и «Осы»43 Аристофан наде-
лил ее «немытыми яйцами», то есть мужским половым при-
знаком.

Рождение Афродиты было бы невозможно без оскопления 
Урана. Фаллическая женщина всегда одновременно и кастри-
рующая, вместе с воображаемым фаллосом она заимствует у 
Отца и угрозу кастрации. Клеопатра убивала своих любов-
ников после первой ночи. Отрубание головы Юдифью или 
Иродиадой/Саломеей, с точки зрения психоанализа, являет-
ся кастрацией, так как голова, как и любая оторванная часть 
тела (например, глаза), – это символ фаллоса в сновидении. 
Фрейд пишет об этом, обсуждая пьесу «Юдифь» Геббеля 
(1840 г.)44. По мнению Фрейда, невротик, который не сумел 
преодолеть детское представление о фаллической матери, 
боится полового акта и ассоциирует его с кастрацией45 или 
даже смертью. Согласно Лакану, детумесценция во время по-
лового акта бессознательно воспринимается как кастрация, 
далее задача человека состоит в том, чтобы принять этот 
факт. Поэтому, с его точки зрения, обрезание должно было 
бы снять тревогу кастрации, так как евреи и женщины как бы 
уже кастрированы в порядке Воображаемого. Однако, как он 
сам признается, еврейские мужчины оказываются подверже-
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ны тем же нервным расстройствам, что и остальные46.
В соответствии с законами мифа герою возвращается зло, 

которое он причинил другому. Начиная с XIV в. известен 
сюжет о том, что Саломея лишилась головы в результате не-
счастного случая. Иезуит Корнелий Лапид, комментируя в 
XVI в. 6 главу Евангелия от Марка, ссылается на «Церковную 
Историю» Никифора (XIV в.): «Однажды, во время зимнего 
путешествия, ей пришлось пешком пересекать замерзшую 
реку. И тогда, не без участия божественного провидения, лед 
под ней раскололся, и она погрузилась под воду по шею. Она 
стала всем телом извиваться в танце, но не на земле, а под во-
дой. Ее нечестивая голова была скована льдом и отделилась 
от тела, но не острым железом, а замерзшим потоком. Тело 
же застыло в смертельном танце во льду, в назидание всем 
видевшим, в напоминание о содеянном ею»47.

Не только Оскар Уайльд, но и многие другие художники, 
охотно пользовались этим сюжетным ходом и тем или иным 
образом «казнили» свою опасную героиню. Саломея с от-
резанной головой становится темой литературных произ-
ведений конца века (см., например: «Искупление Саломеи» 
Шарля Бюэ (1879 г.), «Курильщики опиума» Жюля Буасье-
ра (1896 г.), «Конец Саломеи» Шарля-Анри Хирша (1906 г.), 
«Танцовщица» Гийома Апполинера (1910 г.), «Смерть Сало-
меи» Рене Пюо (1932 г.)). Художники подхватывают эту эста-
фету. Например, знаменитая «Юдифь I» Климта (1901 г., она 
же – «Саломея») изображена с модным в то время золотым 
украшением на шее, которое сливается с золотым фоном кар-
тины. Создается впечатление, что ее голова отделена от тела, 
как и голова Олоферна, которую та держит в руках. «Юдифь 
II» (1909 г.) изображена на красном фоне с красными цвета-
ми в волосах, которые закрывают ей горло и напоминают 
кровоподтеки. Жан Лоррен держал в своей комнате окро-
вавленный женский бюст с отрезанной головой, в который 
был «влюблен», как писал об этом в стихах. Он утверждал, 
что Оскар Уайльд вдохновился этой идеей и поэтому казнил 
свою Саломею48. Такого рода «ответное» отрубание головы 
мы интерпретируем как кастрацию фаллической женщины. 
На основе замещающей функции глаза и фаллоса, мы пред-
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лагаем рассматривать сюжет об изъятии глаз как вариацию 
на тему кастрации фаллической женщины.

Немеркнущий взор Саломеи/Ламии вызывает ужас, по-
добно взгляду медузы Горгоны. Если абстрагироваться от 
образа фаллической женщины и вернуться к рассуждению 
о стадии зеркала, то в рамках этой лакановской парадигмы 
взгляд Другого становится непереносимым в тот момент, 
когда мы осознаем его присутствие, ибо мы созданы так, что 
постоянно смотрим на себя глазами Другого. Айтен Юран 
пишет: «В лакановском смысле глаз, рассматривающий объ-
ект, относится к субъекту, в то время как взгляд – к объекту, 
он воплощает слепое пятно в поле видимого, и с этой точки 
зрения объект всегда уже смотрит на меня. <…> Глаз попа-
дается в ловушку зрительного образа, оказывается захвачен 
взглядом, отныне образ себя самого будет служить субъекту 
в качестве обрамления его восприятия мира. <…> Появление 
глаз другого развертывает пространство, не являющееся при-
вычной пространственностью, которое ускользает, дезинте-
грируется. Мир оказывается похищен, центр мира смещен. 
Интерсубъективное измерение, в котором живет желание, 
очень хрупко, нестабильно в силу вторжения, проникнове-
ния взгляда, взгляда объективирующего, взгляда, перегруп-
пирующего привычное пространство, взгляда, похищающего 
мир, взгляда, придающего внешность и пространственность, 
отчуждающего от собственных возможностей и в то же вре-
мя демонстрирующего бездну субъективности другого»49.

Выколоть или другим способом закрыть смотрящий на 
тебя глаз – возможное решение проблемы тревоги. Имен-
но поэтому, по мнению Лакана, жертвы богам должны были 
быть не запятнаны, так как любое пятно – это глаз, вызываю-
щий тревогу50. С этой точки зрения идеальным «партнером» 
для вуайериста будет бельмо слепца51. Эта тема встречается 
в романе Жана Лоррена «Заведение Филибер», причем снова 
в связи с еврейским персонажем: писатель приглашает чи-
тателя вглядеться в бельмо на лице еврейской проститутки 
Рашель, когда та уединилась в своей комнате после работы: 
«Еврейка сняла свою маску. Она внимательно рассматрива-
ла свой левый глаз, который застилало голубоватое бельмо 



Алина Полонская 

218

Ев
ре

йс
т

во
 Ц

ен
т

ра
ль

но
й 

и 
Во

ст
оч

но
й 

Ев
ро

пы
: г

ен
де

рн
ые

 и
сс

ле
до

ва
ни

я

и для этого исследования она приблизила свечу к зеркалу. 
Мутный шаровидный глаз вращал мертвым взглядом, еврей-
ка взвешивала ущерб от своего порока и оценивала его по до-
стоинству52.

Бельмо на глазу можно проинтерпретировать как дека-
дентское продолжение популярной романтической темы 
возлюбленной без взгляда: статуи, куклы, картины или по-
койницы. Философ Рене Жирар полагает, что невинное жела-
ние романтика смотреть на свою спящую подругу, объясня-
ется именно страхом перед ее взглядом, который невозмож-
но выдержать в силу миметической нарциссической природы 
романтической любви, когда возлюбленная выступает лишь 
средством для достижения других целей53. Невыносимость 
взгляда может служить еще одним поводом для изъятия или 
выкалывания глаз женского персонажа.

Возможные параллели сюжету  
о глазах в иудаизме

В еврейской традиции мужчинам также настоятельно ре-
комендуется избегать опасностей, связанных с женской кра-
сотой. «Миловидность обманчива и красота суетна; но жена, 
боящаяся Господа, достойна хвалы», – говорит царь Соломон, 
противопоставляя красоту и моральные качества женщины 
(Притч 31:30). Однако, в отличие от вышеприведенных приме-
ров из европейской литературы, еврейским мужчинам пред-
лагают решать проблему при помощи самоконтроля, а именно 
не «следовать за влечениями глаз» (Числ 15:39): «Сказал рабби 
Ицхак: пядь <на теле> женщины – срам; почему? скажем <по-
стыдно> смотреть на нее» (Вавилонский Талмуд Брахот 24а). 
Согласно мнению Раши, здесь речь идет о замужней женщине, 
согласно Маймониду – о любой запрещенной (для полового 
контакта) женщине (Mishne Torah. Законы о запрещенных ин-
тимных отношениях 21:1–2). Однако безопаснее не смотреть 
ни на каких женщин: «Отсюда, сказали мудрецы, каждый, кто 
не смотрит на женщин, тем более на жену ближнего, не власт-
но над ним злое начало» (Ялкут Шимони 59:161).
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В книге Зогар приводится мидраш о том, что Адам и Ева 
до грехопадения сияли красотой до такой степени, что на 
Еву невозможно было смотреть (Берешит Раба 20:12, Шаб-
бат 14б). После грехопадения Адам смог посмотреть на свою 
жену и понял, что она годится для совокупления: «Об этом 
написано “И познал Адам еще жену свою” (Быт 4:25) “И по-
знал”: во всем. “И познал”: в совокуплении. “И познал”: при-
знал ее и посмотрел на нее» (Зогар Кедошим 70).

Утверждение Зогара тут расходится с общепринятым в 
раввинистическом иудаизме представлением о том, что пер-
вое соитие Адама и Евы произошло еще в раю. Из этой исто-
рии извлекается следующая мораль: «И учили, запрещено че-
ловеку смотреть на красоту женщины, чтобы не приобрести 
постыдные мысли, и не вырвалась другая вещь. И так делал 
рабби Шимон, когда приходил в город, его друзья следовали 
ему, и когда он видел красавиц, опускал глаза и говорил дру-
зьям не обращать <взор>» (Зогар Кедошим 71).

Согласно мидрашу Танхума (раздел «Лех леха», 5), ко-
торый излагает Раши в комментарии на Быт 12:11–13, это-
му примеру следовал Авраам, который не смотрел на Сару, 
благодаря присущей им обоим скромности в супружеских 
отношениях. «Когда же они дошли границы Египта и оста-
новились у Нила, Авраам увидел в реке отражение Сары, си-
яющее, словно солнце»54 – тогда Авраам осознает привлека-
тельность Сары и выдает ее за свою сестру, чтобы спастись 
от ревности фараона. В некоторых направлениях хасидизма 
принято не только отворачиваться при виде женщин, но и не 
смотреть на свою собственную жену.

Способность хорошо видеть ассоциируется в Талмуде и 
еврейской мистике со способностью постигать тайны Торы, 
снимая один за другим ее смысловые покровы: «Иди и смо-
три, есть одежда, которая видна всем, и глупцы те, кто видит 
красивую одежду на человеке, не смотрят больше и думают, 
что эта одежда – тело, и думают, что тело – это душа. <…> 
Глупцы этого мира смотрят только на эту одежду, то есть на 
повествование Торы [буквальный смысл – прим. авт.], и не 
знают больше, и не смотрят на то, что под этой одеждой. Те, 
кто знает больше, смотрят не на эту одежду, а на тело, кото-
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рое под одеждой. Мудрецы, слуги Царя Всевышнего, что сто-
яли на горе Синай, смотрят лишь на душу, которая есть суть 
всего, сама Тора! А в Будущем Мире будут смотреть на душу 
души Торы» (Зогар Бемидбар 152а).

Эротическая метафорика характерна для описания от-
ношений мистика и его «невесты» Торы55. Мудрец, «полный 
глаз» (Зогар 2:98б)56, открывает мистический смысл писания 
благодаря неусыпному наблюдению за своей возлюбленной 
и зрительному контакту с ней: «Тора выходит из своего фут-
ляра, на мгновение показывается, потом быстро прячется – 
именно так оно и есть, но когда она раскрывается из своего 
футляра и быстро прячется, она делает это только для тех, 
кто знает ее и узнает ее.

На что это похоже? На возлюбленную, красивую станом и 
видом, тайно спрятанную в своем дворце. У нее единствен-
ный возлюбленный, которого никто не знает, кроме нее, в 
тайне. Из любви, которую он чувствует, этот возлюбленный 
постоянно проходит перед ее воротами, поднимая глаза во 
все стороны. <…> Что она делает? Она открывает малень-
кое окошко в том секретном дворце, где она находится, 
открывает свое лицо возлюбленному и быстро удаляется, 
пряча себя. Никто из тех, кто рядом с возлюбленным, ниче-
го не видят и не замечают, только возлюбленный и его вну-
треннее существо, сердце и душа следуют за ней. Он знает, 
что из любви к нему она показывается на мгновение, чтобы 
возбудить его.

Так и со словом Торы: она открывает себя только своему 
возлюбленному. Тора знает, что тот, кто мудр сердцем, бу-
дет ходить вокруг ее дверей каждый день. Что она делает? 
Она открывает ему свое лицо из дворца и манит его наме-
ком, потом быстро удаляется в свой дворец, прячась. Ни-
кто из других там не знает и не замечает – только он один 
и его внутреннее существо и сердце, и душа следуют за ней. 
Так Тора открывает и скрывает себя, приближая с любовью 
своего возлюбленного, чтобы пробудить в нем любовь» 
(Зогар 2:99а)57.

Для того, чтобы иметь возможность узреть тайны Торы, 
необходимо быть обрезанным иудеем-мужчиной. Женщи-
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нам запрещено изучать Тору, а изучение Торы необрезанным 
Талмуд сравнивает с прелюбодеянием, ведь она «помолв-
лена с Израилем как замужняя женщина» (мидраш Сифрей 
на Второзаконие 345)58. Метафорика Зогара выстраивается 
таким образом, что именно обрезанный фаллос становится 
тем органом, посредством которого мистик «видит» Бога: 
«Он начал другую речь и сказал: “И я во плоти моей узрю 
Бога” (Иов 19:26). Почему написано “из плоти моей”? Должно 
быть скорее “из себя”! Это именно “из плоти моей”. Что это 
<плоть>? Как написано, ”И будет завет Мой на теле вашем“ 
(Быт 17:13). Учили: тот, кто отмечен святой печатью этого 
знака <обрезания>, видит Святого, да будет он благословен, 
из самого того знака» (Зогар 1:94а)59.

Притча о возлюбленной во дворце соседствует в Зогаре 
с загадкой о «прекрасной деве без глаз», которую традици-
онно принято идентифицировать со Шехиной, женской ипо-
стастью Бога: «Кто прекрасная дева и нет у нее глаз, ее тело 
скрыто и раскрыто, она появляется утром и прячется днем, 
украшая себя украшениями, которых нет?» (Зогар 2:95а)60.

Современные комментаторы полагают, что за метафорой 
«девы без глаз» также скрывается Тора61. Отсутствие глаз, 
слепота, неспособность видеть – негативные качества в тал-
мудической и мистической литературе. Ученые недоумевают: 
как такой позитивный образ оказался безглазым, подобно 
демоническому «Великому крокодилу»?62 Некоторые пыта-
ются предложить иные варианты перевода, чтобы избежать 
противоречия. Если прибегнуть к вышеизложенным пси хо-
ана ли тическим теориям, то становится понятно, почему иде-
альная возлюбленная, какою для мистика выступает Шехи-
на или Тора, не должна иметь взгляда. Возможно, общий у 
евреев и христиан сюжет о глазах еврейки отражает как раз 
именно этот, более глубинный пласт человеческой психики, 
связанный с отношением мужчины к женщине, а не с меж-
религиозными конфликтами, которые, если верить психоа-
налитическим теориям, являются следствием сексуальной 
проблематики. Исследователь Цахи Вайс находит более про-
заическое объяснение появлению персонажа «прекрасной 
девы без глаз» в Зогаре: он обращает внимание на еврейский 
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молитвенник XIV в., где женская фигура, символизирующая 
народ Израиля, изображается с повязкой на глазах, подобно 
статуе Синагоги, которая украшает вход в готические собо-
ры с первой четверти XIII в.63 Он предполагает, что и в слу-
чае «прекрасной девы без глаз» речь идет о заимствовании 
христианского символа и инвестировании его собственным 
смыслом. Мы полагаем, что и в этом случае психоаналити-
ческое объяснение помогает понять, почему образ «девы без 
глаз» показался мистикам подходящим для персонификации 
персонажа Шехины.

Скульптура Синагоги и «еврейская слепота»

Сюжет об изъятии глаз и изображение Синагоги имеют 
только типологическое сходство. Мы полагаем, что сюжет о 
глазах еврейки не связан со средневековой скульптурой Си-
нагоги, так как повязка на глазах и изъятие глаз из глазниц – 
разные символические действия, хотя их результат одинаков: 
лишение женщины взгляда.

Представление христиан о «еврейской слепоте» основы-
вается на отрывке из Второго Послания Коринфянам апо-
стола Павла (2 Кор 3:14–15): «Но умы их ослеплены: ибо то 
же самое покрывало доныне остается неснятым при чтении 
Ветхого Завета, потому что оно снимается Христом. Доныне, 
когда они читают Моисея, покрывало лежит на сердце их».

После разговора с Богом на горе Синай лицо Моисея ярко 
сияло, поэтому, спускаясь в стан Израильтян, он закрывал 
лицо покрывалом, чтобы говорить с народом. Однако во вре-
мя получения Синайского откровения лицо пророка не было 
закрыто: «Когда же входил Моисей пред лицо Господа, чтобы 
говорить с Ним, тогда снимал покрывало, доколе не выходил; 
а выйдя, пересказывал сынам Израилевым всё, что заповеда-
но было» (Исх 34:35).

Мы думаем, что если бы иудеи захотели ответить на это 
обвинение, они бы могли сравнить крайнюю плоть христиа-
нина, которая ассоциируется в Зогаре с нечистотой и силами 
тьмы64, с «пеленой на глазах», так как, с точки зрения Зогара, 
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как мы помним, только обрезанный фаллос способен «уз-
реть» Бога.

В «Саломее» Уайльда мотив «покрывала на лице» превра-
щается в «повязку на глазах», которую, с точки зрения геро-
ини, надевает иудей для общения со своим Богом (Уайльд 
исходит из того, что в евангельские времена первые христи-
ане воспринимались как иудейская секта): «Но почему ты не 
смотришь на меня, Иоканаан? Твои глаза, которые были так 
страшны, которые были полны гнева и презрения, закрыты 
теперь. Почему они закрыты? Открой глаза свои! Приподни-
ми свои веки, Иоканаан. Почему ты не смотришь на меня? 
Ты боишься меня, Иоканаан, что не смотришь на меня?.. А! 
Почему ты не смотрел на меня, Иоканаан? За твоими руками 
и за хулениями твоими скрыл ты лицо свое. На глаза свои ты 
надел повязку, как тот, кто хочет видеть своего Бога»65.

В отличие от героев-мужчин Саломея требует, чтобы Ио-
канаан посмотрел на нее, она понимает, что он боится ее 
взгляда, в ее речи вскрывается противоречие между любо-
вью к Богу и к женщине: «Ну, что же, ты видел своего Бога, 
Иоканаан, но меня, меня ты никогда не видал. Если бы ты 
меня увидел, ты полюбил бы меня. Я видела тебя, Иоканаан, 
и я полюбила тебя! Я еще люблю тебя, Иоканаан. <…> А! А! 
Почему ты не посмотрел на меня, Иоканаан? Если бы ты по-
смотрел, ты полюбил бы меня. Я знаю, ты полюбил бы меня, 
потому что тайна любви больше, чем тайна смерти. Лишь на 
любовь надо смотреть»66.

Услышав эти безумные речи, Ирод велит казнить Сало-
мею, и солдаты сминают ее своими щитами.

Заключение

Сюжет о глазах еврейки, который встречается и в литера-
туре на идише, и во французской литературе, наводит нас на 
попытку рассмотреть его как архетипический. Опираясь на 
теории Фрейда, Лакана и Рене Жирара, мы приходим к выво-
ду о том, что желание вырвать глаза своей возлюбленной мо-
жет быть на уровне бессознательного связано с кастрацией 
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фаллической женщины, а желание любым способом избежать 
взгляда возлюбленной апеллирует к парадигме романтиче-
ской любви, как проявления нарциссизма. Эта психическая 
реальность находит свое выражение как в романтической за-
падноевропейской культуре, так и в еврейской мистике.
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Юлия Ермак

Женщины-иудейки – владелицы 
винокуренных заводов на территории 

белорусских губерний во второй 
половине XIX – начале XX в.  
(по материалам НИАБ г. Гродно)

Тесное переплетение судеб белорусов и евреев в XIX в. 
обусловлено историческими обстоятельствами. Вынуж-
денное соседство приобрело форму своеобразного симби-
оза двух народов, при котором сферы деятельности были 
разграничены. Одной из особенностей жизни белорусско-
го еврейства черты оседлости была достаточно активная 
социально-экономическая роль женщин-евреек. Вынуж-
денные самостоятельно зарабатывать на жизнь (посколь-
ку мужчины нередко посвящали свою жизнь изучению 
религиозных книг, что было весьма почетно и правильно, 
с точки зрения иудейской традиции), они весьма успешно 
занимались ремеслом и торговлей, в частности – винными 
промыслами.

Медоварение, пивоварение, производство вина и водки – 
эти промыслы были широко распространены среди местных 
обывателей, а получающийся на выходе «чистый продукт» 
пользовался большой популярностью среди белорусских 
крестьян, горожан, жителей местечек, давал неизменный до-
ход и находился под особым контролем акцизного управле-
ния. Горячительные напитки продавались в корчмах, шинках, 
чайных, за прилавками этих мест часто стояли женщины. 
Владельцы питейных заведений иногда закупали товар, ино-
гда самостоятельно его производили. Существовали круп-
ные предприятия – заводы по производству спиртосодержа-
щих жидкостей, хозяйками некоторых из них были предпри-
имчивые женщины-еврейки.
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В городе Гродно во второй половине XIX в. работали сразу 
два крупных винокуренных завода, которые принадлежали 
женщинам: винокуренный завод № 1 (принадлежал Хае Лее 
Фишелевне Яффе) и винокуренный завод № 69, владелицей 
которого была Рахиль Лейбовна Андрес.

Завод Хаи Леи Фишелевны Яффе находился на Занеман-
ском форштадте. Здание его было деревянное, одноэтаж-
ное, с каменным отделением для паровика. Винный подвал 
находился в отдельно устроенном земляном погребе. Завод 
работал на пару. Паровое помещение находилось в отдале-
нии от самого здания завода, и связано это было в первую 
очередь с тем, что паровое оборудование конца XIX в. было 
не очень надежно и весьма взрывоопасно. С целью обезопа-
сить постройки и сохранить в случае аварии товар паровые 
двигатели часто помещали в отдалении от производства. 
Наличие парового двигателя дает возможность говорить о 
том, что это был именно завод, а не кустарное производство. 
Для работы производства постоянно требовалась вода, так 
что здесь имелись и накопительные чаны, наполнение кото-
рых осуществлялось посредством пульзометра (так называ-
ли в XIX в. водяной насос) из колодца во дворе. Кроме того, 
при заводе имелось специальное помещение – комната для 
акцизного надзирателя, откуда чиновник мог наблюдать за 
процессом винокурения.

Первый документ, отражающий деятельность завода да-
тируется ноябрем 1885 г. – это протокол об измерении ква-
сильных чанов на винокуренном заводе №1 из свеклосахар-
ных остатков, в нем же встречается и первое упоминание 
владелицы – купчихи Хаи Леи Яффе1. Следует заметить, что 
Гродно был небольшим губернским городом, и богатое го-
родское семейство Яффе относилось к еврейской элите (в 
дальнейшем в заводских документах встречается написание 
«Иоффе» или «Иофе», так написана фамилия детей Хаи Леи 
Яффе2, кроме того, имя самой владелицы в документах пи-
шется то в два слова, то через дефис).

Изучая акты проверок оборудования, можно проследить 
участие владелицы в работе завода. Хая Лея всегда была на 
заводе, если туда приходили сотрудники акцизного управле-
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ния, несмотря на то, что на производстве имелся и управля-
ющий. До 1892 г. управляющим заводом был винокур Шлио-
ма Долянский, затем, «вследствие отбытия Долянского» его 
обязанности принимает на себя сама заводчица3. В процессе 
производства периодически осуществлялся ремонт обору-
дования. Сохранился ряд заявлений, написанных лично за-
водчицей, в частности – о замене чанов4, кадок для дрожжей, 
о том, что для нагревания воды для дрожжей и для чистки 
посуды необходим небольшой чанок и она просит разре-
шить установить этот чанок и командировать чиновника для 
устройства и клеймения последнего.

Изучение этих документов показывает, что одни заявле-
ния заводчица писала самостоятельно, другие написаны пи-
сарем. Очевидно, что женщина, возглавлявшая завод, име-
ла хорошее представление о производственном процессе. 
На заводе внедрялись новинки. В декабре 1892 г. заводчица 
устроила приспособления к обеспечению перегонного аппа-
рата, и за это ей причиталось вознаграждение от казны в раз-
мере 96 руб. 80 коп. Было объявлено об отчислении в пользу 
заводчицы безакцизно 968 градусов спирта из вина, подле-
жащего оплате акциза5. В целом внедрение новшеств поощ-
рялось губернским руководством, но для этого были необхо-
димы согласования и финансовые вложения, которые могли 
себе позволить далеко не все заводчики. Хая Лея Яффе была 
одной из немногих обеспеченных женщин-иудеек, которые 
стремились максимально модернизировать производство, в 
том числе за счет совершенствования технологий.

То, что завод был делом семейным, видно из документов: 
поверенным завода был Бецалель (Цалько) Беркович Иоф[ф]
е, сын Хаи Яффе (впоследствии – Василий Борисович Яффе). 
Впервые в этом качестве он выступил в феврале 1895 г.6 С 
1899 г. Бецалель Беркович Иоф[ф]е стал управляющим заво-
да.

Хая Лея Фишелевна Яффе возглавляла завод с 1885 г. По-
следнее упоминание о ней в качестве заводчицы датируется 
1909 г. В акте о возведении постамента для пробоотбираю-
щего снаряда на ректификационном отделении при Грод-
ненском №1 паточно-винокуренном заводе присутствует ее 
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подпись7, после чего управляющим назван Абрам Троп. В 
дальнейшем на документах завода появляются подписи то 
Хаи Леи Фишелевны, то ее сына. Последний сохранившийся 
документ, относящийся к деятельности завода, – протокол 
измерения (датирован 1914 г.), здесь заводчиком назван Лев 
Беркович Яффе, второй сын Хаи Леи.

Иногда свои финансовые интересы предпринимательница 
вынуждена была отстаивать в суде. В 1905 г. суд признал пра-
во вотчинной собственности Хаи Леи Фишелевны Яффе на 
недвижимость в городе Домбров Сокольского уезда (терри-
тория современной Польши). В 1907 г. она добилась призна-
ния права собственности на деревянную лавку в Гродно при 
Скидельской заставе. Представлял ее интересы сын, адвокат 
Авраам Беркович Яффе8.

Очевидно, что владелица винокуренного завода №1 Хая 
Лея Яффе была незаурядной представительницей торго-
во-промышленной элиты еврейского населения «черты». 
В своей работе она опиралась на помощь семьи, использо-
вала труд наемных рабочих, нанимала квалифицированных 
управляющих. Из актов проверок следует, что завод работал, 
неукоснительно соблюдая законы, выполнял требования 
гродненского акцизного управления, исправно выплачивал 
налоги. Существенных нарушений в деятельности завода на 
протяжении двадцати с лишним лет не было выявлено, из 
чего следует, что руководство было построено грамотно.

Не менее известной предпринимательницей в Гродно кон-
ца XIX–начала ХХ вв. была Рахиль Лейбовна Андрес. Вино-
куренный, или как еще указано в документах, пивоварен-
ный завод № 69, стал ее собственностью в 1897 г. До этого 
он принадлежал Лейбе Шерешевскому9. Завод размещался в 
собственном доме владелицы в Гродно на Занеманском фор-
штадте, по Хлебной пристани, на расстоянии полутора верст 
от железнодорожной станции и состоял из пяти отделений: 
а) варочного, б) сушильного, в) бродильного, г) холодиль-
ных тарелок, д) солодовни. Здание было деревянное, способ 
варки – огневой, машинное производство здесь не было на-
лажено10. Местонахождение завода было очень удачным для 
транспортировки сырья и произведенного товара: с одной 
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стороны – река Неман (и Хлебная пристань), с другой – же-
лезная дорога. Занеманский форштадт на рубеже столетий 
был частью города, он был населен бедняками, преимуще-
ственно евреями, представителями рабочего класса. Кроме 
того, это место располагалось прямо напротив центра горо-
да. Два берега соединяла переправа, позднее – мост. Само 
расположение диктовало развитие нового промышленного 
района.

Сохранился интересный документ о работе завода – акт о 
производительности солододробилки на пивоваренном за-
воде № 69. В нем было определено, что за один час при ра-
боте двух рабочих дробится шесть целых и 2/3 пуда солода. 
Использовался ручной труд четырех рабочих, трудивших-
ся посменно. Чтобы зафиксировать этот процесс, на завод 
пришли трое акцизных чиновников, которые наблюдали за 
работой и сверяли полученные данные друг у друга. То, что 
чиновники пришли на проверку вчетвером, объясняется по-
пытками борьбы с коррупцией в рядах акцизного управле-
ния. За процессом варения пива строго следили. Поскольку 
завод производил черное пиво по свидетельству № 125, экс-
трактивность пивного сусла должна была быть не менее 62,4 
% (по современным меркам, это очень крепкий напиток) – 
соответствие производимого пива требованиям свидетель-
ства подтверждено Актом проверки в 1901 г.11

Сохранилось большое количество протоколов измерений 
заторных, сусловаренных, бродильных чанов. Все измерения 
производились в присутствии Рахили Андрес. Как владели-
ца, она была обязана сообщать обо всех поломках и заменах 
оборудования в Губернское акцизное управление. Использу-
емые на заводе котлы имели казенное клеймо, которое вы-
жигалось на стенках либо записывалось масляной краской 
на табличке и прикреплялось над котлами, остальное обо-
рудование пронумеровывалось и было строго подотчетным 
(записано в инвентарной книге). Самостоятельные работы 
по наладке и ремонту оборудования были запрещены и на-
казуемы. Когда при сусловаренном котле рабочие разобрали 
каменную кладку, заводчица была вынуждена писать объяс-
нительную записку на имя Управляющего акцизными сбора-



Юлия Ермак

232

Ев
ре

йс
т

во
 Ц

ен
т

ра
ль

но
й 

и 
Во

ст
оч

но
й 

Ев
ро

пы
: г

ен
де

рн
ые

 и
сс

ле
до

ва
ни

я

ми Гродненской губернии. Ей был выписан штраф в размере 
10 рублей12. Сусловаренный котел был заменен сразу по по-
лучении протокола, объем нового котла составлял 358 ведер.

Причины запрета на любые самостоятельные работы за-
водчика с оборудованием объясняются опасениями со сто-
роны налоговых органов, что производитель может увели-
чить кубатуру чанов, производить таким образом больше и 
продавать излишки без акцизного налога. Отсюда – плано-
вые и внеплановые проверки со стороны контролирующих 
организаций. В архивных делах имеется большое количество 
протоколов и актов проверок заводского оборудования. Со 
второй половины 80-х гг. XIX в. используется стандартная 
форма проверок, они дают возможность проследить, в какой 
мере заводчицы принимали участие в работе своих пред-
приятий: были ли они настоящими руководителями или их 
деятельность ограничивалась номинальным присутствием и 
подписанием документов.

За работой заводов наблюдало также врачебное и стро-
ительное отделения при губернском правлении. 16 декабря 
1911 г. на заседании Губернского правления был заслушан 
акт по санитарно-техническому осмотру пивоваренного за-
вода №69 Рахили Андрес: «Завод помещается в деревянных 
строениях, которые весьма ветхи. Черепичная крыша про-
гнулась, в разливочном отделении стены частью прогнили и 
покрыты плесенью. Потолочный настил полуразрушен. Как 
через трубу, так и через отверстие в крыше в чан может по-
падать пыль. Противопожарных средств при скученности де-
ревянных строений не имеется никаких. Позади завода кучи 
мусора, отбросов завода, а также человеческие испражнения, 
т.к. завод расположен у самого берега Немана, все сточные 
воды с завода и смывающаяся грязь с заводского двора идет 
прямо в Неман»13. Поскольку здание завода по ветхости сво-
ей представляло опасность и никакими временными мерами 
нельзя было улучшить помещения, Губернское правление 
определило «указать Полиции принять меры к прекращению 
доступа людей в грозящие обрушением помещения и при-
влечь владельцев к уголовной ответственности за нарушение 
Строительного и Врачебного уставов»14.
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Несмотря на принятое губернскими органами решение, 
завод продолжил свою работу. 27 февраля 1912 г. в Гроднен-
ское губернское акцизное управление пришел лист от Стро-
ительного отделения с сообщением, что пивоваренный завод 
Андрес работает, несмотря на постановление Губернского 
правления. Каковы причины продолжения работы завода, 
находящегося в явно аварийном состоянии? По всей види-
мости, владелица завода умела решать деликатные вопросы 
с губернским руководством, обладая связями и влиянием, 
но при этом старалась оставаться в рамках законов. Об этом 
свидетельствует заявление Рахили Андрес от 31 марта 1912 г. 
с просьбой о «снятии обеспечений» со всей посуды ввиду ка-
питальной перестройки завода. В июле 1912 г. представлен 
план перестроенного завода и просьба сделать распоряже-
ние об измерении посуды и установке автоматических весов, 
чтобы начать работу предприятия15.

Последний документ по работе пивоваренного завода № 
69 с подписью Рахили Андрес датируется 1914 г. Это свиде-
тельство о разрешении на пивоварение16. Все вышесказанное 
указывает на активное участие Рахили Лейбовны Андрес в 
руководстве заводом. Она нанимала опытных пивоваров и 
была в курсе всех вопросов, касающихся работы предпри-
ятия. Отсутствие в архивных материалах упоминания об 
участии в управлении заводом кого-либо, кроме заводчицы, 
заставляет сделать вывод о том, что предприятие не было се-
мейным делом и полностью контролировалось заводчицей.

В Гродно имелся также медоваренный завод № 60, кото-
рый принадлежал Эльке Цукерман. Медоваренный котел 
здесь был емкостью в десять ведер. Владелица платила ак-
циз за медоварение в размере пяти рублей в сутки17. Так как 
по правилам еврейской религии во время праздника Песах 
нельзя употреблять хлебную водку, a можно пить лишь ту, 
что произведена из сырого меда или патоки, логично предпо-
ложить, что в Гродно имелось несколько медоваренных заво-
дов для удовлетворения нужд растущего еврейского населе-
ния. Подобные предприятия можно назвать заводами только 
условно. Все это были небольшие по масштабу производства. 
Часто они располагались в одном здании с жилыми помеще-
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ниями: в подвале – завод, а на первом этаже – квартира вла-
дельца завода.

Очень часто производство спиртных напитков переходи-
ло к женщинам по наследству. В 1880 г., согласно завещанию 
Залмана Пожежинского, медоваренный завод № 31 в Брест-
Литовске перешел в собственность его супруги Хаи Фейги18. 
Завод располагался на Полицейской улице в собственном 
доме Пожежинской, в подвале, и состоял из двух комнат. В 
первой комнате был котел объемом в десять ведер, встроен-
ный в каменную кладку, пять бродильных чанов емкостью от 
32 до 48 ведер. Вторая комната использовалась для фильтра-
ции, разливки и хранения меда. Воду брали из речки Муховец. 
Мощности завода позволяли за сутки сварить от 140 до 170 
ведер напитка. В 1901 г. завод сгорел. Пожежинская подала 
заявление на открытие нового завода в подвальном этаже в 
доме по соседству, принадлежащем семье Радевских19. Здесь 
был установлен котел того же объема, что и предыдущий.

В 1903 г. завод перешел к дочери Пожежинской – Гене Хане 
Лейбовне Каплан20. Она продолжила дело. Ежегодно медова-
ренный котел измеряли, его объем оставался прежним. Этот 
завод представлял собой кустарное семейное производство, 
где использовался ручной труд. С управлением им успешно 
справлялись женщины.

В начале Первой мировой войны в Брест-Литовске было 
два завода, производивших изюмное вино. О том, что изюм-
ное вино пользовалось большой популярностью во время 
еврейских праздников, пишет в своих мемуарах Ехезкел Ко-
тик21. Упоминает этот напиток и Паулина Венгерова, описы-
вая празднование Песаха: «…кубки остальных сотрапезни-
ков наполнялись сладким вином из изюма»22. Этими пред-
приятиями также часто владели женщины. Изюмное заведе-
ние № 2 перешло наследникам Бениамина Харо – жене Хае 
Рейзе Янкелевне Харо и детям. Сохранился документ от 1 
января 1915 г., по которому была проведена ревизия подвала 
для определения остатка изюмного вина. Такового оказалось 
207 ведер в шести бочках. Бочки были сданы на хранение 
владелице завода Хае Рейзе Янкелевне Харо, правила об ус-
ловиях отпуска вина ей были объявлены23.



Женщины-иудейки – владелицы винокуренных заводов на территории 
белорусских губерний во второй половине XIX – начале XX в.

235

Еврейст
во Цент

ральной и Вост
очной Европы: гендерные исследования

Изюмный завод № 3 принадлежал Саре Мошковне Каплан, 
так же, как и у Хаи Харо, у нее был проведен осмотр. На 31 
декабря 1914 г. у нее оставалось 18 ведер вина, которые хра-
нились в бочках и были опечатаны24. Больше о деятельности 
этих двух заводов в гродненском архиве информации не со-
хранилось.

В местечке Скидель Гродненского уезда на протяжении 
1885–1909 гг. действовал медоваренный завод № 9 Ханы 
Сролевны Крусподиной. Этот завод был огневой, здание де-
ревянное, находился он в 28 верстах от ближайшего города 
(Гродно). Котел для медоварения был устроен в отдельном 
чулане под одной крышей с жилыми помещениями. Котла 
для нагревания воды и полоскания стеклянной посуды не 
было, поэтому мыли бочки прямо во дворе. Бродильное от-
деление находилось в смежном с заводом чулане.

Случались поломки оборудования, сопряженные с рядом 
неудобств для заводчика. В таких случаях составлялись акты, 
описывающие причины, время, меры по исправлению ситуа-
ции. В одном из актов об остановке действия медоваренного 
завода вследствие его порчи и починки было зафиксирова-
но время начала течи в котле, который был изъят из камен-
ной кладки, затем была измерена величина трещины в нем 
в присутствии надсмотрщика, владелицы завода, понятых 
(одного крестьянина и мещанина Берки Ицкова Каца). По-
сле починки котла (здесь детально описан способ починки: 
с внутренней стороны котла на щель была наложена медная 
пластинка и залита оловом) он был снова измерен, его объем 
составил 10 ведер25. Такое щепетильное отношение к полом-
ке оборудования со стороны чиновников объяснялось про-
сто: у заводчиков велик был соблазн нарастить края бочки 
или заглубить дно и таким образом увеличить объем котла, 
этого допустить было нельзя, потому что казна не досчита-
лась бы налогов.

В главном корпусе медоваренного завода имелись и другие 
помещения: питейное заведение, жилые комнаты, комнаты 
для приезжающих, конюшня, навес для экипажей, табачная и 
мелочная лавка и прочие хозяйственные помещения. Таким 
образом, Хана Сролевна владела целым комплексом заведе-
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ний, ее клиентами были прежде всего путешественники, про-
езжающие. Медоваренный завод в Скиделе был типичным 
образцом еврейского шинкарства в белорусских губерниях. 
Он был устроен для обслуживания заезжих постояльцев и 
являлся составной частью постоялого двора, принадлежа-
щего семье Крусподиных.

Несомненно, что управление производством в большей 
степени сосредотачивалось в мужских руках, женщины-су-
пруги заводчиков часто становились номинальными дирек-
торами заводов и лишь подписывали документы. Иногда, 
впрочем, привлекали и сторонних люди для юридического 
оформления предприятий, это оформлялось с помщью нота-
риально заверенного документа.

Так, в 1908 г. Перла Лейзеровна Мешенгисер из Слонима 
выдала доверенность на имя Израиля Лейзеровича Перке-
ля: «Сим уполномочиваю Вас открывать на мое имя вин-
ные склады, ходатайствовать пред акцизными ведомствами 
и вести все мои дела»26. Она не знала русской грамоты и за 
нее в документе расписался Абрам Ицко Каплан. Принадле-
жащий Перле Мешенгисер изюмный завод успешно произ-
водил вино. Известно, что в течение 1910 г. для его приго-
товления употреблено не более 300 пудов изюма, коринки и 
других сортов сушеного винограда без примеси каких-либо 
иных припасов: ягод, морсов, сахара и т.п.27 Для производ-
ства изюмного вина выдавались специальные разрешения. В 
среднем разрешение на работу, связанную с производством 
85–90 ведер изюмного вина выдавалось сроком на период от 
35 до 41 дня. За этот промежуток времени перерабатывалось 
около 30 пудов изюма. В деле о заводе Перлы Мешенгисер 
хранится пять разрешений за 1910 г., шесть – за 1911 г., за 
1912 г. – четыре, в 1913 г. их было дано снова шесть, а в 1914-
ом – пять. Перла Мешенгисер не имела никакого отношения 
к непосредственной работе завода.

Еще один пример номинального руководства заводом 
женщиной пейсахово-винокуренный завод № 38 Рахили Бе-
нициановской в местечке Ружаны Слонимского уезда. По-
веренный заводчицы Лейба Голубчик вел все дела фирмы. В 
рассматриваемый период проводится капитальный ремонт 
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завода, поэтому основная часть документов – заявления на 
снятие акцизных пломб, подписывал их только управляю-
щий28.

Как следовало из заявления Хаи Шлиомовны Яловской, 
жившей в 1915 г. в имении Ялово Волковысского уезда, вла-
дельцем завода был ее сын Меер Яловский, которому факти-
чески и принадлежит Пивоваренный завод № 165, поэтому 
она пишет следующее: «…всю ответственность по заводу с 
сына моего Гирша Яловского (еще один сын заявительницы – 
прим. авт.) прошу сложить»29. Расписался за нее Эфраим 
Стонов, поскольку сама заявительница не умела писать по-
русски. В этот период Меер Яловский просил разрешить ему 
изготавливать солодовый квас без хмеля. Были взяты три 
образца кваса для проверки и для решения вопроса о раз-
решении выпуска его в продажу. Было ли дано разрешение 
на выпуск этой продукции в имении Ялово – неизвестно, в 
архиве эта информация отсутствует.

Изюмное вино, изготавливаемое евреями, составляло се-
рьезную конкуренцию винам, производившимся в Россий-
ской империи. Причины, по которым оно пользовалось боль-
шой популярностью среди местного населения, перечислены 
в записке от 23 февраля 1912 г.: «Господину управляющему 
акцизными сборами Гродненской губернии. Во всех местах, 
где находится заведение для выделки изюмного вина, прода-
жа такового производится неправильно[,] продается в своих 
лавках на розлив на произвольную мерку: каждый покупа-
тель приходит в лавку со своей посудой[,] и наливают ему 
из открытой посуды сколько пожелают, а это противоречит 
закону. В связи с этим наша торговля виноградными вина-
ми находится в плохом положении. Покорно прошу о Вашем 
распоряжении, о строгом наблюдении, чтобы изюмное вино 
в лавках продавалось только в запечатанных бутылках[,] как 
во всех других губерниях[,] и надеемся, что этим спасем тор-
говлю русскими виноградными винами. Представитель фир-
мы, торгующий винами М. Шубак»30. Торгуя вином, произво-
дители-евреи учитывали потребности и материальные воз-
можности потенциальных покупателей, поэтому создавали 
все условия, чтобы потребитель напитка мог его купить как 
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можно дешевле. Живя в небольших местечках, продавцы и 
покупатели знали друг друга, продажа нередко осуществля-
лась в кредит, такая торговля основана была на доверии. До-
рогое российское вино в этих условиях не могло конкуриро-
вать с местными производителями.

Поскольку винокуренное и пивоваренное дело предпо-
лагает использование дрожжей, некоторые заводы сочетали 
производство винных напитков и дрожжей. Именно такое 
предприятие в Слониме принадлежало купчихе Мнухе Ку-
шелевне Лозинской. Завод располагался на расстоянии чет-
верти версты от ближайшей реки Щары и в одной версте от 
железнодорожной станции. В этом расположении очевиден 
грамотный подход к организации транспортной логистики. 
Здание завода было каменное, двухэтажное, крытое железом. 
Завод был паровой, при нем имелись отдельные комнаты для 
контролера, винокура, акцизная комната, квартира для ма-
шиниста, помещение для рабочих.

Винокуром на заводе работал Зохар Лозинский. Какова 
была степень родства Зохара Лозинского и Мнухи Куше-
левны – неизвестно, но наиболее вероятно, что этот завод 
был примером того, как муж, оформив юридически завод 
на жену, сам являлся фактическим его владельцем. Во всех 
протоколах начиная с 1895 г. подписи на документах ставил 
управляющий заводом Гилер Лейзеров Левин31.

Сохранилось подробное описание работ, проводившихся 
на заводе № 243 в течение суток. Так, разведение огня под па-
ровиком начиналось в час ночи, собирание паров – от 2 до 3 
часов ночи, приготовление первой половины главного затора 
происходило от 3 до 5 часов ночи, обсахаривание – с 5 до 7 
часов утра, закисание – с 7 утра до 4 пополудни, охлаждение 
на кильшток (приспособление, используемое в пивоварнях 
для охлаждения продукции) – с 4 до 6 пополудни, спуск пер-
вой половины затора в квасильные чаны – с 6 до 7 вечера. 
Приготовление второй половины главного затора проходило 
с 6 до 8 вечера, обсахаривание – с 8 вечера до 10 ночи, охлаж-
дение на кильшток –с 10 до 12 ночи, спуск второй половины 
затора в квасные чаны – с 12 до 1 ночи. Были работы, прово-
дившиеся одновременно. Варка кукурузы – с 10 до 12 утра, 
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прессовка, формировка и обандероливание дрожжей – с 8 до 
9 вечера, перекурка бражки – с 7 до 9 утра и с 7 до 9 вече-
ра32. Работа в буквально «кипела» на заводе круглосуточно, 
работали посменно, это был тяжелый ручной труд, который 
выполняли мужчины. Владелица не вмешивалась абсолютно 
ни в какие дела, касающиеся завода, все вопросы решались 
управляющим.

С 1908 г. управлять заводом начали сыновья Мнухи Куше-
левны – братья Лозинские. На заявлениях ставится именная 
печать «Торговый дом братья Лозинские в Слониме»33. Вот 
его описание на 1912 г.: «Здание завода трех и двухэтажное 
крытое железом и черепицами. Появилась слесарная ма-
стерская и комната для динамо-машины. Заводская контора, 
скотный сарай и конюшня»34.

На таких же принципах владела пивоваренным заводом № 
147 купчиха второй гильдии Лея Гершовна Померанец из го-
рода Пружаны. Управлял заводом Ошер Яковлевич Помера-
нец, он же был поверенным Леи Померанец и ответственным 
пивоваром35. Завод находился на расстоянии одной версты 
от гродненского окружного акцизного управления и в две-
надцати верстах от станции железной дороги. Здание заво-
да было деревянное, а амбар и ледник – каменные. Способ 
варки – огневой. Варочное отделение находилось под одной 
крышей с бродильней, солодовней и сушильней солода. Со-
хранились документы о работе завода на протяжении 1901–
1913 гг. Подписывались они управляющим завода Ошером 
Померанцем, подписи самой владелицы не встречаются. Это 
тот случай, когда супруга владела заводом лишь формально.

Следует отметить, что документооборот на заводах по 
производству спиртных напитков был достаточно сложен. 
Например, на Винокуренном заводе № 243 велись следующие 
отчетные книги: винокуренная, подвальная, дрожжевая36. 
Для их ведения требовалась не только общая грамотность, 
но и навыки бухгалтера, экономиста, секретаря. В большин-
стве своем женщины, получавшие лишь домашнее образова-
ние, не могли справиться с делопроизводством.

Для того, чтобы установить любые новинки на предпри-
ятии, требовалось разрешение. Более того, приобрести тре-
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буемый товар можно было только у определенных постав-
щиков. Когда владелица изюмного завода Перла Мешенги-
сер писала ходатайство о выписке перегонного аппарата для 
определения крепости вина, она также просила указать ей 
адреса фирм, у которых такой аппарат может быть куплен. 
Ответ, поступивший из акцизного управления, гласил: «Две 
фирмы в Петербурге: Ив. Ритинг и фирма Эбергардта»37.

Процесс совершенствования оборудования на заводах 
шел непрерывно и зависел от дальновидности и финансовой 
состоятельности заводчика. Немаловажную роль в этом деле 
играла смекалка и готовность осваивать новое и внедрять 
новинки, поступающие из-за границ Российской империи. 
Внедрение новых способов производства требовало согла-
сования с вышестоящими инстанциями. В декабре 1903 г. на 
имя управляющего акцизными сборами поступило проше-
ние от купчихи М. Лозинской о разрешении приготовлять на 
ее дрожжево-винокуренном заводе прессованные дрожжи 
по новому воздушному способу, не практиковавшемуся до 
1891 г., прилагалось также описание работ («дрожжи переме-
шиваются вручную, если сухие – то добавляется вода, а если 
жидкие – то крахмал»38). Впоследствии разрешение на про-
изводство прессованных дрожжей ежегодно продлевалось. 
Торговому дому «Бр. Лозинские» было выдано разрешение 
на взвешивание зеленого солода на заводе до его дробления в 
присутствии акцизного надзора39. В 1912 г. на этом же заводе 
была установлена солодовая патентованная мельница Бома40. 
Сыновья Мнухи Лозинской успешно развивали дело матери, 
которым она руководила, впрочем, лишь номинально.

Таким образом, в винокуренном деле в белорусских губер-
ниях во второй половине XIX – начале XX в. успешно рабо-
тали женщины иудейского вероисповедания. На базе сохра-
нившихся архивных материалов можно выделить несколь-
ко путей, способствовавших вовлечению женщин в этот 
производственный процесс: женщина наравне с мужчиной 
участвует в общем семейном бизнесе (Яффе, Пожежинская, 
Каплан, Крусподина); обстоятельства вынуждают ее возглав-
лять производство, чаще в связи со смертью мужа (Харо, По-
жежинская); юридически оформленное, номинальное управ-
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ление заводом (Мешенгисер, Бенициановская, Лозинская, 
Померанец); самостоятельное управление заводом (Андрес). 
В большинстве случаев, женщины управляли заводами, при-
бегая к помощи профессиональных винокуров-управленцев. 
Часто в этом качестве выступали родственники заводчицы. 
На крупных заводах использовали труд наемных рабочих-
мужчин. В мелких кустарных производствах участвовала вся 
семья. Распространенным явлением было номинальное вла-
дение заводом женщиной: как правило, муж документально 
оформлял производство на жену, а руководство им осущест-
влял самостоятельно.
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Восточноевропейский еврейский 
женский костюм

Еврейская культура – неотъемлемая часть истории Вос-
точной Европы. Сложившаяся в рамках квазигосударствен-
ного образования, известного в литературе под неформаль-
ным термином «Идишланд», еврейская культура оказала 
значительное влияние на развитие европейской и мировой 
культуры в целом.

Национальная политика ряда европейских государств, 
направленная на насильственную ассимиляцию, тесный 
контакт с автохтонным населением и, наконец, Катастрофа 
европейского еврейства практически полностью уничтожи-
ли уникальную самобытную культуру восточноевропейских 
штетлов. В настоящее время в российских и европейских 
музеях сохранились лишь единичные объекты, относящиеся 
к такому важному разделу материальной культуры, как на-
циональный костюм, и это делает их изучение особенно ак-
туальным.

Религиозно-этическая парадигма восточноевропейского 
еврейства, ориентированная прежде всего на противодей-
ствие ассимиляции, предписывала евреям одеваться иначе, 
чем одевались окружающие их народы. При этом большин-
ство элементов мужского костюма имело строго определен-
ное сакральное значение. Женский еврейский костюм отли-
чался бóльшим разнообразием, однако и его составляющие 
изготавливались в соответствии с религиозной традицией и 
подчинялись комплексу этических предписаний, предназна-
ченных для женщин – «цниюту». Цниют (‘скромность’) – по-
нятие широкое, охватывающее различные этические аспекты 
жизни религиозной еврейки. В отличие от строго традицион-
ного внешнего вида мужской одежды в системе женского цни-
юта существовали лишь общие рекомендации, регламентиру-
ющие покрой, колористику и украшения женского костюма.
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Цниют предусматривал запрет на ношение женщиной 
элементов мужской одежды. Длина юбки должна была быть 
достаточной для того, чтобы как минимум закрывать ко-
лени, даже если женщина сидит. Рукава должны были за-
крывать локти. Традицией запрещалось использование в 
одежде полупрозрачных элементов. При этом детали кроя 
костюма во многом определялись культурной традицией 
страны проживания. Украшения и шитье в костюме допу-
скались.

Принцип «одеваться иначе, чем неевреи» соблюдался и 
мужчинами, и женщинами и являлся следствием необходи-
мости препятствовать ассимиляции с соседями. Характерно, 
что по причине религиозной нетерпимости власти стран рас-
сеяния зачастую сами в законодательном порядке вносили в 
еврейский костюм определенные элементы, которые должны 
были подчеркнуть «инаковость» еврейского населения. На-
значением этих элементов было усугубление дискриминации 
евреев, чье политическое и экономическое влияние всегда 
было достаточно велико.

К XIX веку национальная политика европейских держав 
кардинальным образом изменилась. Политические амби-
ции Российской, Германской и Австро-Венгерской импе-
рий, на территории которых преимущественно располагался 
«Идишланд», требовали более эффективного использования 
культурного и экономического потенциала еврейской диа-
споры. Огромный ущерб самобытности еврейского населе-
ния Европы был нанесен принятием ряда законодательных 
актов, направленных как раз на стирание внешних отличий 
между евреями и неевреями.

В отличие от мужского, для женского восточноевропей-
ского еврейского костюма в значительной степени характер-
на склонность к заимствованию основных элементов и по-
кроя национального костюма автохтонного населения.

Таким образом, окончательный облик восточноевропей-
ского еврейского женского костюма, сформировавшийся 
в специфических условиях еврейских кварталов и штетлов, 
представляет собой продукт сложного мультикультурного 
синтеза, сохраняя при этом уникальные еврейские черты.
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В данном исследовании при реконструкции костюма ис-
пользовался принцип междисциплинарного анализа. Авто-
ром был проведен анализ научной литературы по теме ис-
следования, изучены данные первоисточников – мемуаров 
современников, предпринят анализ жанровых произведений 
европейской живописи различных исторических эпох.

Автором также была проведена работа с экспонатами 
Музея истории евреев в России (Москва), Российского этно-
графического музея (Санкт-Петербург), Музея Израиля (Ие-
русалим). Части женского костюма воссозданы с помощью 
исторической реконструкции (материальной и графической).

На основании данных проведенного исследования был ре-
конструирован внешний вид наиболее аутентичных элемен-
тов восточноевропейского женского еврейского костюма.

Одежда

В качестве нижнего белья носили длинную сорочку под 
горло, позже появились нижние юбки. Платья были ярки-
ми, обильно использовалось шитье. Юбка, в тех местах, где 
не была скрыта под фартуком, украшалась галунами. Ино-
гда женщины носили блузку с юбкой, иногда – цельное пла-
тье. После царского указа 1845 г. о запрещении религиозной 
одежды платья подверглись значительному влиянию евро-
пейской моды, в то время как в головном уборе сохранилась 
бóльшая консервативность.

На ногах носили чулки до колена, белые вязаные, цветные 
или ажурные, которые удержались при помощи вышитых 
подвязок. Обувью летом служили узкие сандалии из двух пе-
рекрещенных или параллельных полосок, крепившихся к по-
дошве. Зимой носили ботинки или туфли с тупыми носами.

Брусттух, (иначе брустех или халебанд) представлял со-
бой широкую ленту, предназначенную для того, чтобы но-
сить ее на груди, лента изготавливалась из парчи или бархата 
с богатой вышивкой. Часто снабжался застежками тонкой 
ювелирной работы. Дорогой, богато украшенный брусттух 
являлся важной частью приданого еврейской невесты.
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Вестл или камизол – корсаж, который надевали поверх 
платья.

Китлик – верхняя безрукавка. Китлик – слово польского 
происхождения. Есть данные, что китлик использовался и 
русскими женщинами, причем назывался он так же.

Наржутка – вариант китлика. Был распространен в Ви-
тебской губернии Белоруссии. Наржутка – элемент одежды, 
также заимствованный из польского женского костюма («на-
ржутка» по-польски – накидка). Являлась принадлежностью 
костюма еврейских женщин из богатых семей. Представляла 
собой безрукавку с широким отложным воротником, изго-
товленную из золоченой парчи или сукна с очень характер-
ным орнаментом из золоченого аграманта в виде «карповой 
чешуи».

Фартех – передник из тонкой ткани, отделанный круже-
вом или вышивкой. У богатых женщин мог быть из батиста, 
у простонародья – ситцевый. Вышивка была яркой – с цве-
точными и узорчатыми мотивами, напоминавшими малорос-
сийские. Выполнял функицию оберега от нечистых сил.

Крейндель – кружевная оборка в виде жабо у горла (носи-
ли только замужние женщины).

Украшения

На руках носили много колец, на груди – жемчужные оже-
релья, золотые цепочки. Позднее особой популярностью 
пользовались часы. В ушах – крупные серьги. Многочислен-
ные украшения служили признаком высокого положения в 
обществе и косвенно свидетельствовали о финансовом со-
стоянии мужа. На чепцах замужние женщины носили искус-
ственные цветы. Молодые девушки заплетали волосы в две 
косы и использовали вуаль (иногда) или не полностью скры-
вавший голову чепчик.

Женские головные уборы
Парик (шайтл) – в ашкеназских общинах получил рас-

пространение обычай, в соответствии с которым замужние 
женщины сбривали волосы на голове и носили парики. Более 
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архаичный вариант парика – тканевые накладки из сатина, 
имитировавшие прическу. Сверху на них одевался чепец.

Купке являлся головным убором замужних женщин. Куп-
ке нередко имитировал отсутствующую у замужних женщин 
шевелюру, особую прическу, поэтому его традиционно из-
готавливали из материи коричневого цвета. Обод из доро-
гой ткани на жесткой основе богато украшался, в том числе 
драгоценными камнями. К этому ободу могли прикрепляться 
ювелирные украшения-подвески.

Хитл делали в форме шляпы (позже такую форму прини-
мает купке), украшенной сверху цветами, листьями, лентами 
и перьями, закрепленными на цитернодл (колышащейся гиб-
кой булавке).

Штернтихл представлял собой высокий парадный голов-
ной убор, основой которого служил металлический каркас. 
Изготавливался из дорогой ткани и был обильно украшен. 
Характерной особенностью штернтихла было украшение на-
подобие венца из жемчуга, нанизанного на металлическую 
проволоку.

Фачейле – типичный головной убор литовских евреек, 
представлял собой длинную полосу тонкой ткани белого 
цвета. Укладывался в виде тюрбана вокруг головы. Часто был 
увенчан металлической шишечкой – кноп.

Бинде – женская головная повязка. Изготавливалась из 
полос бархата, украшалась жемчугом или драгоценными 
камнями.

Шлеер – тонкий (иногда шелковый) платок, который на-
девали под чепец.

Грейшель – простая головная повязка.
Кнуп – красный шерстяной платок, закрученный на голо-

ве наподобие тюрбана (его носили пожилые женщины).
Книпель – головная повязка из тюля и шелка.

В целом восточноевропейский женский еврейский ко-
стюм представляет собой аутентичный элемент националь-
ной культуры, созданный на основе еврейской религиозной 
традиции, и является достоянием исторической памяти ев-
рейского народа.
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Амалия Пртавян

Феминистская критика  
постхолокостной теологии

Одна из самых масштабных катастроф в еврейской исто-
рии – Катастрофа европейского еврейства XX в., разразивша-
яся в культурном и интеллектуальном центре просвещенной 
Европы, – послужила поводом для создания многочислен-
ных теорий о том, как Бог мог допустить столь масштабное 
уничтожение избранного народа, почему не вмешался. Фило-
софы и религиозные мыслители приводят различные вари-
анты трактовки Катастрофы. Исследователь этих трактовок 
Закари Брайтерман говорил о «дискурсе постхолокостной 
теологии»1, сложившемся в ходе рефлексии над смыслом 
Катастрофы европейского еврейства. Моделей осмысления 
Катастрофы сложилось довольно много, и практически все 
они так или иначе говорят о невмешательстве Бога в судьбу 
евреев и Его отсутствие в Освенциме. Несколько особняком 
стоит изучение женского опыта и переживаний свидетель-
ниц Катастрофы. Здесь прослеживается иное отношение к 
Богу во время Катастрофы – утверждается присутствие Бога 
в Освенциме. Исследовательница женского опыта Катастро-
фы Мелисса Рафаэль в своей работе «The Female Face of God 
in Auschwitz. A Jewish feminist theology of the Holocaust»2 при-
водит критику постхолокостной теологии, называя ее чрез-
мерно маскулинной и агрессивной. Критика Рафаэль направ-
лена не на модель, представляющую Бога, который не смог 
защитить евреев во время Катастрофы, «The Female Face of 
God in Auschwitz» не ставит своей задачей опровергнуть всю 
предшествующую теологию; однако Мелисса Рафаэль пред-
лагает другой способ конструирования Божественного при-
сутствия в Холокост.

В качестве примера критикуемой Рафаэль теологии можно 
привести Игнаца Мэйбаума. Либеральный теолог, И. Мэйба-
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ум считает, что Катастрофа – это результат Божественного 
провидения3. Мэйбаум верит в то, что шесть миллионов ев-
реев, погибших в концентрационных лагерях, были выбраны 
Богом как жертва, чтобы обеспечить дальнейшее существо-
вание современному миру.

Мэйбаум изо всех сил пытается придать смысл происхо-
дящему в период нацизма. Чтобы объяснить произошедшие 
ужасы, Мэйбаум говорит о трех эрах уничтожения в истории 
евреев. Каждая из них имела свой смысл, так что произошед-
шее можно расценивать как Божественное провидение. Для 
наименования этих катастроф, случаев полного уничтоже-
ния Мэйбаум использует термин «churban»4. Churban – это 
операция, в которой Бог, как хирург, отрезает кусок от тела, 
чтобы дать возможность здоровой новой жизни.

Первое уничтожение – уничтожение Соломонова храма 
Навуходоносором в 586 г. до н. э. Именно с этим событием 
связывают появление евреев как диаспоры, то есть евреев 
вне Израиля, нации без земли, но имеющей священную мис-
сию.

Уничтожение, по Мэйбауму, привело к тому, что евреи на-
чали распространять знания о Боге и Торе среди язычников, 
рассказывать об иудаизме, что является обязанностью из-
бранного народа. Если бы Храм не был уничтожен, этого не 
происходило бы. Следовательно, можно сделать вывод, что 
уничтожение имеет цель – создание новой эпохи. Это созда-
ние можно рассматривать как миссию Израиля. По Мэйбау-
му получается, что каждая миссия ложится все более и более 
тяжелой ношей на сынов Израиля, в результате чего евреи 
терпят ужасные лишения. Тем не менее, элемент миссии и то, 
какие результаты дает то или иное событие, приводят к тому, 
что все происходящее является божественным провидением.

Так, следующее уничтожение – разрушение Второго Хра-
ма в 70 г. н. э, привело к тому, что в иудаизме появилась осо-
бенно значимая институция – синагога. При этом Мэйбаум 
уточняет, что стоит отличать уничтожения, которыми дей-
ствительно руководит Божественное провидение, от тех, в 
которых замешано Зло (например, уничтожение евреев на 
Украине Богданом Хмельницким). Churban, то есть уничто-
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жение с Божественным вмешательством, влечет за собой на-
чало чего-то нового. Погромы Хмельницкого и уничтожение 
евреев в Испании ничего общего с этим не имеют.

На наш взгляд, самое понятие churban, его суть, являются 
несколько абсурдным. «Уничтожение с Божественным вме-
шательством», коим является churban, можно было бы при-
равнять к злу, т.к. мы не видим никаких четких критериев 
того, что считать катастрофой под присмотром Бога, а что 
является катастрофой потому, что в этом замешано зло. Ведь 
внести в иудаизм такую институцию, как синагога или раз-
вить миссионерство можно было бы, сохранив при этом мно-
жество жизней.

Третье уничтожение, о котором пишет Мэйбаум, – смерть 
миллионов евреев в концентрационных лагерях во время 
Второй мировой войны. Цель этого события, по Мэйбау-
му, – возвращение евреев в Израиль. Безусловно, вернуться 
в Израиль могло бы гораздо больше евреев. Этот «спасшийся 
остаток» должен напоминать людям о Боге, помнить о спа-
сении из Египта, верить в Бога. «Шесть миллионов евреев 
погибло в лагерях. Но две трети всех евреев выжило – они 
являются Спасшимся Остатком». «Мы – остаток, – пишет 
Мэйбаум, – и поэтому мы обязаны возносить хвалу Господу 
за избавление».

Мэйбаум говорит о том, что Освенцим – это Голгофа XX 
века для евреев и Голгофа всего современного человечества, 
а крест его был перенесен в газовые камеры. По Мэйбауму, 
Голфгофа Освенцима – это не что иное, как место, где убий-
цы-язычники принесли в жертву своего Христа: «Это Лобное 
место. Языческая Голгофа нашего времени».

Погибшие погибли за грехи других людей. Результатом 
этой искупительной жертвы стало то, что мир очистился 
от грехов, принеся жертву. Миссия Искупления выполнена. 
Только через святую жертву погибших евреев можно вер-
нуться к Богу.

Итак, какой же итог у последней эры уничтожения? Мэйба-
ум пишет о том, что, несмотря ни на что, евреям удавалось на 
протяжении всего этого времени жить согласно своим зако-
нам5. Они держались вместе, слушали раввина, который объ-
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единял всех, у них был свой религиозный закон. При этом, 
казалось бы, неважно, где еврей живет. Но все-таки евреи 
жили под гнетом европейской цивилизации, зависели от той 
или иной страны, в которой к тому же возникали культурные 
барьеры и трудности с соблюдением религиозных традиций. 
Теперь же, отмечает Мэйбаум, после третьего уничтожения, 
еврейская община может спокойно соблюдать свои законы и 
предписания6.

Бог Мэйбаума, по мнению Рафаэль, демонстрирует по-
средством понятия «churban» легитимированное насилие и 
власть. Этот спектакль жестокости Мэйбаума – просто спо-
соб существовать в Боге, санкционировавшем Холокост.

Мелисса Рафаэль настаивает на разнице в мужском и жен-
ском восприятии Бога, существующей в силу гендерной сепа-
рации в иудаизме. Когда она говорит об отношениях женщин 
с Богом, то отмечает, что в том, что касается женщин, боже-
ственное откровение вообще прошло мимо нее7. Женщина не 
была на Синае, не заключала Завета с Богом, который общал-
ся с евреями через мужчин и держался подальше от женщин. 
Женщины для Него невидимы. Рафаэль задается вопросом 
о том, как вообще женщина соприкасалась с Богом? Не ис-
пытывала ли она духовного кризиса? Беседы с раввином в 
синагоге, изучение Торы, учеба в хедере – все это было для 
мальчиков и мужчин, но не для девочек и женщин. Бог был 
сокрыт для женщин задолго до Катастрофы, а ожиданий от 
Бога у женщин изначально гораздо меньше, чем у мужчин. 
В конце концов Мелисса Рафаэль приходит к другому зако-
номерному вопросу: «Являются ли женщины еврейками?» (в 
оригинале – «Are women jews?»)8.

Сокрытию Бога во время Катастрофы посвящен другой 
пласт еврейской религиозной мысли, для обозначения ко-
торого существует понятие «ester panim» – сокрытие лица 
Бога, когда Он перестает быть очевидным. Это сокрытие 
имеет два значения9. Первое – Бог отворачивается от греш-
ников. Вторым значением является беспричинность; Бог 
отсутствует без видимой причины, без доказательства гре-
ховности людей. Человеческая заброшенность остается не-
объяснимой. Этот лейтмотив присутствует в псалмах в ка-
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честве вопрошания, обращенного к Богу: «за что» и «доко-
ле» Он будет отсутствовать? В раввинистической традиции 
ester panim проявляется в нескольких контекстах, наиболее 
ярко – в разрушении Второго Храма, которое показывает, 
что наиболее широко применяющееся объяснение – кара за 
грехи – недостаточно. Другой смысл подразумевает вполне 
конкретный грех – недостаточную веру в Бога. И потому Его 
присутствие проявляется в таком деструктивном виде, как 
демонстрация отсутствия.

Применяя эту доктрину к Катастрофе, современные тео-
логи пытаются оправдать Бога, отвергая тезис о том, что Он 
является непосредственной причиной зла. Зло – то, что люди 
делают с другими людьми. Они настаивают на существова-
нии Божественной природы, несмотря на эмпирические до-
казательства обратного. Ester panim – не просто отсутствие 
Бога; оно влечет за собой более сложное толкование Боже-
ственного провидения, вытекающего из анализа онтологиче-
ской природы Божественного. Отсутствие Бога – необходи-
мое состояние сохранения его милости, то есть Его «сокры-
тость» есть обратная сторона Его долготерпения грешников. 
Другими словами, быть терпеливым с грешниками означает 
допущение греха.

Феминистская теология по-другому раскрывает это по-
нятие. В еврейском феминизме ester panim воспринимается 
не как полное отсутствие Бога, а сокрытие10 Его (в оригинале 
текста дано «Ее», автор говорит о Боге, используя женское 
лицо, постулируя проявление Бога через женскую заботу) 
экстраординарной, то есть творящей чудеса, стороны: «Она 
среди нас, неузнанная, человеческая, скрывая знание о том, 
что Она есть»11. Таким образом, здесь говорится не только 
о сокрытии лица Бога – сокрыта лишь некая Его часть, но 
и о присутствии Бога среди людей. Здесь Мелисса Рафаэль 
пользуется понятием «шехина» – имманентное божествен-
ное присутствие. Надо отметить, что в контексте Катастро-
фы появление шехины можно встретить весьма редко. Со-
гласно Мелиссе Рафаэль, шехина связана с особенностями 
женского опыта Катастрофы; Бог проявляется здесь в помо-
гающей в беде узнице, утешающей ипостаси. Шехина – это не 
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экстраординарное проявление Бога, а наоборот, предельное 
человеческое. «Шехина – рядом с нами, находящаяся здесь и 
сейчас, страдающая вместе с нами (но не за нас, как в христи-
анстве) женщина»12.

Джоан Рингельхайм вслед за Мелиссой Рафаэль настаива-
ет на том, что, хотя все евреи являются жертвами нацистской 
идеологии, мужчины и женщины – это все же разные жерт-
вы. Рингельхайм в своем исследовании специфики женского 
опыта Катастрофы13, основанном на интервью с информант-
ками, имеющими опыт заключения в Аушвице, среди проче-
го задается вопросом о том, «как функционировал сексизм в 
системе расисткой идеологии в отношении евреев и других 
”неарийцев“?» Был ли сексизм в отношении еврейских жен-
щин сильнее, чем [в отношении] остальных?»14. Она прихо-
дит к выводу о том, что «нацизм уничтожал человека как лич-
ность, но мужчину и женщину по-разному». Довольно часто 
информантки Рингльхайм говорили о том, что страдание за-
ключенных, ставших жертвами нацистских преследований, 
общий опыт жертв Катастрофы был важнее гендерных раз-
личий. На фоне происходивших событий дискриминация по 
половому признаку отходила на второй план15.

В интервью, на которые опирается Рингельхайм, инфор-
манты говорили об особой участи жертв-женщин в силу 
сексуальной уязвимости, а также – в силу их большей уязви-
мости из-за детей. Это те аспекты, которые мужчины либо 
описывают по-другому, либо (и это чаще всего) игнорируют 
вообще. Женщины подвергались насилию, «определяемому 
их полом и направленному против их сексуальности и мате-
ринства: изнасилованиям их самих и детей, необходимости 
убийства своих собственных и чужих младенцев, насиль-
ственным абортам и другим формам сексуальной эксплуата-
ции – в гетто, в группах сопротивления, в подполье и лаге-
рях»16. Почти каждая женщина ссылалась на опыт унижения, 
связанный с пребыванием в лагере. Многие вспоминали, что 
секс в гетто использовался как товар: «еврейские мужчины 
по меньшей мере так же часто, как и представители нацист-
ских властей, получали его в качестве платы за продукты пи-
тания и другие товары»17.
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Тело стало объектом власти и инструментом, с помощью 
которого осуществлялось не только физическое, но и мо-
ральное унижение заключенных. Через контроль над телом 
происходило уничтожение человеческого. Не последнюю 
роль здесь сыграла царившая в лагере антисанитария, на-
чинавшаяся еще с депортации в поезде18. Поездные, а затем 
и лагерные условия, в которых было практически невоз-
можно оставаться физически чистыми, струпья, гной, вши 
низводили человека до состояния животного, подтверждая 
нацистскую идею о «грязных заразных евреях», в сравнении 
с которыми выступала «арийская безупречность». Физиче-
ская чистота здесь фактически приравнивается к состоянию 
духовной чистоты, даже святости. Умывание лица (хотя бы 
снегом) являлось жизненной необходимостью – ритуалом, 
подтверждающим человечность. «Быть настолько чистым, 
насколько это возможно»19.

Физическое и моральное унижение повлекло за собой 
абсолютную дегуманизацию20. Лагерные узники в момент 
«акклиматизации» в лагере переставали реагировать на не-
справедливость и насилие. Результатом дегуманизации ста-
ли грубые нападения друг на друга среди заключенных. Сара 
Номберг-Пшитык писала в своих воспоминаниях о том, что 
правилом была жестокость к слабым и смирение перед силь-
ными. Были бои за хлеб, узницы часто крали хлеб друг у дру-
га, иногда в то время, когда одна из них спала. Те, кто не был 
физически силен, кто не имел должного опыта, подлости, 
эгоизма, по словам Пшитык, быстро погибали21. Точно так 
же Ольга Ленгьел отмечает: «Казалось, что немцы постоянно 
стремились столкнуть нас друг с другом, чтобы сделать нас 
злобными, конкурирующими и ненавидящими друг друга. 
Когда доски, служащие нарами, были заполнены буквально 
до предела, в бараке начинались ссоры и драки. Женщины, 
матери честных семей, которые ранее не взяли бы шпильку, 
стали закаленными ворами и не испытывали ни малейшего 
чувства раскаяния. Может быть, нацисты хотели заразить 
нас своей моралью. В большинстве случаев им это удавалось. 
Только те, кто наделен исключительной моральной стойко-
стью, могли оставаться честными и хорошими. Требовалась 
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моральная сила для того, чтобы балансировать на грани на-
цистского позора и не сорваться в эту яму»22.

Выживание часто зависело от повиновения, и это влекло 
за собой соучастие в злодеяниях против других заключен-
ных, в том числе детей. Даже упоминавшийся материнский 
инстинкт не всегда был неприкосновенен. Матери с детьми 
были в страшном напряжении еще до того, как оказывались 
в лагере. В грузовых вагонах были дети, которые постоянно 
кричали из-за жажды, потому что им не хватало воды. На-
личие ребенка неизбежно обрекало мать на смерть; вместе 
с больными и пожилыми людьми, матерей с детьми часто 
уничтожали сразу по прибытии в Аушвиц (Освенцим).

Освенцим стремился уничтожить человека. Однако отно-
шения между людьми говорят и о присутствии человеческо-
го здесь.

Исследование Джоан Рингельхайм, как было показано 
выше, подтверждает тезис о различии между женским и 
мужским опытом и имплицитно (так как автор на этом не 
останавливается специально) – тезис о Божественном при-
сутствии. В статье «Женщины и Холокост» Рингельхайм 
анализирует три интервью, которые проводила с бывшими 
узницами Освенцима: «Женщины были способны трансфор-
мировать свои привычки, связанные с заботой о детях, опыт 
вскармливания в заботу о небиологической семье. Мужчины, 
когда они утрачивали свою роль защитников семьи, казались 
менее способными трансформировать этот навык в защиту 
других. Мужчины не применяли роль отца к новым услови-
ям с той же готовностью, с какой женщины»23. Респондент-
ки Рингельхайм рассказывали, как в невыносимых условиях 
лагеря им удавалось оказывать помощь, выживать самим и 
помогать выжить друг другу: «Во время переклички женщи-
ны поддерживали друг друга и согревали… Кто-то обнимает 
вас, и вы это помните… Можете себе представить, как много 
это значило для нас! Мужчины скорчивались в пяти футах 
друг от друга, обнимая себя, а не соседа <…>. Женщины же 
держались вместе потому, что каждый должен иметь кого-то, 
чтобы опереться, чтобы надеяться <…>. Мужчины там тоже 
дружили. Они разговаривали друг с другом, но они не меня-



Амалия Пртавян

258

Ев
ре

йс
т

во
 Ц

ен
т

ра
ль

но
й 

и 
Во

ст
оч

но
й 

Ев
ро

пы
: г

ен
де

рн
ы

е и
сс

ле
до

ва
ни

я

ли и не поменяли бы хлеб на яблоко ради другого парня. Они 
не стали бы приносить жертвы»24.

Респондентки говорили о необходимости заботы и о те-
плоте, которую чувствовали, благодаря друг другу, о вещах, 
которые помогали выжить. Вероятно, именно в этом и про-
являлось Божье присутствие, которого не хватало в преды-
дущих интерпретациях Катастрофы.

Т. Баумель25 провела обширные интервью с выжившими 
женщинами и проанализировала динамику женских групп 
взаимопомощи, которые, по ее мнению, являют собой иллю-
страцию «общественной сплоченности в условиях кризиса». 
В результате она пришла к следующему выводу: лагерные 
рамки, которые должны были быть орудием против заклю-
ченного, стали «полигоном для истинного значения термина 
“человеческое общество”»26.

М. Рафаэль рассказывает о сообществе «camp sisters», 
Т. Баумель в том же ключе пишет о женских группах взаи-
модействия, в которых происходила трансформация роли 
жены/матери, о которой было сказано выше. Таким образом, 
в гетто и лагерях женская забота сохраняла свое значение – 
матери и жены оставались матерями и женами.

Некоторые группы организовывались по принадлежно-
сти к одному бараку или рабочему месту. Иногда в них четко 
выделялись «старшие» – более опытные женщины, которые 
опекали «младших сестер». Особый интерес представляет 
исследование Т. Бомель о десяти «лагерных сестрах», из-
вестных как Zehnerschaft (‘группа десяти’)27. Группа была 
образована весной 1943 г. в трудовом лагере Плашув (Поль-
ша). Zehnerschaft состояла из женщин в возрасте от 16 до 26, 
которые были объединены общими традиционными ценно-
стями. Все женщины, кроме одной, принадлежали одному 
религиозному течению. Однако примечательно, что участ-
ницы Zehnerschaft не ограничивались помощью только чле-
нам своего круга. В течение двух лет они с угрозой для своей 
собственной жизни помогали другим женщинам, делясь пи-
щей, гребнями для вычесывания вшей (или другими ценны-
ми предметами) независимо от того, разделяли ли те, кому 
они помогали, религиозные ценности самих участниц «груп-
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пы десяти». Такое лагерное сестричество – квазисемейные 
эмоциональные отношения – не было, конечно, свойственно 
только еврейским женщинам. В мемуарах Л. Адельсберг28 
описываются отношения между женщинами в лагере Ауш-
виц-Биркенау. Детей и молодых женщин в лазарете автор ме-
муаров и ее коллеги «приняли, как семью». Как рассказывает 
Адельсберг, в женском лагере было много семей, создание 
которых было вызвано «подлинным пониманием солидар-
ности среди людей, которые разделяют ужасную судьбу друг 
с другом и чувствуют себя ответственными друг за друга»29. 
Сам факт того, что люди пришли вместе, встали друг за дру-
га, часто подвергая свою жизнь опасности, отказываясь от 
куска хлеба, необходимого для собственного выживания, 
и что они создают семьи, более близкие, чем многие «есте-
ственные», был чем-то исключительным, и не только для тех, 
кто выжил, но и для многих, для кого такая дружба и любовь 
товарищей облегчила ужасы их жалкого конца»30. Так, саму 
Адельберг опекали две девушки – «лагерные сестры».

Божественная личность онтологически трансцендентна, 
она вне другого человека. Но тогда, когда человеческая лич-
ность стремится отразить образ Божественной личности, 
тогда божественное достигает имманентности через это 
отражение, то есть оно было трансцендентно, но в опреде-
ленных условиях (заботы) становится имманентно. Бог в 
Освенциме был узнаваем в момент вглядывания в лицо дру-
гого, проявлялся между лицами. То есть Божественное при-
сутствие может быть выявлено в человеке. Бог реализуется 
в момент заботы, в отношении между двумя людьми, в чело-
веческой попытке возвыситься над обстоятельствами. Пре-
одолевающие ситуацию, в которой оказались, рисковавшие 
жизнью, узницы, чтобы облегчить существование сестре по 
несчастью, делают возможным Божественное присутствие.

1 Braiterman Z. God after Auschwitz. Tradition and change in post-Holocaust 
Jewish thought. Princeton University Press, 1998. P. 164.

2 Raphael M. The Female Face of God in Auschwitz. A Jewish feminist theology 
of the Holocaust. London, 2003.

3 Cohn-Sherbok D. God and the Holocaust. Wiltshire; Gifford, 1996. P. 28.
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4 Ibid. P. 28.
5 Ibid. P. 34.
6 Ibid. P. 34.
7 Raphael M. The Female Face of God in Auschwitz. P. 31.
8 Ibid. P. 31.
9 Jones L. Encyclopedia of Religion. 2nd edition. Vol. 6.
10 М. Рафаэль в некоторых случаях трансформирует понятие «God» в «God-
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13 Рингельхайм Дж. Женщины и Холокост // Антология гендерных исследо-

ваний. Минск, 2000.
14 Рингельхайм Дж. Женщины и Холокост. С. 255.
15 Там же. С. 259.
16 Там же. С. 257–258.
17 Там же. С. 258.
18 Raphael M. The Female Face of God in Auschwitz. P. 64.
19 Ibid. P. 65
20 Ibid. P. 91.
21 Auschwitz: True Tales from a Grotesque Land / Ed. by R. Hirsch, E. Pfeffer-

korn and D.H. Hirsch; transl. S. Nomberg-Przytyk. Chapel Hill; London, 1985.
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23 Рингельхайм Дж. Женщины и Холокост. C. 261.
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25 Baumel J. T. Social Interaction among Jewish Women in Crisis during the Ho-

locaust // Gender and History. 1995. № 7. 1995.
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28 Adelsberger L. Auschwitz: A Doctor’s Story, trans. Susan Ray. London, 1996.
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30 Ibid. P. 96.
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Политика Израиля на кавказском 
направлении в 2009–2015 гг.

Итогом парламентских выборов в Израиле в феврале 
2009 г. стал приход к власти коалиции «Ликуд – Наш дом 
Израиль» (далее – «Ликуд – НДИ») во главе с Б. Нетанья-
ху. Сформированное им в марте 2009 г. правительство взяло 
курс на многовекторность внешней политики страны, что от-
личало ее от подходов предыдущих правительств «Кадимы». 
Формирование такой политики предполагало активизацию 
деятельности МИД Израиля по всем направлениям с целью 
налаживания и укрепления сотрудничества со странами раз-
личных регионов и получения более широкой международ-
ной поддержки. В данной статье будут рассмотрены изме-
нения, произошедшие на кавказском направлении внешней 
политики израильского государства в 2009–2015 гг. в рамках 
объявленного курса на многовекторность.

Отношения Израиля со странами Южного Кавказа 
накануне смены правительств в Израиле в 2009 г.

Израиль стал налаживать отношения с южнокавказскими 
республиками еще в начале 1990-х. Дипломатические отно-
шения с Республикой Армения были установлены в сентябре 
1991 г., с Азербайджанской Республикой – в апреле 1992 г., а 
с Грузией – в июне 1992 г. В 1993 г. израильское посольство 
было открыто в Тбилиси, а в 1994 г. – в Баку. Иерусалим и 
Ереван не произвели обмена постоянными дипломатически-
ми представительствами (израильские интересы в Армении 
представляет посол-нерезидент, а армянские в Израиле – 
почетный консул Армении)1. Последнее, по мнению автора 
настоящего текста, говорит о невысоком уровне двусторон-
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них отношений. В 1990–2000-е гг. Израиль развивал связи со 
странами Южного Кавказа в экономической и энергетиче-
ской сферах, в области военно-технического и гуманитарно-
го сотрудничества.

Данные, которыми располагает автор настоящей статьи, 
позволяют сделать вывод о том, что в качестве главного пар-
тнера на Южном Кавказе израильское руководство рассма-
тривало прежде всего Азербайджанскую Республику. Хотя, 
как отмечает азербайджанский аналитик А. Велиев, изра-
ильско-азербайджанскому сближению препятствовало не-
желание президентов республики Гейдара и Ильхама Алие-
вых «раздражать» арабские государства Персидского залива, 
которые оказывали материальную помощь южнокавказской 
республике, а также давление со стороны Исламской Респу-
блики Иран (далее ИРИ), оба государства были настроены на 
развитие более тесных связей2. В сфере экономики Иеруса-
лим интересовали поставки азербайджанской нефти, о чем 
свидетельствует его поддержка строительства нефтепровода 
«Баку – Тбилиси – Джейхан»3, а также возможности инве-
стировать в экономику Азербайджана. В свою очередь Баку 
стремился привлечь израильские капиталы и технологии. 
Кроме того, азербайджанское руководство рассчитывало на 
развитие военно-технического сотрудничества с Израилем4. 
Укреплению израильско-азербайджанских связей также спо-
собствовали тогда еще теплые отношения между Государ-
ством Израиль и Турецкой Республикой, на сотрудничество 
с которой ориентируется азербайджанский истеблишмент. 
Как отмечает А. Велиев, в 2000 г. даже поднимался вопрос о 
создании политического блока Азербайджан – Турция – Из-
раиль5. Однако охлаждение израильско-турецких отношений 
после прихода к власти в Турции Партии справедливости и 
развития в 2003 г. продемонстрировало невозможность фор-
мирования подобного союза. По мнению автора, еще после 
исламской революции в Иране в 1979 г. израильтяне стреми-
лись не допустить расширения иранского влияния на страны 
Южного Кавказа. В данных условиях развитие двустороннего 
сотрудничества с Азербайджаном было важно для Израиля 
еще и потому, что позволяло сдерживать экспорт исламской 
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революции на запад. Кроме того, успешное построение изра-
ильско-азербайджанских отношений демонстрировало воз-
можность иудейско-мусульманского диалога, что позитивно 
сказывалось на международном имидже Израиля. В Баку же 
стремились использовать связи с Израилем для налажива-
ния отношений с США – израильским стратегическим пар-
тнером. Подтверждением тому выступает создание в 1998 г. 
по инициативе И. Алиева азербайджанско-американско-из-
раильской группы межпарламентской дружбы.

Важное место в политике Государства Израиль на Южном 
Кавказе занимали отношения с Грузией. Политические круги 
обоих государств неоднократно подчеркивали наличие дол-
гой истории дружбы между двумя народами, которая, по их 
мнению, началась сразу после переселения части еврейского 
народа в эту страну приблизительно в VI веке до н.э.6 Репа-
триация грузинских евреев в Израиль, активно проходившая 
еще в 1970–1980-х гг. и продолжившаяся после объявления 
независимости грузинского государства, создала социаль-
ную базу для развития израильско-грузинских культурных и 
экономических связей. На это указывают грузинские иссле-
дователи7. Это же подтверждается активностью созданного 
в 2002 г. Всемирного конгресса евреев Грузии. Конгресс за-
нимается культурно-просветительской деятельностью, про-
водит спортивные мероприятия, научные конференции, ак-
тивно участвует в общественной жизни грузинских евреев в 
Израиле, Грузии и других странах8. Тем не менее, по мнению 
грузинского политолога Г. Векуа, поворот в сторону акти-
визации связей между двумя странами связан с приходом к 
власти в Тбилиси М. Саакашвили. Как утверждают грузин-
ские эксперты, после «революции роз» в ноябре 2003 г. но-
вое грузинское руководство стало активнее привлекать из-
раильские капиталы, подключило ряд грузинских евреев к 
управлению государством, а также настояло на укреплении 
сотрудничества с Израилем в военно-технической сфере. По-
следнему, судя по всему, Тбилиси придавал особое значение: 
израильтяне проводили модернизацию доставшихся Грузии 
в наследство от СССР танков и самолетов, осуществляли по-
ставки систем залпового огня и беспилотных летательных 
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аппаратов. Пиком развития израильско-грузинских отноше-
ний Г. Векуа называет 2007 г. и первую половину 2008 г.9 Со-
бытия августа 2008 г. в Грузии внесли изменения в характер 
израильско-грузинского сотрудничества. Очевидно, под на-
жимом Москвы израильское руководство было вынуждено 
приостановить военно-техническое сотрудничество с Грузи-
ей, что было болезненно воспринято в Тбилиси. Такой вы-
вод можно сделать из интервью заместителя министра ино-
странных дел Израиля Д. Аялона изданию «Вестник Кавка-
за» в июне 2012 г.10 Вооруженный конфликт августа 2008 г., 
а также мировой экономический кризис 2008–2009 гг. осла-
били экономику Грузии, что привело к ослаблению экономи-
ческого сотрудничества с Израилем11. В результате в 2009 г. 
правительство Б. Нетаньяху приняло власть в условиях ох-
лаждения израильско-грузинских отношений.

Отношения Государства Израиль и Республики Армения в 
1990–2000-х гг. характеризуются наименьшей активностью. 
Это объясняется рядом причин. Прежде всего, в отличие от 
Грузии и Азербайджана, проявлявших большую заинтере-
сованность в диалоге с западными странами, политическое 
руководство Армении ориентировалось в основном на Рос-
сию и Иран. Это лишало Ереван необходимости использо-
вать Израиль как помощника в налаживании контактов с 
США и западноевропейскими странами. Другим препят-
ствием на пути развития израильско-армянского диалога в 
1990-е–2009 г. выступали напряженные отношения между 
Арменией и Турцией, камнем преткновения в которых был 
вопрос признания геноцида армян в 1915–1923 гг. Не желая 
портить отношения со своим главным партнером на Сред-
нем Востоке, Израиль отказывался характеризовать эти со-
бытия как «геноцид», в то время как Ереван подчеркивал по-
литическую значимость такого признания. Кроме того, раз-
витию израильско-армянских отношений препятствовали 
серьезные противоречия между Арменией и Азербайджаном 
по поводу Нагорного Карабаха. Противостояние двух кавказ-
ских республик приводило к ситуации, в которой укрепле-
ние сотрудничества с одной из них весьма негативно вос-
принималось противоположной стороной, что ставило тре-
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тьи государства перед выбором: кому из двух стран отдать 
предпочтение? А поскольку Иерусалим по указанным выше 
причинам отдавал предпочтение более тесному взаимодей-
ствию с Азербайджаном, неудивительно, что сотрудничество 
Израиля с Арменией не получило существенного развития. 
Подтверждением тому служит количество подписанных на 
тот момент соглашений. К 2009 г. их было заключено только 
четыре. Это соглашения о сотрудничестве в сфере культуры, 
науки и образования (1994 г.), в авиасообщении (1997 г.), со-
трудничестве в области здравоохранения (1998 г.) и о вза-
имном стимулировании и защите инвестиций (2000 г.)12. По-
следнее, как отмечает армянский исследователь А. Кочарян, 
обеспечило более благоприятные условия для привлечения 
израильских инвестиций в армянскую экономику13. Показа-
тельна и статистика израильско-армянской торговли. Если 
в 2007 г. товарооборот между Израилем и Арменией соста-
вил 60 916,5 тыс. долл. США, то уже в 2008 г. он снизился до 
24 278,1 тыс. долл., а в 2009 г. упал до 3 930,2 тыс. долл. США14. 
При этом, по мнению того же Кочаряна, 90 % израильско-ар-
мянского товарооборота составляет торговля алмазами15. 
Представленные статистические данные свидетельствуют о 
низком уровне экономической заинтересованности бизнес-
кругов обеих стран в долгосрочном развитии и укреплении 
экономических связей.

Израиль и страны Южного Кавказа  
в 2009–2015 гг.

Как было отмечено выше, сформированное весной 2009 г. 
правительство Б. Нетаньяху объявило о проведении много-
векторной внешней политики. В рамках нового курса особое 
внимание израильтяне стали уделять отношениям со страна-
ми постсоветского пространства, в том числе – с южнокав-
казскими республиками. Доказательством тому служит про-
ведение еще в конце 2008-го – начале 2009-го г. структурной 
реформы МИД Израиля, в результате которой в рамках де-
партамента, ответственного за связи с государствами пост-
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советского пространства, было выделено подразделение 
«Евразия-2». В его компетенцию вошли вопросы отношений 
со странами Центральной Азии и Южного Кавказа16. Кроме 
того, свидетельством роста заинтересованности Государства 
Израиль в укреплении отношений с кавказскими республи-
ками в 2009–2015 гг. служит увеличение частоты визитов на 
высшем и высоком уровнях. Тем не менее принципиальных 
изменений на данном направлении внешней политики Го-
сударства Израиль не произошло. Правительство Б. Нета-
ньяху продолжило внешнеполитическую линию своих пред-
шественников, сохранив отношения с Азербайджанской Ре-
спубликой в качестве приоритетных, а связи с Республикой 
Армения – как наименее значимые для Израиля в данном 
регионе.

Приход в 2009 г. к власти коалиции партий Б. Нетаньяху 
и А. Либермана с последующим переосмыслением израиль-
ской внешней политики никак не мог изменить факторы, 
препятствующие развитию отношений между Иерусалимом 
и Ереваном. Имевшиеся для развития двусторонних связей 
преграды сохранялись, среди них и ориентация Армении на 
Иран, и непризнание Израилем геноцида армян в 1915–1923 
гг., и весьма натянутые отношения между Ереваном и Баку – 
главным израильским партнером на Южном Кавказе. Уже в 
2009 г. в рамках активизации деятельности на кавказском на-
правлении правительство Б. Нетаньяху попыталось оживить 
контакты с Республикой Армения, проводя встречи на уровне 
чиновников среднего звена17. Но похоже, подобные попытки 
не имели целью изменить status quo в израильско-армянских 
отношениях, поскольку значимые результаты достигнуты не 
были, да и сами попытки не придавались широкой огласке. 
Предпринятые в том же году действия армянского руковод-
ства по укреплению связей с Ираном (привлечение иранских 
инвестиций в экономику Армении и подписание 25 октября 
2010 г. двустороннего соглашения о свободной торговле), а 
также налаживание отношений с Сирией продемонстри-
ровали невозможность устойчивого развития израильско-
армянских связей ввиду принципиального расхождения 
во внешнеполитической ориентации обоих государств18. В 
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2009–2015 гг. изменяется отношение Израиля к вопросу при-
знания геноцида армян. Эта тема, имеющая большой обще-
ственный резонанс, была вынесена на обсуждение в Кнессет, 
где сложилась группа сторонников признания не только сре-
ди оппозиционных партий, но и в рядах правящей коалиции 
«Ликуд – НДИ»19. Противниками признания геноцида армян 
выступили лидеры обеих партий – Б. Нетаньяху и А. Либер-
ман, президент Ш. Перес, депутаты Кнессета Р. Илатов и А. 
Миллер; сторонниками – председатель фракции «Ликуд» З. 
Элькин, тогдашний спикер парламента Р. Ривлин, а также Ю. 
Эдельштейн, с 2013 г. избранный председателем Кнессета20. 
Причиной изменения позиции политической элиты Израи-
ля в этом вопросе отчасти послужило охлаждение отноше-
ний с Турцией. Поэтому в Израиле стали меньше внимания 
уделять позиции Анкары. Более того, по мнению армянского 
исследователя А. Григоряна, Иерусалим стал использовать 
возможность признания геноцида армян как инструмент 
давления на своего некогда близкого партнера21. Однако, не-
смотря на сильные позиции сторонников признания геноци-
да, Израиль не пополнил списка стран, официально его при-
знавших, прежде всего, из-за нежелания руководства страны 
испортить отношения с «главным стратегическим партне-
ром в мусульманском мире» – Азербайджаном22. Именно 
ориентация на развитие сотрудничества с Азербайджанской 
Республикой, по мнению автора настоящей статьи, послужи-
ла главным сдерживающим фактором развития отношений 
между Израилем и Арменией в 2009–2015 гг. В результате от-
сутствия заинтересованности Иерусалима в изменении ха-
рактера диалога с Ереваном в этот период не состоялось ни 
одного израильского визита в Армению на высшем или вы-
соком уровне23. С армянской стороны в 2010 г. Израиль посе-
тили Католикос всех армян Гарегин II, а также министр диа-
споры Г. Акопян, которая провела встречи с израильскими 
министром абсорбции С. Ладвер и министром информации 
и диаспоры Ю. Эдельштейном24. Показательно и отсутствие 
каких-либо придаваемых широкой огласке соглашений, за-
ключенных между Государством Израиль и Республикой 
Армения в рассматриваемый период25. В сфере экономики в 
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рассматриваемый период наблюдалось уменьшение объемов 
израильско-армянской торговли. Согласно данным Нацио-
нальной статистической службы Республики Армения, вос-
становившись в 2010 г. по сравнению с кризисными показате-
лями 2009 г. (когда товарооборот составил 3 930,2 тыс. долл. 
США), товарооборот стал уменьшаться: с 10 713,8 тыс. долл. 
в 2010 г. до 7 993 тыс. долл. в 2013 г., то есть за четыре года он 
снизился на 2 720,8 тыс. долл. США26. При этом уменьшился 
как импорт Израиля из Армении, так и в разы превосходя-
щий его экспорт из этой южнокавказской республики. Таким 
образом, можно утверждать, что существенного развития 
израильско-армянские экономические связи не получили, а в 
двусторонней торговле даже наблюдался спад. Как видим, на 
израильско-армянских отношениях практически не отраз-
ился объявленный правительством Б. Нетаньяху переход к 
более активной внешней политике, направленной на поиск 
новых друзей при укреплении отношений с традиционными 
партнерами. Сложившиеся еще до 2009 г. факторы, препят-
ствующие израильско-армянскому сближению, продолжили 
оказывать негативное воздействие на развитие более тесных 
связей между Иерусалимом и Ереваном, что подтверждается 
в политической сфере нерешенностью вопроса признания 
геноцида армян, а в экономической – снижением объемов 
двусторонней торговли в 2009–2015 гг.

Как уже отмечалось, в 2009 г. правительство Б. Нетаньяху 
«получило в наследство» от предшественников проблему в 
отношениях с Грузией. Эта было связано с отказом израиль-
тян продолжать военное сотрудничество с Тбилиси после 
российско-грузинской войны в августе 2008 г. С этого мо-
мента некоторые авторы отмечают охлаждение в израиль-
ско-грузинских отношениях27. Так, из статьи грузинского по-
литолога Г. Векуа следует, что август 2008 г. стал отправной 
точкой ухудшения связей между Тбилиси и Иерусалимом, 
что повлекло за собой не только фактическое прекращение 
израильско-грузинского военно-технического сотрудниче-
ства, но и приостановку израильских инвестиционных про-
ектов в Грузии28. Своего рода кризисом в израильско-грузин-
ских отношениях Г. Векуа называет разразившийся в конце 
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2010 г. – начале 2011 г. коррупционный скандал, связанный 
с возбуждением грузинским судом уголовного дела в отно-
шении двух израильских бизнесменов Р. Фукса и З. Френке-
ля, имеющих связи с политическим руководством Израиля29. 
Поскольку, по мнению Г. Векуа, данному разбирательству 
было придано политическое значение, израильская сторона 
пошла на ряд ответных мер: публичные призывы освободить 
граждан Израиля, перенос на неопределенное время визита 
председателя грузинского парламента Д. Бакрадзе в Израиль, 
а также установление деловых контактов с абхазской сторо-
ной и утечка информации о предполагаемых инвестицион-
ных проектах в экономику Абхазии30. Подобные действия 
(как со стороны политического руководства Грузии, так и 
Израиля) действительно позволяют говорить об ухудшении 
отношений между Иерусалимом и Тбилиси в 2008–2011 гг. 
Подтверждает такой вывод и заместитель министра ино-
странных дел Израиля Д. Аялон, который в интервью изда-
нию «Вестник Кавказа» в июне 2012 г. отметил, что «ущерб, 
который нанес этот инцидент [арест израильских бизнес-
менов – прим. авт.] израильско-грузинским связям, до сих 
пор до конца не восстановлен»31. Однако действия Израиля 
и Грузии в 2009–2011 гг. свидетельствует о том, что если в 
израильско-грузинских отношениях и появились проблем-
ные моменты, то стороны изъявляли желание их ликвидиро-
вать и продолжать развитие двустороннего сотрудничества. 
Так, в 2009 г. Израиль посетил премьер-министр Грузии Н. 
Гелаури, который провел встречу с президентом Ш. Пере-
сом32. В 2010 г. израильская сторона принимала министров 
сельского хозяйства, экономики и инфраструктуры Грузии, а 
грузинская – израильских министров туризма и абсорбции33. 
В уже названном интервью Д. Аялона отмечалось весьма ин-
тенсивное развитие израильско-грузинских экономических 
и культурных связей к 2012 г., а также значительный потен-
циал дальнейшего развития двусторонних отношений34. Как 
видно, к середине 2012 г. период охлаждения израильско-
грузинских отношений, если он действительно существо-
вал, завершился. Последовавшему укреплению связей между 
Израилем и Грузией также способствовала общность пози-
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ций относительно иранской ядерной программы. Присоеди-
нение Тбилиси к санкциям против Исламской Республики 
Иран было высоко оценено правительством Б. Нетаньяху35. 
Кроме того, заинтересованность в развитии сотрудничества 
с Израилем наглядно демонстрировала грузинская сторона: 
в июне 2013 г. Иерусалим посетил грузинский премьер-ми-
нистр Б. Иванишвили, а уже в январе 2014 г. – сменивший 
его на этом посту И. Гарибашвили36. В 2013–2015 гг. сторо-
ны также проводили встречи министров иностранных дел, 
внутренней безопасности и их заместителей. Представители 
обоих государств заявляли о намерениях заключить согла-
шения с целью укрепления связей между Израилем и Грузией 
в различных отраслях37. Одним из главных итогов проводи-
мой работы стало подписание в ноябре 2013 г. соглашения о 
безвизовом режиме для поездок граждан обоих государств 
на период до 90 дней38. Несмотря на активизацию политиче-
ского диалога и решение некоторых проблем двусторонне-
го сотрудничества, процесс укрепления связей с Тбилиси к 
концу каденции 33-го правительства Израиля в 2015 г. был 
далеко не завершен. Во-первых, согласно данным грузинской 
национальной статистической службы, Израиль не вошел ни 
в пятерку главных торговых партнеров этой южнокавказской 
страны, ни в десятку главных инвесторов в ее экономику39. 
Во-вторых, в результате отказа израильтян участвовать в 
военно-техническом сотрудничестве с Грузией образовал-
ся определенный «потолок» развития двусторонних отно-
шений. После событий августа 2008 г. Тбилиси продолжает 
придавать существенное значение модернизации грузинских 
вооруженных сил и настаивает на продолжении такого со-
трудничества, в то время как Иерусалим однозначно заявил, 
что военная помощь Грузии исключена, поскольку это может 
нанести ущерб отношениям с Москвой40.

Правительство Б. Нетаньяху однозначно выделяло со-
трудничество с Азербайджанской Республикой в качестве 
приоритетного направления на Южном Кавказе. Этот тезис 
подтверждают не только упомянутые выше слова Д. Аяло-
на о «главном стратегическом партнере в мусульманском 
мире», но и ряд визитов на уровне министров, депутатов 
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парламента, а также на высшем уровне41. Так, уже 28–29 июня 
2009 г. Баку с первым официальным визитом посетил прези-
дент Государства Израиль Ш. Перес42. В Азербайджане с ви-
зитами побывали израильские министр здравоохранения Э. 
Снэ (в мае 2009 г.), министр иностранных дел А. Либерман (в 
2010, 2012 и 2014 гг.), министр национальной инфраструкту-
ры У. Ландау (в ноябре 2011 г.), а также депутаты Кнессета (в 
июле 2009 г. и январе 2012 г.)43. По мнению автора, главными 
причинами заинтересованности правительства Б. Нетаньяху 
в развитии связей с руководством Азербайджанской Респу-
блики были, прежде всего, необходимость не допустить во-
влечения этой страны в сферу иранского влияния, стремле-
ние доказать возможность успешного взаимовыгодного со-
трудничества мусульманской страны с Израилем и, наконец, 
экономические выгоды от взаимодействия с богатой природ-
ными ресурсами страной Южного Кавказа. Так, по утвержде-
нию азербайджанской журналистки М. Насибовой, «каждый 
третий баррель нефти, потребляемый Израилем, поступает 
из Азербайджана»44. Она же обращает внимание на то, что 
Израиль участвует в модернизации азербайджанских воору-
женных сил45. С целью укрепления израильско-азербайджан-
ских экономических связей в августе 2013 г. была учреждена 
Торгово-промышленная палата «Израиль-Азербайджан»46. 
Однако стоит заметить, что предпринятые меры не обе-
спечили стабильного развития экономических отношений 
между Израилем и Азербайджаном в 2009–2015 гг. Так, со-
кратившиеся почти в два раза объемы двусторонней торгов-
ли в кризисный 2009 г. составили 1,317 млрд долл. США (в 
сравнении с 3,686 млрд долл. в 2008 г.). Затем товарооборот 
вырос до 1,804 млрд долл. США в 2010 г., но уже в 2011 г. он 
упал ниже уровня 2009 г. и составил всего 0,855 млрд долл. 
В 2012 г. объемы торговли между Израилем и Азербайджа-
ном составили 1,728 млрд долл., в 2013 г. – 1,278 млрд долл., 
и только в 2014 г. они приблизились к суммам 2010 г. и соста-
вили 1,790 млрд долл. США. При этом, нестабильны как по-
казатели израильского импорта, которые в разы превышают 
объемы продаж израильской продукции в Азербайджан, так 
и суммы его экспорта47. Отсюда следует, что в 2009–2015 гг. 
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израильско-азербайджанская торговля была неустойчивой, 
и, скорее всего, будет и впредь подвергнута подобным коле-
баниям, что может стать проблемой для дальнейшего укре-
пления связей между Иерусалимом и Баку. Кроме того, как 
отмечает российский исследователь Е. А. Якимова, откры-
тие крупных запасов природного газа в экономической зоне 
Государства Израиль в 2009–2010 гг. способно превратить 
Израиль из страны-потребителя азербайджанского углево-
дородного сырья в конкурента-поставщика данного вида ре-
сурса на мировой рынок48. Это также может весьма негатив-
но сказаться на израильско-азербайджанских экономических 
связях. Сближению Азербайджана с Израилем препятствует 
ухудшение отношений Иерусалима с Анкарой, которая оста-
ется главным партнером Баку в регионе. Кроме того, несмо-
тря на показное единодушие между руководствами Израи-
ля и Азербайджана по ряду внешнеполитических вопросов, 
включая иранскую проблему, в 2009–2015 гг. между Иеру-
салимом и Баку существовали определенные разногласия49. 
Так, руководство данной южнокавказской республики отка-
залось заключить соглашение о пенсионном обеспечении ре-
патриантов из Азербайджана, хотя в рассматриваемый пери-
од у Израиля не возникло проблем с подписанием аналогич-
ных соглашений с другими постсоветскими государствами50. 
Тем не менее правительству Б. Нетаньяху удалось расширить 
сферы сотрудничества между Иерусалимом и Баку, развивая 
связи в области сельского хозяйства, медицины, образова-
ния и высоких технологий51. В 2009–2015 гг. Израиль актив-
но сотрудничал с Азербайджаном по линии МАШАВ (то есть 
Агентства международного сотрудничества в целях развития 
при Министерстве иностранных дел Государства Израиль); 
планировались контакты между спецслужбами стран, в том 
числе участие израильтян в подготовке азербайджанских сил 
безопасности52. Все это позволяет утверждать, что Азербайд-
жанская Республика продолжает занимать приоритетное по-
ложение на кавказском направлении израильской внешней 
политики.

Таким образом, в 2009–2015 гг. действия правительства Б. 
Нетаньяху на Южном Кавказе в рамках проводимой полити-
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ки многовекторности не привели к существенным измене-
ниям в отношениях с Арменией, Грузией и Азербайджаном. 
Развитие сотрудничества с Арменией сдерживалось появив-
шимися еще до 2009 г. неблагоприятными факторами, а в не-
которых моментах оказалось просто невыгодно израильско-
му руководству. Правительству Б. Нетаньяху удалось решить 
возникшие после августа 2008 г. проблемы в отношениях с 
Грузией, хотя приоритетность сотрудничества с Россией 
осталась главным препятствием на пути дальнейшего укре-
пления связей Иерусалима с Тбилиси. Укрепление связей с 
Азербайджанской Республикой в рассматриваемый период 
стало однозначным приоритетом для правительства Б. Не-
таньяху в рамках региона Южного Кавказа. Среди трех юж-
нокавказских республик именно Азербайджану придавалось 
наибольшее значение: он рассматривался как главный эконо-
мический партнер, дружественная мусульманская страна и 
государство, призванное сдерживать влияние Исламской Ре-
спублики Иран. Тем не менее, израильско-азербайджанские 
отношения в 2009–2015 гг. не были лишены таких проблем, 
как серьезное охлаждение израильско-турецких отношений 
после 2003 г., перспектива превращения Израиля в азербайд-
жанского конкурента на рынке углеводородного сырья, не-
устойчивость экономических связей между двумя странами, 
а также нежелание Баку урегулировать вопросы пенсионного 
обеспечения репатриантов из Азербайджана. Впрочем, не-
смотря на то, что перечисленные проблемы усложняют из-
раильско-азербайджанское сближение, вряд ли они станут 
причиной пересмотра Иерусалимом или Баку необходимо-
сти укрепления двустороннего сотрудничества. Однако от 
того, как правительству Б. Нетаньяху удастся разрешить их, 
будет зависеть возможность закрепления за Израилем име-
ющихся в Азербайджане позиций, а также недопущение рас-
ширения иранского влияния на южнокавказский регион.

1 Израиль и Армения – общие сведения // МИД Государства Израиль. 
http://mfa.gov.il/MFARUS/ForeignRelations/Bilateral%20relations/IsraelF-
SU/Armenia/Pages/Israel_Armenia_Intro.aspx; Израиль и Азербайджан – 
общие сведения // МИД Государства Израиль. http://mfa.gov.il/MFARUS/
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Алим Ульбашев

Гражданский кодекс  
в механизме правового регулирования: 

перспективы и проблемы судебного 
правотворчества в Израиле*

Вводные замечания

На протяжении последних десятилетий в Государстве 
Израиль ведется масштабная работа по кодификации на-
ционального гражданского (частного) права. Эта реформа 
призвана решить задачи по систематизации, гармонизации 
и унификации гражданского права, способствовать институ-
ционализации частного права1.

Принятие Гражданского кодекса в Израиле неизбежно 
поставит вопрос о роли и месте будущего закона в системе 
и иерархии действующих источников гражданского права. 
Кодификация такой значительной части национального за-
конодательства, как частное право, является для еврейского 
государства во многом уникальным и беспрецедентным яв-
лением, поэтому законодателю предстоит разработать ком-
плекс мер по встраиванию будущего Гражданского кодекса в 
действующий механизм правового регулирования.

Принимая во внимание разрозненность и бессистемность 
гражданского законодательства в Израиле, один из осново-
положников израильской цивилистики Г. Тедесский полагал, 
что будущему Гражданскому кодексу еврейского государства 
предстоит стать «общей частью» всего частного права. В за-
коне, по мнению ученого, должны быть сформулированы 

* Автор выражает глубокую благодарность председателю Верховного суда 
Израиля в отставке, одному из выдающихся юристов современности 
Арону Бараку за ряд замечаний, идей и пожеланий, без которых не была 
бы задумана и написана настоящая статья.
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основные принципы гражданского (частного) права, кото-
рые позволили бы (1) объединить, «централизовать» граж-
данское законодательство; (2) единообразно интерпретиро-
вать отдельные положения как самого закона, так и нормы 
специальных законов, а также (3) обеспечить координацию 
религиозного, светского (государственного) права и сохра-
няющих действие норм, принятых в эпохи колониальной за-
висимости2.

Будущий Гражданский кодекс  
в системе источников израильского права

Важно отметить, что применение Гражданского кодекса, 
равно как его толкование, должно стать частью «герменев-
тического круга»: Гражданский кодекс, являясь «вершиной» 
частного права, но при этом оставаясь составной (неотъем-
лемой) частью гражданского законодательства и всей право-
вой системы, не может рассматриваться вне контекста, без 
учета сложившихся подходов применения и толкования от-
дельных терминов, правил и положений3.

Законодателю предстоит определиться с тем, в какой 
мере принятие Гражданского кодекса будет способствовать 
реформированию как собственно гражданского, так и дру-
гих отраслей национального законодательства. При этом в 
первоочередном порядке законодателю следует ответить на 
пять ключевых вопросов, главным образом определяющих 
место кодифицированного акта частного права в системе из-
раильского права (точнее – в иерархии источников права):

1) каково соотношение норм Основных (конституционных) зако-
нов и Гражданского кодекса?

2) каково соотношение международных норм и положений Граж-
данского кодекса?

3) каково соотношение норм Гражданского кодекса и специальных 
законов (как гражданских, так и относящихся к иным отраслям 
израильского законодательства)?
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4) каково соотношение норм Гражданского кодекса и подходов, 
выработанных практикой израильских судов (в первую очередь, 
Верховным судом Израиля)?

5) каково соотношение светского и религиозного регулирования в 
еврейском государстве в связи с принятием Гражданского кодек-
са?

Решение каждого вопроса в отдельности безусловно яв-
ляется политико-правовой прерогативой израильского за-
конодателя, однако более предпочтительным представляет-
ся, если в целом потенциальные законодательные решения 
будут соответствовать европейским моделям и традициям 
правотворчества (в рамках «континентализации»).

Что касается формальной стороны вопроса, то, на наш 
взгляд, наиболее предпочтительно включение положений, 
регламентирующих иерархию и порядок разрешения вну-
тренних и внешних коллизий в законодательстве, в специ-
альный документ – Вводный закон к Гражданскому кодексу 
(подобно Einführungsgesetzzum BGB), что также соответство-
вало бы европейской практике законотворчества4.

При этом, конечно же, более затруднительной и пока все 
еще неразрешенной для законодателя остается содержатель-
ная сторона поставленных вопросов. Очевидно, что данные 
вопросы имеют не только юридическую составляющую (хотя 
для правоприменения именно она представляет наибольшую 
ценность), но также политическую, идеологическую «начин-
ку».

Несомненно, наиболее чувствительными в этом плане 
окажутся проблемы координации положений религиозного 
и светского права. Так, можно предложить использовать в 
качестве общей методологии разрешения коллизий между 
религиозным и светским правом концепцию, известную док-
трине международного права как «компромисс Фицмориса», 
в соответствии с которой различные правовые системы об-
ладают взаимной автономией и взаимным приоритетом5. 
Применяя данную логику к проблеме соотношения религи-
озного и светского права, можно заключить, что галаха и 
светское право взаимно автономны и независимы. Светские 
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суды применяют религиозное право (или же ограничивают 
его действие) в строгом соответствии с предписаниями пу-
бличной власти (государства).

В остальном законодатель и суды могут следовать иерар-
хии норм, предложенной Гансом Кельзеном и ставшей клас-
сической для большинства европейских правопорядков6.

Объективная неспособность (неготовность) израильского 
законодателя на современном этапе выработать универсаль-
ные, компромиссные решения по каждому вопросу порожда-
ет неясность роли и места будущего Гражданского кодекса в 
израильской правовой системе, что, в свою очередь, тормо-
зит процесс принятия данного документа.

В таких условиях законодатель оказывается неготовым 
к прямому определению иерархии норм и разрешению воз-
можных коллизий, из-за чего попадает в замкнутый круг: с 
одной стороны, кодекс не может быть принят без определе-
ния норм, координирующих его применение с нормами иных 
источников права; с другой стороны, израильское юридиче-
ское сообщество до сих пор остается крайне поляризован-
ным в решении затронутых вопросов и не способно прийти 
к какому-либо компромиссу о том, какая(-ие) норма(-ы) ус-
ловно может (могут) считаться «Grundnorm», обладать при-
оритетом, и как, соответственно, должна быть выстроена ие-
рархия источников права7.

В конечном счете подобная неготовность законодателя к 
принятию политических решений неизбежно отразится на 
правоприменительной практике, которая, в свою очередь, 
будет вынуждена самостоятельно (и в некоторой мере хао-
тично) формировать подходы к реализации норм Граждан-
ского кодекса без надлежащих указаний законодателя8.

Гражданский кодекс Израиля  
и судебное толкование

В любом случае практическая реализация норм закона 
будет во многом зависеть от «живого права», от того, как 
конкретная норма будет прочтена израильскими судьями. 



Гражданский кодекс в механизме правового регулирования: 
перспективы и проблемы судебного правотворчества в Израиле

283

Государст
во И

зраиль: ист
ория и современност

ь

Оценивая перспективы гражданско-правовой кодификации 
в Израиле для правоприменения, Э. Замир отмечает, что ис-
ходной характеристикой для еврейского государства являет-
ся то, что его правовая система по своей природе является 
смешанной, содержит черты и признаки как общего права, 
так и романо-германской правовой традиции. При этом са-
мым существенным «наследием» английского права явля-
ется судебный активизм, то есть активность судов в право-
творчестве9. Проект Гражданского кодекса Израиля (далее – 
ПГК Израиля) учитывает эту национальную особенность 
еврейского государства, поэтому, с одной стороны, идет по 
пути кодификации и «континентализации» частного права, с 
другой стороны, отводит судам важное место в применении 
отдельных норм, устанавливает лишь общие и достаточно 
широкие рамки для толкования положений будущего Граж-
данского кодекса.

Абсолютно точно и лаконично значение кодификации 
гражданского права для развития механизма правового регу-
лирования оценил председатель Верховного суда Израиля в 
отставке А. Барак: «Гражданский кодекс Израиля подтвердил 
наличие со стороны законодателя доверия по отношению к 
судьям»10. В чем проявляется «доверие законодателя к су-
дьям»? В первую очередь, в том, что законопроект изобилует 
«каучуковыми» положениями о добросовестности, разум-
ности, справедливости, об обычной практике, об обоснован-
ности ожиданий сторон и т.д. Законодатель оставляет реше-
ние вопроса о содержании данных терминов на усмотрение 
суда, тем самым намеренно и добровольно устраняясь от 
их легальной конкретизации. Очевидно, что данное обстоя-
тельство свидетельствует не о «слабости» законодателя, а о 
рациональном распределении регулятивных функций между 
ветвями государственной власти.

Однако, как обоснованно обращал внимание Г. Тедесский, 
нельзя забывать о том, что «обрубая слова в законе, мы об-
рубаем и сам закон»11. В силу сказанного формулирование 
общих, абстрактных норм закона должно осуществляться 
предельно осторожно и основываться на понимании того, 
что неполнота, неточность и расплывчатость закона может 
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приводить к значительным затруднениям на практике, обра-
зованию неустранимых пробелов в праве. Законодателю сле-
дует найти оптимальный баланс между абстрактностью норм 
и возможностью их конкретизации в рамках правопримене-
ния. Учитывая, что договорному праву в целом имманентна 
диспозитивность, свобода в согласовании договорных ус-
ловий и т.д., законодатель может в случаях, не требующих 
его непосредственного регулятивного вмешательства, «от-
страняться» от установления императивных предписаний. 
Напротив, корпоративные или вещные отношения требуют 
императивной регламентации, в силу чего законодатель не 
может не учитывать особенностей данного круга регулируе-
мых отношений и должен конструировать соответствующие 
нормы закона по большей мере императивно и определенно, 
не оставляя сторонам возможностей для «творчества» и по-
тенциальных злоупотреблений12.

Как указывает А. Барак, разработчики Гражданского ко-
декса преднамеренно отказывались в отдельных случаях от 
четкой конкретизации норм гражданского законодательства, 
отдавая предпочтение обобщениям и абстракциям более вы-
сокого порядка для того, чтобы не связывать руки судьям, 
«дать закону жить своей жизнью». Обоснованность подоб-
ных законодательных решений в каждом конкретном случае 
будет определяться в рамках правоприменения, в силу чего 
нельзя исключать, что в последующем законодателю пред-
стоит конкретизировать содержание ряда норм.

При этом тот факт, что разработчики ПГК Израиля пред-
почли излишней детальности абстрактность при форму-
лировании ряда основополагающих норм законопроекта 
(главным образом в общих положения билля), не может не 
свидетельствовать о намерении законодателя сохранить 
за судебной властью и в последующем праворазвивающую 
функцию при генерировании новых подходов в правоприме-
нении, «не связывать судьям руки» (А. Барак, М. Ландау)13. 
Однако Гражданский кодекс Израиля не будет принят до 
тех пор, пока юридическим сообществом не будет достигнут 
компромисс о пределах судебного толкования и его основ-
ных методах.
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Как признает А. Барак, ПГК Израиля сконструирован та-
ким образом, чтобы он в последующем был пригоден для 
телеологического (функционального, или purposive (англ. 
‘целевого’) толкования: «Подобное толкование основа-
но на идее, что любая норма должна интерпретироваться 
в соответствии с той целью, которая вложена в нее [зако-
нодателем]. Цель – нормативная концепция, юридическая 
конструкция. Цель не может пониматься как одно лишь 
намерение законодателя (в историческом или психологи-
ческом измерении). Цель отражает ценности, задачи, инте-
ресы, потребности регулирования, которые воплощаются в 
данной норме. При этом интерпретатор все же должен ис-
ходить из исторического контекста формирования воли за-
конодателя, а также принимать во внимание объективность 
данной цели. В условиях, когда цели (историческая и объ-
ективная – прим. авт.) не совпадают, включается механизм 
“селекции закона”, который должен быть предусмотрен в 
законодательстве (курсив наш – прим. авт.) и позволяет 
установить приоритетную цель. В том случае, когда “селек-
ция закона” не предусмотрена, судья принимает решение 
на основании собственного усмотрения»14. Примечательно, 
что А. Барак признает необходимость законодательного 
определения механизма «селекции закона», то есть опре-
деления иерархии целей и норм закона. Однако ПГК Изра-
иля в настоящее время не содержит такого механизма, не 
только не ограничивая судебное усмотрения, но также и не 
предлагая судьям целостной методологии и инструмента-
рия разрешения возможных коллизий.

На формирование целевой методологии разработчи-
ков ПГК Израиля в целом и А. Барака в частности повлия-
ли взгляды Джеймса Уайта и Роберта Саммерса, известных 
американских юристов, разработавших методологические 
основы толкования положений Единообразного торгового 
кодекса США (ЕТК США). Дж. Уайт и Р. Саммерс писали, что 
необходимость толкования заложена в природе ЕТК США: 
«В этом смысле судьи и юристы должны интерпретировать 
и конструировать отдельные слова кодекса, его формулиров-
ки и статьи в соответствии с их рациональностью (курсив 
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наш – прим. авт.), смыслом. Мы называем такой подход “ра-
ционально-ориентированным”»15.

При этом ПГК Израиля, как следует из текста самого за-
конопроекта, также не содержит правил о толковании, огра-
ничиваясь лишь определением целей закона и конкретными 
дефинициями16. Как признает А. Барак, «гражданский кодекс 
формально является статутом, однако это не просто объ-
емный и сложный правовой акт – это уникальный закон. 
Он определяет другие законы на протяжении длительного 
времени, в него лишь изредка могут вноситься изменения. 
Достижение данной цели зависит от абстрактности форму-
лировок закона, основанных на принципах и стандартах»17. 
Такая специфика Гражданского кодекса, считает А. Барак, 
будет означать, что ему будет отдаваться предпочтение при 
выявлении судами противоречий ординарным законам в 
сфере частного права (иными словами, Гражданский кодекс 
Израиля будет primus inter pares, что будет его сближать с 
неписаной Конституцией Израиля, состоящей из основных 
законов)18. Однако формально данное правило в самом ПГК 
Израиля не закреплено, в силу чего у конкретного судьи мо-
гут возникнуть обоснованные сомнения в приоритете норм 
кодекса над положениями специальных законов, что, как и 
указывалось, требует закрепления специального правила в 
Вводном законе.

Разработчики ПГК Израиля исходят из того, что Граждан-
ский кодекс должен быть носителем либеральных идей (по 
образцу Code Civil Наполеона, Гражданского кодекса Квебе-
ка и т.д.). При этом, как утверждает А. Барак, либерализация 
частного права неосуществима только в рамках кодифика-
ции гражданского права, поскольку в последующем потре-
бует также модификации методов и подходов к толкованию 
текста кодекса. Главным образом, по его мнению, нужно бу-
дет отказаться от буквального толкования, которому, к слову 
сказать, долгие годы следовал Верховный суд Израиля. Од-
нако нужно отметить, что формальное (буквальное) в целом 
свойственно еврейскому праву, в силу чего многим судьям 
будет достаточно трудно от него отказаться (в том числе по 
иррациональным, субъективным соображениям). Сущность 
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данного способа толкования раскрыта известным еврейским 
философом и теологом Джозефом Соловейчиком, писавшим 
«галаха [как и математика] <…> использует метод количе-
ственного измерения, она количественно определяет каче-
ство и степень религиозной субъективности (дозволенности, 
опциональности) в формировании конкретного, объектив-
ного феномена, который стандартизируется и измеряется»19. 
Иными словами, по мнению Дж. Соловейчика, еврейское 
право исходит из формализованности, конкретности рели-
гиозных предписаний, принципиальной недопустимости 
широкой дискреционности и двусмысленности толкования.

Продолжая мысль Дж. Соловейчика, выдающийся из-
раильский юрист, судья Верховного суда Израиля Моше 
Зильберг пришел несколько к иному выводу: «Еврейская 
доктрина <…> не зависит от судей. В функции права входит 
не установление указаний для судей в том, как им следует 
действовать, а определение предписаний для людей, как им 
следует жить»20. В таком случае закон не может оперировать 
абстрактными, нечеткими и неопределенными категория-
ми (разумность, справедливость и т.д.), а должен исходить 
из предельной конкретности, поскольку правовые нормы 
суть «предписания для людей, как им следует жить». Начало 
формальному (буквальному) толкованию законов в судеб-
ной практике было положено судьей М. Зильбергом по делу 
«Финкельштейн против Финкельштейна» (1968), который 
прямо указал на необходимость толкования закона, исходя 
из его содержания, слов и формулировок21. Таким образом, 
для интепретаторов-формалистов закон представляет собой 
«вещь в себе», которую можно познать из самого же закона, 
его текста и формулировок.

Судебная практика в целом придерживалась формального 
(буквального) толкования вплоть до начала 1990-х гг.22, когда 
существенный сдвиг и либерализация толкования произош-
ли с усилением позиций А. Барака в Верховном суде Израиля.

Сторонники телеологического (также целевого, ценност-
ного, функционального) толкования указывают на то, что 
формальное толкование не позволяет решить главную за-
дачу – устранение пробелов в праве в процессе правоприме-
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нения. Поэтому неслучайно, что разработчики ПГК Израиля 
настояли на том, чтобы первый раздел ПГК Израиля был по-
священ исключительно целям закона, по существу – целям 
правовосполнения путем толкования, что, конечно же, отра-
жает общий вектор развития частного права в будущем.

Вместо заключения

Вообще в Израиле противостояние интерпретаторов-
формалистов и интерпретаторов-функционалистов является 
достаточно серьезным и во многом политизированным. Как 
уже указывалось в ст. 1 Закона «Об основах права» 1980 г., в 
случае выявления пробела в праве суд должен руководство-
ваться принципами свободы, справедливости, равенства и 
мира, заложенными в наследии еврейского народа. Однако 
возникает вопрос о том, какая именно ситуация правовой 
неопределенности может быть квалифицирована в качестве 
пробела (lacuna):

1) ситуация, при которой совершенно отсутствует какая-либо пра-
вовая норма, которая позволила бы хотя бы самым условным об-
разом определить волю законодателя (путем применения анало-
гии права и т.д.);

2) ситуация, при которой отсутствует норма, которая совершенно 
четко, ясно и бесспорно позволяет судить о воле законодателя по 
вопросу регулирования конкретного отношения.

Принципиальность данного вопроса объясняется тем, что 
ответ на него предопределяет возможность имплементации 
«принципов свободы, справедливости, равенства и мира, за-
ложенных в наследии еврейского народа» (статья 1 Закона 
об основах права Израиля 1980 г.)23, в правоприменительную 
практику. Учитывая, что еврейское право составляет неотъ-
емлемую часть наследия еврейского народа, а также то, что 
галаха обладает колоссальным регулятивным потенциалом в 
сфере имущественных отношений24, расширительное толко-
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вание понятия пробела (lacuna) влечет «открытие шлюзов» 
для применения еврейского права также и к отношениям, 
выходящим далеко за пределы личного статуса. Напротив, 
ограничительное толкование «пробельности» права ведет к 
минимизации возможности правоприменителя обращаться 
к нормам религиозного права.

Таким образом, в условиях, когда израильское юридиче-
ское сообщество далеко от компромисса в споре между ин-
терпретаторами-формалистами и интерпретаторами-функ-
ционалистами, принятие Гражданского кодекса может в не-
которой мере усугубить данное противостояние, в силу чего 
именно законодателю – Кнессету – предстоит однозначно 
сформулировать свою позицию по вопросу применения ре-
лигиозного права и пределах судейской интерпретации.
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