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Жорстока повномасштабна війна, розв’язана Росією проти України, не є найкращим 
часом для рефлексій на тему мультикультуралізму в Україні. Країна зіткнулася з 
черговим екзистенційним викликом, як це вже було не раз в українській історії. 
Російська агресія спровокувала потужну хвилю національної мобілізації в Україні. 
Суперечливе, амбівалентне й донедавна мляве українське національно-державне 
будівництво перейшло ту червону лінію, за якою воно стало незворотним. Проте 
логіка його розвитку нерідко суперечить вимогам і критеріям європейської інтеграції. 

Війна зробила різнокольоровий український політичний та культурний 
ландшафт чорно-білим. Принаймні на певний час. Проте саме цей час є сприятливим 
для радикальної трансформації і національної (ре)ідентифікації колишньої радянської 
республіки. Війна не залишає багато місця й часу для пошуку політичних альтернатив 
і компромісів. Проте війна не може тривати вічно. Після її переможного завершення 
українське суспільство знову постане перед необхідністю пошуку формули для 
узгодження потреби державно-національної консолідації з успадкованим від історії 
та географії різноманіттям європейського пограниччя.  

Проблема культурного різноманіття України нікуди не поділася й ніколи не 
зникне з порядку денного. Її можна й треба описувати з різних перспектив і під 
різними іменами. Термін «мультикультуралізм» у цьому випадку нічим не гірший за 
будь-які інші дефініції. Питання лише в тому значенні, яке йому надається. Найчастіше 
його пов’язують із етнічністю (Kulyk 2022). Хоча подібна інтерпретація спричиняє 
обґрунтовані сумніви, вона є чи не головною підставою для того, щоб сумніватися в 
придатності доктрини мультикультуралізму для України (Kuzio 2005). 

Скептицизм щодо політики етнічного мультикультуралізму в українському 
суспільстві пояснюється не лише особливостями українського національно-
державного розвитку. Його не могли не підтримати публічні заяви лідерів провідних 
країн Європи — Великобританії, Франції та Німеччини — щодо провалу цієї політики. 
Ідея національної державності довела свою спроможність протистояти ідеям 
глобалізації та «кінця історії». Тим більше це стосується тих народів і країн, чия 
національна державність є відносно новою. Приклад сусідніх з Україною країн 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       5 

доводить, що приєднання до Європейського Союзу чи НАТО не нівелює ні 
регіональної, ні національної специфіки його членів.  

Головна специфіка української історії та географії — у російському чиннику, 
який був і залишається найпотужнішим викликом українському національно-
державному будівництву. Цей чинник має як зовнішній, так і внутрішній виміри. 
Відповідно до перепису 2001 року, в Україні налічувалося більше 8 мільйонів росіян, 
що становило 17 % від населення держави. Якими б не були критерії для визначення 
«російськості», вона залишається набагато ширшою і при цьому недостатньо 
артикульованою категорією.  

«Російськість» в Україні не зводиться до мови. Вона тісно переплетена з 
радянськими та панславістськими елементами самодентифікації, не кажучи вже про 
роль православної релігії та імперської традиції. Ці елементи, своєю чергою, можуть 
поєднуватися як з українською, так і російською модерною ідентичністю. Війна лише 
прискорила процеси фрагментації гібридних ідентичностей, успадкованих від 
минулого та їхньої реструктуризації. Але при цьому саме поняття «українськості» 
також не може не змінюватися. Характер і наслідки цих змін стануть зрозумілими 
лише з певної історичної дистанції, залежно від того, чим завершиться російсько-
українська війна. 

Усі інші етнічні меншини, що проживають на території України (білоруси, 
молдовани, кримські татари, болгари, угорці — називаємо лише ті, що становили до 
0,6 % населення країни в 2001 році кожна), є предметом пильної уваги з боку як 
європейських інституцій, так і урядів сусідніх країн. Забезпечення їхніх прав на 
збереження й розвиток національної культури є однією з вимог для членства України 
в Європейському Союзі. Проте вважати, що це питання має лише демократичний вимір 
і не позбавлене націоналістичних і геополітичних спекуляцій, було би великою 
наївністю. Приклад сусідньої Угорщини в цьому випадку не є одиноким.  

Ідея цієї збірки статей народилася в процесі підготовки до відзначення 50-ї 
річниці канадської політики мультикультуралізму в 2021 році. Ми планували 
дослідити, якою мірою доктрина мультикультуралізму надається для демократичної 
трансформації України та як вона коригується українським досвідом національно-
державного будівництва.  

Обидві зазначені теми вже тривалий час перебувають у центрі уваги Програми 
дослідження сучасної України та Програми Ковальських Канадського інституту 
українських студій Альбертського університету (The Contemporary Ukraine Studies 
Program and the Kowalsky Program of the Canadian Institute of Ukrainian Studies). Вони 
дістали підтримку з боку дослідників Харківського національного університету імені 
В. Н. Каразіна, які ще 2018 року почали реалізацію міждисциплінарного проєкту 
«Практики саморепрезентації багатонаціональних міст в індустріальну і 
постіндустріальну добу»; цей проєкт невдовзі отримав назву «CityFace», що 
метафорично пояснювала його спрямованість. Метою зазначеного проєкту стало 
дослідження символічного простору п’яти міст України (Дніпро, Донецьк, Запоріжжя, 
Одеса, Харків), виявлення «обличчя» цих міст та аналіз трансформацій ідентичності 
їхніх мешканців з середини ХІХ століття і до сьогодні (з акцентом на 
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пізньорадянському часі та на сучасності). Упродовж трьох років група дослідників із 
зазначених міст, до якої увійшли понад шістдесят осіб, вивчала широкий спектр 
проблем, які стосуються саморепрезентації та соціально-культурної гібридності міста 
в порівняльному, регіональному та національному контекстах. Організаторів і 
учасників проекту особливо цікавили проблеми культурного континуїтету, історичної 
спадщини та політики пам’яті1. Результати досліджень знайшли відображення в 
колективній монографії (Kravchenko & Posohov 2021).  

Продовженням проєкту «CityFace» став наступний спільний проєкт Канадського 
інституту українських студій та Харківського національного університету імені 
В. Н. Каразіна, який стартував 2021 року під назвою «Культурна мозаїка міста»2. 
Основні зусилля тепер було заплановано сконцентрувати на тому, щоби спробувати  
переосмислити ідею мультикультуралізму, зокрема стосовно України. Розглядаючи 
різноманітні значення мультикультуралізму (ознака демографічного різноманіття, 
політична філософія рівності, набір політичних і культурних практик або публічний 
дискурс), учасники проєкту планували зосередити увагу на досягненнях, можливостях 
і складнощах застосування різних моделей мультикультуралізму з європейської та 
глобальної (порівняльної) позиції. Уже під час розроблення проєкту було 
сформульовано питання, які мали стати засадничими для його учасників, зокрема: Чи 
сумісні ідея та практика мультикультуралізму з процесом пострадянського 
будівництва національної держави? Які принципи мають стати основою в розробленні 
політики гармонізації етнічної та релігійної різноманітності? З орієнтацією на 
сьогоднішню Україну, як можна спрогнозувати вплив таких чинників нерівності, як 
стать, раса, клас, сексуальність на формування ідентичностей та політичну 
консолідацію суспільства?  

Передбачалося, що внаслідок здійснення проєкту буде зібрано експертні оцінки 
щодо особливостей українського мультикультуралізму впродовж 1991—2022 років, 
проаналізовано регіональні аспекти політики ідентичності в Україні, а також 
окреслено основні її напрямки. Дослідження мало сприяти розвитку толерантності й 
пошуку консенсусу між представниками різних етнічних і субкультурних груп України. 
Враховуючи останнє, не дивно, що для реалізації мети проєкту та пошуку відповідей 
на зазначені вище питання було запропоновано поєднати науку й мистецтво, 
порівняти експертні думки та погляди пересічних людей. Відповідно в межах проєкту 
планувалося одразу кілька заходів: видання збірника наукових праць, проведення 
наукового семінару, а також організація виставки «Кольорові скельця: життя посеред 
інших» у грудні 2021 року в центрі сучасного мистецтва «ЄрміловЦентр» (м. Харків). 
Дещо із запланованого встигли зробити3, попри перешкоди, які постали у зв’язку із 
пандемією коронавірусу, щось мало бути реалізовано в 2022 році… 

Війна внесла в ці плани істотні корективи. Деякі учасники проєкту були змушені 
відмовитися від участі в ньому через вимушену еміграцію. Інші втратили інтерес до 

 
1 Детальніше про це див.: Posokhov 2022. 
2 Про зазначені проєкти можна дізнатися на сайті CityFace (https://cityface.org.ua).  
3 Зокрема, було підготовлено заплановано виставку, втім, її презентація відбулася онлайн. 
Див.: http://yermilovcentre.org/exhibitions. 
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проблеми мультикультуралізму, яка відійшла на другий план порівняно з важливішими 
темами. Лише окремі дослідники зуміли довести свої праці до рівня публікації.  Якою 
мірою вони відображають нинішній стан вивчення проблеми мультикультуралізму в 
Україні, судити читачам. Наше завдання полягало в тому, щоби підтримати в 
науковому середовищі інтерес до проблеми, яка рано чи пізно знову постане перед 
майбутнім членом європейського співтовариства. 
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Анотація. Мультикультуралізм є елементом постмодерної соціальної 
практики. Він відкрив принцип множинності соціальної реальності. 
Мультикультуралізм виник як реакція на локальну політичну кризу. Він є результатом 
конфлікту між новими умовами глобалізованого світу і традиційними формами 
соціальної організації, новими формами солідарності і традиційної етнічної 
державності, мережевою системою суспільних відносин і спробами побудови ієрархії 
мережевих відносин. Політико-правове протиріччя мультикультуралізму — це 
зіткненням двох напрямів лібералізму: лібералізму рівності і лібералізму відмінностей. 
Ми є свідками народження нової індустрії ідентичності. Мультикультуралізм став 
соціальною технологією, яка конструює бажану ідентичність. 

Використання досвіду мультикультуралізму на пострадянському просторі 
дискусійне. Сьогодні політика мультикультуралізму виглядає спробою узгодити 
традиційну систему організації національної громади з новими реаліями глобалізованої 
економіки, мережевим принципом інтеграції громади. Сучасне мережеве суспільство 
практикує соціальну сегментацію, фрагментацію великих культурних спільнот. 

Мультикультуралізм «розкриває» націю як однорідну спільноту для спілкування 
та прийняття чужорідних елементів у свій культурний простір. Це наслідки 
мобільності в глобалізованому світі з його «примусом до спілкування» та подоланням 
культурної ізоляції. 

 

Ключові слова: постмодерн, метамодерн, мультикультуралізм, ідентичність, 
націоналізм, пострадянський простір, ресентимент 
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Повернення вітчизняної наукової спільноти до обговорення теми мультикультуралізму 
сьогодні можна розглядати як прояв кількох проблем. По-перше, це проблема 
верифікації мультикультуралізму сучасним українським суспільством. Якщо 
використовувати термінологію Імре Лакатоса, то «ядро теорії» залишається незмінним 
і актуальним, але «захисне коло» зазнало істотних змін, що й спричинює цікавість.  
По-друге, це проблема соціального конструктивізму і сучасних політичних практик, які 
вибудовують і корегують суспільне життя. Тут ідеться не тільки про спробу пояснення 
сучасних соціальних процесів, але й про побудову нової семіотичної моделі світу. І, 
по-третє, це проблема адаптації до нових соціокультурних умов і переходу від 
парадигми постмодерну до метамодерну. Ми маємо брати до уваги, що останні 
двадцять років у світі відбулись істотні зміни політичних інститутів і соціальних 
практик, які мають нові економічні засади і принципи. Фактично ми зіткнулись з 
появою нового типу світоглядної парадигми людини глобалізованого світу. 

Загалом мультикультуралізм постає як своєрідне відлуння проблеми 
ідентичності, що відображає чутливе ставлення сучасного суспільства до тем 
внутрішньої свободи, індивідуальності людини, сприйняття особистості як активного 
учасника соціальних процесів. Соціально-політичні й культурні трансформації початку 
ХХІ століття спричинили когнітивний шок і як наслідок — глибоку кризу систем 
ідентичності. Проте згодом стало очевидним, що система визначення себе виявилась 
набагато сильніше прив’язаною до традиції локальних соціокультурних практик, ніж 
це вважалось у 1970—1990-х роках (Artemenko 2013: 5). Можна стверджувати, що 
мультикультуралізм став реакцією на глобалізацію і соціальні трансформації сучасних 
суспільств. Однак ця реакція виникла за часів біполярного світу з його обмеженнями 
міграції, капіталів та товарів і послуг. Фрейм сприйняття Іншого і його ролі в 
суспільстві був значною мірою визначений традиційними поглядами на форми й 
порядок соціально-політичних практик. Виникнення ідеології і соціальної політики 
мультикультуралізму нагадувало спробу затримати те, що Ж-Ф. Ліотар назвав втратою 
великими оповідями легітимізуючої сили (Lyotard 1998: 121). 

Констатації криз, смертей, ностальгії за історичним минулим (фактично часом 
модерну) — все це свідчило про перехід до нового типу мультикультуралізму, який міг 
би адаптуватися вже до стану метамодерну (van den Acker 2010). 

Суспільство змінюється під впливом процесів глобалізації, і у структурі 
населення з’явилася значна частина людей, які сприймають будь-яке місце як 
тимчасову локацію для перебування, яка має поєднувати унікальність місця та 
стандартний високий рівень побутового й соціального комфорту. Фактично з’явилося 
покоління людей, які виросли в такій ситуації мобільності. Це спричинює розуміння не 
просто наявності «культури зірваного якоря», а й ідеї «незначного розриву», 
ризомного чи мережевого утворення структур та відносин у суспільстві. 

Наприклад, у середині 2000-х років актуалізувалась дискусія щодо терміна 
«метамодерн», який мав позначити нові епохальні зрушення в культурі (van den Acker 
2010). Це стало не так проблемою історичної періодизації, як актом саморефлексії 
суспільства, пов’язаним з усвідомленням змін якості життя. Історичність метамодерну 
постає у зв’язку з постмодерном і модерном. Однак у цій традиційності закладена 
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одна з найважливіших соціокультурних рис, яку розкрив ще Ж. Дельоз: «Я витісняю, 
бо передусім можу проживати деякі речі чи досвід лише у плані повторення» (Deleuze 
1998: 33). 

Нове технологічне середовище створило свої соціальні такомунікативні 
практики, сформувало умови, де, як зазначають Робін ван ден Аккер і Тимотеус 
Вермюлен, «постмодерністські дискурси втрачають свою критичну цінність» (van den 
Acker 2017). Проблема не в неповноцінності постмодерного дискурсу і пов’язаним з 
ним мультикультуралізмом, а в його невідповідності логіці сучасного повсякденного 
життя. І тому метамодерн звертається до проблеми культурної логіки та соціальних 
стосунків в умовах сьогодення. 

Постмодерністське уявлення про багатошаровість реальності та одночасну 
присутність різнорідних соціокультурних елементів у повсякденному оточенні 
відкрили світ співіснування відмінностей, локальностей, а також множинної 
ідентичності. У сучасній соціальній практиці дедалі більше приділяється уваги балансу 
автентичності та глобальності. Початок нашого сторіччя охарактеризувався 
розробленням технологій створення регіональної ідентичності, що змінює наші 
уявлення про мультикультуралізм як явище і як систему соціально-політичних практик. 

 

Три кроки історії мультикультуралізму 

Мультикультуралізм виник як реакція на локальну політичну кризу в канадському 
суспільстві початку 1970-х років (жовтнева криза 1970 року), пов’язану з проблемою 
франкомовного Квебеку. Фактично це був каталізатор для виникнення концепту, що 
відображав проблеми багатокультурного суспільства. Проте в його основі лежали 
більш вагомі політичні й економічні суперечки. Сьогодні ми можемо визначити три 
кроки еволюції мультикультуралізму як соціально-політичної концепції збереження та 
розвитку в окремо взятій країні та у світі в цілому культурних відмінностей. 

Крок перший. Мультикультуралізм — це результат конфлікту між новими 
умовами глобалізованого світу і традиційними формами соціальної організації, 
новими формами солідарності і традиційною національною державністю, мережевою 
системою соціальних взаємин і намаганням побудови ієрархії мережевих стосунків. 
Політико-правове протиріччя мультикультуралізму — це зіткнення двох напрямів 
лібералізму: лібералізму рівності і лібералізму відмінностей. Лібералізм рівності — це 
початок мультикультуралізму, проголошення однакових прав для всіх у суспільстві.  

Крок другий. Мультикультуралізм сконцентрувався на встановленні, 
конкретизації і нормативному закріпленні прав на відмінність. Мультикультуралізм 
став соціальною технологією, яка конструює потрібну ідентичність і тим самим знімає 
соціальний конфлікт.  

За С. Гантінґтоном, питання колективної ідентичності є ключовим в умовах 
демократії тому, що «народ не може вирішити, хто він такий, поки за нього хтось це 
не вирішить» (Huntington 2004: 189). Тобто авторське походження колективної 
ідентичності сприймається як аксіоматичне твердження. Б. Андерсон, Е. Гобсбаум, 
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С. Голл, М. Грох наполегливо розвивали тезу про штучне утворення колективної 
ідентичності, її «конструювання» та «переформатування» залежно від потреб 
сьогодення. Отже, на думку згаданих дослідників, будь-яке сучасне суспільство, що 
перебуває у стані чергової соціально-політичної трансформації, переживає керований 
процес формування колективної ідентичності через «винаходження традиції», 
«культивацію чуття національної ідентичності» або ж акультурацію чи 
контркультурацію.  

У цьому ми спостерігаємо народження індустрії ідентичності. За таких умов, 
наприклад, Європа перетворюється на гомогенну культурну спільноту, де національні 
соціальні, політичні, державні практики країн-членів ЄС зазнають узгодження, а то й 
уніфікації, а їхня індивідуальність залишається символічним культурним маркуванням 
різноманіття.  

Крок третій, або початок кінця мультикультуралізму ХХ століття. Глобалізаційні 
процеси і міграційний рух передусім створюють образи інакшості і з’єднують їх у 
складну діалектичну структуру. Тому в аналітичній літературі з’являються «посланці зі 
шпарин» Майкла Мана і як джерело суспільного оновлення (мігранти, діаспори, 
кочовики, нелегали) і суспільних негараздів. Так само і «нетрадиційні мігранти» Блера 
Рубла перетворюються на рушій змін урбаністичної культури Заходу. Все це 
спричинює актуалізацію проблеми колективної ідентичності, що склалась під впливом 
соціальних практик мультикультуралізму в останній чверті ХХ століття. 

Цілком очевидно, що за останню чверть століття проблема ідентичності 
перетворилась на наскрізне питання соціальної філософії, філософської антропології, 
філософії культури і філософії права. Хвиля досліджень проблеми ідентичності  
1990-х років відбувалась у межах розвитку концепцій багатополярного світу, 
демократичного транзиту і транзитарних суспільств, практичного застосування 
політики мультикультуралізму тощо. Однак початок 2000-х років продемонстрував 
нові тенденції соціально-політичної практики і кризу соціально-політичних проєктів 
останнього десятиліття ХХ століття. Проблема ідентичності стала наріжним каменем 
побудови глобальних зв’язків, регіональних політик і правових практик першого 
десятиліття ХХІ століття.  

Ми бачимо відлуння цієї проблеми в ідеологічній практиці держав (зокрема й 
України) та регіональних об’єднань на кшталт Євросоюзу. Політичні рішення, що їх 
приймають сучасні політики, все частіше обґрунтовуються збігом чи розбіжністю 
моделей ідентичностей учасників соціально-політичних процесів. Так само, як і 
пояснення причин політичних конфліктів та протестів, що теж спираються на 
«конфлікт ідентичностей» у суспільстві з багатьма культурними складниками. 
Наприклад, масові заворушення у Франції, Великій Британії, Нідерландах, Німеччині 
на початку ХХІ ст., які представники офіційної влади й масмедіа подавали як 
протистояння між іншокультурними мігрантами та автохтонним населенням цих країн. 
Відмінність цивілізаційних і релігійних ідентичностей навіть стала підставою для 
дискусій щодо вступу Туреччини до Євросоюзу. Туреччина з населенням понад 70 млн 
громадян наприкінці 2000-х (на 2022 рік вже понад 83 млн) може перетвориться на 
країну з найбільшим представництвом в Європарламенті. Це може мати серйозні 
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наслідки, оскільки вважається, що в цьому випадку до кола європейських держав 
потрапить країна з особливою і неєвропейською системою ідентичності, що може 
призвести до конфлікту й на рівні політичних і правових рішень ЄС.  

У цьому ракурсі навіть економічні й політичні чинники, які впливають на 
розвиток інтеграційних процесів, привернули увагу дослідників (Huntington 2004) з 
погляду сумісності чи суперечності культурним традиціям суспільств. Зокрема за 
протоколом від 2005 року, що передбачав підготовку Туреччини до вступу в ЄС, з 35 
пунктів лише 5 відповідають вимогам, ще 6 мають перспективи для узгодження, а інші 
24 потребують радикальних реформ, що фактично руйнує наявну політичну й 
економічну систему Туреччини. У 2004 році Голова Європейської ради Герман Ван 
Ромпей заявив: «Туреччина — не частина Європи і ніколи не стане її частиною. 
Розширення ЄС за рахунок Туреччини не може бути прирівняне до будь-яких 
розширень, які відбувалися в минулому. Універсальні цінності, які втілюють могутність 
Європи і є фундаментальними цінностями християнства, втратять чинність із 
приєднанням великої ісламської держави — такої, як Туреччина» (Рanarmenian.net 
2009). У 2007 році Ніколя Саркозі заявив схоже: «Я хочу сказати, що Європа повинна 
створити собі кордони, що не всі країни мають покликання стати членами Європи, 
починаючи з Туреччини, якій немає місця в Європейському Союзі» (TurkishPress.com. 
2007) 

Так само і запитання С. Гантінґтона до американської нації «хто ми?» в його 
однойменному дослідженні (Huntington 2004) було сприйнято як своєрідну оцінку 
занадто ліберальної культурно-національної політики Західного світу, що призвела до 
руйнації громадянської єдності, цілісності системи ліберально-демократичних і 
християнських цінностей, на яких базувалось американське суспільство як взірець 
моделі Західного світу. 

Отже, проблема цілісності суспільних цінностей загострилась і для США, і для 
Європи, де політика мультикультуралізму значною мірою розхитала традиційну 
систему самовизначення. Ідеї гібридних, креольських культур, дифузного 
проникнення соціально-культурних практик — все те, що розглядалось як «капітал 
розмаїтості» сучасного суспільства, у середині 2000-х років потрапило під радикальну 
переоцінку дослідників і в низці випадків спричинило публічну відмову від політики 
мультикультуралізму в західних країнах (Велика Британія, Франція, Німеччина).  

 

Мультикультуралізм у контексті проблеми ідентичності 

Проблема ідентичності опинилася в центрі уваги не тільки представників 
європейських країн, Сполучених Штатів Америки і Канади, але й тих, кого в цих 
країнах сприймали як культурних маргіналів, «посланців зі шпарин», іншокультурні 
меншини. Від тематики імперіалізму і культурної експансії до досліджень проблем 
культурного фронтиру й різноманітних «прощань з імперією» — вся ця широка палітра 
досліджень спирається на поняття «ідентичність». Ідентичність стала головним 
терміном постколоніальних студій, які сьогодні втретє за останнє півстоліття 
переживають сплеск активності (Bhabha 1992; Said 1993, 2003). 
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Складнощі міжетнічних відносин демонструють ставлення західного 
суспільства до появи в своєму середовищі носіїв інших культурних традицій. Їхня 
оцінка має доволі широкий спектр висловлювань — від «капіталу розмаїтості» 
Б. Рубла, до «колапсу західної системи ідентичності» С. Гантінґтона. Своєю чергою це 
підготувало ґрунт для розгляду «кризи ідентичності» С. Гантінґтона, концепцій 
«повернення дієвця» А. Турена та «фатальних стратегій» Ж. Бодріяра. Фактично 
проблема ідентичності була проаналізована як можливість стійкої системи 
самовизначення в умовах постійного впливу різноспрямованих культурних традицій 
та взаємовиключних соціальних практик. 

Особливого значення набули ті аспекти проблеми ідентичності, які пов’язані зі 
специфікою визначення себе особистістю в умовах мінливості сучасних 
соціокультурних процесів, глобалізації як руйнації сталих форм історико-культурних, 
територіально-політичних і державно-національних локальностей. Саме ці форми 
становили певний каркас соціального виміру ідентичності для минулих історичних 
епох. Чи зникає їхнє значення для сучасної людини і що замінює ці критерії соціальної 
ідентифікації особистості в нових умовах? Отже, постає проблема руйнації систем, у 
рамках яких виникли модерні моделі ідентичностей, але не пропонується цілісного 
бачення того, що змінило їх.  

У рамках дослідження мультикультуралізму відбувається розкриття процесів 
політики соціокультурної адаптації, взаємопроникнення культур, але часто відсутнє 
бачення цілей цих процесів. Якщо це певна модель гібридної культури, то така 
культура — посередник, що міститься в «шпаринах» між нацією і імперією (Shporlyuk 
2000) та продукує контрнаративи від маргінесів. Гібридизація у постколоніальних 
студіях Г. Бгабга (Bhabha 1992) постає як ідентифікаційне відчуження, оскільки їй 
бракує агента. Агент гібридності складається з фрагментів Іншості, і це руйнує всю 
модель ідентифікації.  

Сьогодні світова практика мультикультуралізму — це спроба примирити 
традиційну систему організації національної громади з новими реаліями 
глобалізованої економіки і мережевого принципу об’єднання в спільноту. Сучасне 
суспільство не вимагає бінарного вибору «чи/чи», притаманного модерному часу. 
Суспільству початку ХХІ століття більш прийнятна ситуація «і/і», яка декларована 
постмодерною парадигмою сприйняття світу. Мультикультуралізм пов’язано з 
моделлю соціального управління на підставі двох системних тріад: першої — цінності, 
суспільна субординація, право; і другої — нація, держава, громадянство. Проте кожна 
з цих тріад зазнала значних трансформацій уже в умовах суспільства кінця ХХ 
століття, а тим більше сучасності. 

Мультикультуралізм «розкриває» націю як гомогенну спільноту для комунікації 
і її можливості прийняти інокультурні елементи до свого культурного простору. Криза 
національної ідентичності, що сталася в останньому десятилітті ХХ століття, виникла 
на ґрунті зміни уявлень про топос ідентичності взагалі. Національна ідентичність 
відчула не тільки зовнішню загрозу своєму існуванню, а й власну нестійкість і здатність 
до дифузного розмиття своєї цілісності, залежність від оточення і змін функціональних 
мережевих відносин економічного, правового, символічного характеру. Це наслідки 
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мобільності в глобалізованому світі, з його «примушенням до спілкування» і 
подоланням культурної замкненості. Інтегративні моделі глобалізації залучають 
локальні спільноти до всесвітньої мережі споживання і мобільності, але наслідками 
цього стають руйнація культурно гомогенного суспільства, традиційної системи 
соціального, політичного й економічного контролю.  

Мультикультуралізм — це елемент соціальної практики постмодерну. Саме в 
межах постмодерну був відкритий принцип множинності соціальної реальності. 
Водночас мультикультуралізм виявив проблему Іншого як умови існування в 
сучасному світі, на чому наполягали П. Рікер та Б. Вальденфельс (Waldenfels 1999). Ба 
більше, проблему порозуміння з Іншим П. Рікер подає як головне питання сучасної 
філософії (Riсker 2002). Низка «смертей», що проголошена постмодерном (автора, 
історії, культури), привела до пошуку моделі сучасності з новими 
смислоутворювальними структурами. До виявлення цих структур і звернулись 
розробники концепції метамодерну ван ден Аккер і Вермюлен (van den Acker 2010) та 
їхні однодумці. 

 

Супергібридність і можливість практики мультикультуралізму на пострадянському 
просторі 

Спробуємо зрозуміти, як співвідноситься метамодерністський дискурс з концепцією 
мультикультуралізму та соціокультурними практиками на пострадянських теренах. На 
жаль, для більшості пострадянських суспільств ця проблема досі не актуалізована. На 
перший погляд, здається, політика національних держав ще відповідає принципам 
початку ХХ століття, зокрема, йдеться про певні практики культурної сегрегації. Однак 
тут ми стикаємось з більш складною проблемою, яку Йорг Хейзер назвав 
«супергібридністю». Супергібридність — це не тільки творчі практики, що залучають 
різнорідні культурні джерела до створення твору мистецтва. Це формування нових 
політичних міфів та привласнення рис інших культур (Heizer 2020:107). Ці практики 
залучаються і до організації сучасних мережевих спільнот для соціальної сегментації 
і дроблення великих культурних спільнот.  

Вермюлен і ван ден Аккер, позначаючи початок нового історичного періоду у 
2000-ті роки, звертають увагу на феномен покоління, що зросло за умов кризи 
постмодерну і для якого важлива можливість множинної ідентичності та одночасної 
комунікації в різних мережах. Так формуються нова структура почуття, нова культурна 
логіка та «новий метамодерністський режим історичності». Для метамодернізму 
сьогодення відкривається як можливості минулого, так самозакладення варіантів 
майбутнього. В такому «режимі історичності» через інтерпретацію сенсів подій історії 
суспільство отримує варіанти пояснення перетворень сьогодення і цілей, на які очікує.  

Використання досвіду мультикультуралізму на пострадянському просторі 
вельми суперечливе. Виникнення регіональних міжетнічних конфліктів на цій 
території має свою специфіку, що ускладнює застосування опрацьованих практик 
мультикультуралізму. По-перше, локальні особливості стану суспільства та умови 
конфлікту. По-друге, це різний характер націоналізмів, що спричинили конфлікт. По-
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третє, міжетнічні конфлікти на пострадянському просторі часто націлені на витіснення 
або повну асиміляцію меншин.  

Щодо першої тези, то слід зазначити, що поява соціально-політичної практики 
мультикультуралізму в західних країнах відбулась за наявності трьох ключових умов: 

1) перехід від розвиненої індустріальної до інформаційної економіки, 

2) висока інтенсивність міграційного потоку до країни, 

3) особливий статус мігранта та сегрегація суспільства за ознакою 
належності до певної культури. 

Як бачимо, жодна з цих умов не спостерігається в пострадянських країнах. 
Щодо України, то справді в середині 2000-х ми переживали кілька років позитивного 
сальдо міграції і навіть ішлося про перспективи статусу країни-реципієнта для нашої 
держави (Artemenko 2007). У цей час проводились дослідження щодо формування 
закритих спільнот мігрантів (Artemenko 2007; Rubl 2007) . Проте ці дослідження не 
зафіксували ані значної кількості, ані закритого характеру цих угруповань. Навпаки, 
відзначались тенденції асиміляції більшості мігрантів і виникнення, наприклад, класів 
з вивчення мов громад, бо діти переселенців не знали власної національної мови (Rubl 
2007). 

Ідея постколоніального досвіду на пострадянському просторі теж має власну 
специфіку і не вкладається в систему західної моделі мультикультуралізму так само, 
як і ознака переходу до постіндустріальної економіки. Проте на пострадянському 
просторі виникла власна «індустрія ідентичності», яка набуває метамодерних рис. 
Вона поєднує компоненти модерності, апеляцію до постмодерної багатошаровості 
явищ і процесів та залучення сучасних інформаційних технологій. Це повною мірою 
відповідає зауваженню Й. Хейзера: «Нісенітниці про чистоту та очищення, внутрішньо 
властиві тиранії та крайній жорстокості, які шукають виправдовувань у міфічному 
минулому, одночасно користуючись технокультурним сьогоденням» (Heizer 2020:154).  

Метамодернізм передбачає і неоромантичну відданість ідеалам, і відсутність 
будь-яких гарантій їх здійснення. Тут спрацював мультикультуралізм відмінності, 
побудований на принципі ресентименту. Використання цього терміна в його 
ніцшеанському значенні є найбільш коректним. Ресентимент як емоційна реакція на 
Іншого вимагає її постійного переживання, повернення до ситуації зустрічі, але на 
рівні емоції, а не раціонального усвідомлення. Навіть більше, це негативна емоція, яка 
стає підставою для звинувачень та агресії. За словами Ф. Ніцше, «ресентимент 
перетворюється на творчу дію» (Nietzsche 1990: 424), яка створює власні цінності і 
власну раціональність, що радше нагадує систему релігійної віри, де обґрунтування 
недоречні або мають ірраціональний характер. 

Звертаючи на це увагу, можна стверджувати, що в пострадянських суспільствах 
не відбулось «розкриття» локальної спільноти, як це передбачається в доктрині 
мультикультуралізму. Навпаки, формується локальна ідентичність за принципом 
відмінності, закритості, самоізоляції. Створюються власні історичні й символічні світи, 
які відбивають оточення як конфліктне середовище. В Україні проблема деструкції 
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національної ідентичності в умовах глобалізації набула особливої гостроти. При цьому 
етнонаціональна модель ідентичності чомусь подається як єдина можлива (див. про 
це: Artemenko 2020: 103—106). Тобто проблема idem- і ірse-ідентичності, що її 
визначено ще в роботах П. Рікера й успішно обговорено у вітчизняних дослідженнях 
2000-х років, сьогодні перетворилась на національно-пострадянський сурогат. Усі 
форми нелінійного чи множинного формування ідентичності майже втратили 
актуальність або розглядаються як аномальність (Artemenko 2020: 106) 

При цьому сучасна проблема локального і глобального набуває дуже дивного 
вигляду єднання за принципом спільного культурно-історичного коріння. 
Активізуються ідеї спільного тюркського, слов’янського, іранського чи європейського 
світів. Наприклад, на 8-му саміті Тюркської ради, Організації тюркських держав 12 
листопада 2021 року в Стамбулі ухвалили «Концепцію тюркського світу до 2040 року» 
(Daily News, 2021).  Мультикультурність набуває нових ознак як причетність до 
глобалізованої локальної культури, що працює за принципом, наприклад: «ми різні, 
але ми тюрки», або «ми різні, але ми європейці». Ми стикаємось з виникненням 
феномену супергібридності разом з її міфологією, суперечливою естетикою та 
політикою, багатополярними конфліктами. Пошук історичного коріння стає підставою 
для нової ідеології єднання і подолання ресентименту. Своєрідна апеляція до 
братерського пробачення перед загрозою вже не Іншого, а Чужого.  

Тож ми стикаємось з реверсивною дією мультикультуралізму, що проявилася в 
загостренні відносин між локальними групами і, як наслідок, з феноменом 
стигматизованої ідентичності, що своєю чергою приводить до гострих етнічних і 
культурних конфліктів.  

 

Висновки  

Отже, проблема політики мультикультуралізму сьогодні має бути переосмислена з 
урахуванням переходу до парадигми метамодерну. Це, зокрема,  потребує врахування 
феномену супергібридності, що стає основою нової оцінки міжкультурних взаємин. 
Ми маємо справу з існуванням різних рівнів розвитку певних соціальних груп у межах 
одного суспільства. При цьому кожна з цих груп має рівні можливості використання 
всього спектру новітніх технологій. Цілком можливим є їхнє застосування для 
розв’язання міжетнічних проблем тими групами, що поділяють архаїчні погляди на 
ідею держави як етнічно гомогенної території, чи для примусової асиміляції носіїв 
іншої культури.  

Мультикультуралізм постмодерну має відрізнятись від мультикультуралізму 
метамодерну передусім тим, що ідея контенгентності (відсутності детермінації 
учасників соціальної взаємодії) сучасного суспільства вже є базовою для його 
розуміння так само, як і ідея рівності прав усіх. Тобто з погляду розвитку теорії, за 
І. Лакатосом, є важливий доробок, що дозволяє в подальшому напрацьовувати 
захисне коло «ядра» мультикультуралізму. У парадигмі метамодерну не відбувається 
принципового відторгнення соціально-політичних принципів мультикультуралізму. 
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Проблема в практиці застосування цієї політики, яка не передбачала того, що вона 
може бути використана в таких складних умовах супергібридності. 
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Анотація. Широкомасштабне вторгнення Росії в Україну 24 лютого 2022 року 
відкрило нову сторінку розвитку українських локальних ідентичностей, зокрема, 
одеської. На прикладі перезавантаження візії минулого в Одесі в період з лютого по 
серпень 2022 року авторка робить припущення щодо можливих напрямів розвитку 
одеської локальної ідентичності в контексті загальноукраїнської ситуації сприйняття 
регіонального розмаїття. 

 

Ключові слова: колективна пам’ять, локальна ідентичність, місця пам’яті 
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Російсько-українська війна, особливо у фазі повномасштабного російського 
вторгнення в лютому 2022 року, чітко продемонструвала готовність українського 
суспільства до солідарності та єднання. Водночас питання про взаємні погляди 
представників українських регіонів набули нових контурів. Різні регіони України 
переживають різний досвід, що не може не впливати на трансформацію їхніх образів 
всередині суспільства. Наприклад, образ «Харків – залізобетон» неминуче залишиться 
складником міської ідентичності та зумовлюватиме сприйняття міста й регіону 
загалом. На символічній мапі України з’явилося багато нових точок, які 
трансформують уявлення про регіони та впливають на локальні ідентичності.  

Виходячи з того, що проблеми ідентичності великою мірою пов’язані з 
питаннями колективної пам’яті, варто безпосередньо в момент потрясінь відстежувати 
можливі трансформації в розумінні минулого. Саме контури суспільних уявлень про 
минуле дають можливість аналізувати характер трансформації тієї чи тієї групи. 
Протягом 2022 року багатьма українськими містами прокотилася хвиля топонімічних 
змін у контексті переосмислення минулого, а також демонтажу пам’ятників, які 
пов’язуються з активністю російсько-радянської імперії. З новою силою спалахнули 
дискусії щодо концепцій деяких українських музеїв, наприклад, музею Булгакова в 
Києві.  

У цьому тексті зроблено спробу зафіксувати та проаналізувати ті зміни, які 
відбулися 2022 року в локальній ідентичності мешканців Одеси. Це українське місто, 
яке двічі з 2014 року перебувало під загрозою: 2014 – поширення «русской весны», 
2022 – російської окупації. Авторка цих рядків протягом 2022 року перебувала в 
Одесі та мала можливість безпосередньо фіксувати важливі зміни у стосунках 
одеситів з минулим.  

У статті йдеться не тільки про міську, але й про регіональну ідентичність в 
Україні. Безперечно, локальна/міська ідентичність Одеси наявна на мапі регіональних 
ідентичностей. Принаймні дозволю собі послатися на висновок Ярослава Грицака про 
те, що Одеса є окремим субрегіоном в Україні (Hrytsak 2020). Водночас ідеться про 
можливість зміни конфігурації регіональної ідентичності, яка властива Одесі.  

Отже, нашим завданням є спроба фіксації можливих напрямів трансформації 
одеської ідентичності в умовах нових викликів. Висновки розвідки є припущеннями, 
бо період спостереження та база, якою ми оперуємо, надто малі. Колективна пам’ять 
перебуває в певній точці біфуркації та не обов’язково стане визначальним чинником 
у формуванні повноцінної тенденції. Тим важливіше не втратити розуміння 
ситуативних коливань конфігурації регіональної колективної пам’яті під впливом 
трагічних обставин війни.  

 

Контексти аналізу одеської ідентичності: виміри бачення української регіональності 

Наявність в українському минулому періодів входження окремих регіонів до держав 
з дуже різними політичними традиціями ставала джерелом політичного 
маніпулювання, що робило регіональні ідентичності радше витоком стереотипів і 
внутрішньої недовіри. Нагадаю популярну метафору «двох Україн», яка з’явилася 1992 
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року, але стала предметом жвавих обговорень після появи 2003 року книги М. Рябчука 
«Дві України: реальні межі, віртуальні війни» (Ryabchuk 2003). Метафора «Двох 
Україн» демонструє, що кордон колишньої Російської імперії залишив неподоланий 
слід у ментальності різних частин країни. Розвиток цієї теорії бачимо, наприклад, у 
книзі О. Зінченка «Польські олені, Обама та колективна пам’ять українців» (Zinchenko 
2016). Теорія «двох Україн» зумовлює погляд на регіональні ідентичності як на 
джерело небезпеки для самого існування держави. Відповіддю на цей підхід можна 
вважати концепцію «двадцяти двох Україн» Я. Грицака (Hrytsak 2002: 3–6), у якій 
регіональна розмаїтість України представлена як ресурс, який працює на стійкість 
держави.  

Бачення в регіональних ідентичностях ресурсу в останні роки створювало не 
мейнстримну, але помітну течію української культури. Нагадаю, наприклад, появу 
репортажного дослідження О. Яремчук «Наші інші. Історія українського різноманіття» 
(Yaremchuk 2018), яке, попри суперечливу назву, демонструє потребу проаналізувати 
участь в історії України представників етнічно неукраїнських спільнот (як-от шведська, 
єврейська, гагаузька, ромська тощо).  

З 2014 року питання регіональних ідентичностей загострилося через запеклі 
дискусії щодо ставлення мешканців окупованих регіонів до факту анексії. Окрім 
популістських спрощень у дусі «різні ментальності» відповіддю на виклик стали 
академічні розробки розвитку ідентичності Донбасу (наприклад, колективна 
монографія М. Ільченка, К. Кузіної, В. Кулікова, Т. Портнової, І. Склокіної, 
М. Студенної-Струкви, О. Стяжкіної «Праця, виснаження та успіх: промислові 
мономіста Донбасу»), мистецькі проєкти, наприклад, проєкти «Одіссея Донбас», 
«Відновлення пам’яті», які аналізувала, зокрема, й авторка цих рядків (Dovhopolova 
2019).  

Важливо, що постановка питання про взаємне нерозуміння різних частин 
України спричинило рефлексію інтенцій «культурної експансії» в інший регіон заради 
його «нормалізації». Зауважу тут вузьку, але потужну дискусію, яка розгорнулася в 
2020 році в контексті виходу книги О. Михеда «Я змішаю твою кров з вугіллям. Як 
зрозуміти український Схід» (Mykhed 2020). У критичних текстах К. Ботанової 
(Botanova 2020), Є. Монастирського (Monastyrs’kyy 2020), Л. Достлєвої (Dostlieva 
2020), К. Яковленко (Yakovlenko 2020) було оприявнено проблему «внутрішньої 
регіональної сліпоти».  

 

Одеса як субрегіон всередині України 

Ці декілька «широких мазків» щодо проблеми регіональної суб’єктності всередині 
України мають за мету контекстуалізацію внутрішньоукраїнського бачення Південного 
регіону, зокрема, Одеси. Вже було згадано зауваження Я. Грицака щодо природи 
Одеси як особливого субрегіону, який не виходить вписати в інші: «Одеса, на мою 
думку, надалі залишається найбільш проблематичним і найважливішим містом 
України. Моя теза: якщо ми хочемо змін в Україні, мусимо дуже сильно працювати з 
Одесою» (Hrytsak 2020).  



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       22 

Проблематика локальної ідентичності Одеси неодноразово ставала предметом 
дослідження. Найчастіше йдеться про аналіз так званого «одеського міфу» (Gaykhman 
2016; Ginrihs 2011; King 2013; Misyk 2014; Naidorf 1999; Makolkin 2004;  Natkovich 
2016; Tanny 2011; Kaminskii 2019; Monolatii 2019; Polischuk 2019; Herlihy 2015 та ін.). 
Заглиблення в простір Одеси ХХІ століття зробили канадська антропологиня 
Т. Річардсон (Richardson 2008), британські соціологині В. Сквірська та К. Хермфрі 
(Skvirskaya & Hemfry 2015). Пошук контурів ідентичності Одеси як українського міста 
бачимо в дослідженнях І. Монолатія (Monolatii 2019) та Я. Поліщука (Polischuk 2019). 
Цікаву щоденникову фіксацію виру постмайданного одеського життя зробив 
американський публіцист В. Давідзон (Davidzon 2021). Це не наукове дослідження, 
але дуже корисний приклад фіксації повсякдення в контексті світових подій, який 
дозволяє вивести міркування про Одесу за межі обов’язкових занурень в літературні 
образи сторічної давнини. До досвіду сучасних мешканців Одеси та їхніх уявлень про 
своє місто звертаються автори комплексного дослідження «Політика і пам’ять: Дніпро 
– Запоріжжя – Одеса – Харків. Від 1990-х до сьогодні». Власний доробок авторки в 
розвідках колективної пам’яті в Одесі буде згадано у відповідних частинах цього 
тексту.  

Теоретичну рамку дослідження створює поняття lieux de mémoire П. Нора (Nora 
1998: 7–24), а також розрізнення архівів та канонів пам’яті в теорії А. Ассман (Assman 
2016: 23–26). Місця пам’яті П. Нора –це смислові вузли, які розгортаються для членів 
певної спільноти в сюжет про їхню ідентичність (це може бути і точка в просторі, і 
дещо нематеріальне – як Марсельєза для французів). Колективна пам’ять за 
А. Ассман існує у формі канону (офіційна пам’ять, підтримана системою освіти, 
публічними комеморативними діями тощо) та архіву (частина знань про минуле, які 
зараз неактуальні або репресовані; пам’ять позбавлених голосу). Місця забуття ми 
розуміємо як варіанти архівної (в контексті розуміння архіву пам’яті А. Ассман) пам’яті, 
значущої для конкретної спільноти та невидимої для суспільства в цілому. Для нашої 
розвідки важлива також метафора memoryscape, яку запропонував Поль Базу (Basu 
2013: 116). Ландшафти пам’яті стають підґрунтям для формування ідентичностей, що 
добре працює саме у випадку локальних форм самовизначення.  

Матеріал, що проаналізовано в цьому дослідженні, є результатом 
дослідницьких розвідок, які здійснювала команда платформи культури пам’яті 
«Минуле / Майбутнє / Мистецтво» (кураторкою якої є авторка цієї статті). Цю роботу 
можна розділити на два етапи – 2020–2021 роки та період повномасштабного 
вторгнення Росії з 24 лютого 2022 року (в рамках цього тексту представлені 
результати роботи за березень-серпень 2022 року). Протягом 2020–2021 років було 
реалізовано програму дослідження «місць забуття» в Одесі за допомогою онлайн-
зустрічей у форматі фокус-груп, проведено низку глибинних інтерв’ю, а також 
замовлено три експертизи образу Одеси в різних культурних просторах. У період з 24 
лютого 2022 року реалізовувалася розвідка можливих трансформацій локальної 
ідентичності: моніторинг соцмереж, ЗМІ та рішень місцевої влади, опитування та 
інтерв’ювання одеситів, які лишалися в місті та евакуювалися. Виходячи з того, що в 
період 2020–2021 років та в 2022 році команду проєкту цікавили загалом одні й ті 
самі питання, продуктивно порівняти результати, одержані в різних, але при цьому 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       23 

хронологічно близьких історичних контекстах. Далі текст розділений на дві частини, 
які дозволять побачити зміни. 

 

Топографія «місць пам’яті/забуття» 2020–2021 років 

У рамках роботи платформи «Минуле / Майбутнє / Мистецтво» протягом 2020–2021 
років було підготовано три експертизи образу Одеси в художній культурі. Частково 
їхні результати представлені в моєму тексті (Dovhopolova 2021) в колективній 
монографії «Практики саморепрезентації міст України  в індустріальну та 
постіндустріальну добу», виданої в Харкові в 2021 році за загальною редакцією 
В. Кравченка й С. Посохова.  

Для виявлення точок напруження в одеській ідентичності учасники проєкту 
«Минуле / Майбутнє / Мистецтво» спільно з Одеською обласною групою медіації 
проводили фокус-групи та здійснили низку глибинних інтерв’ю. З листопада 2020 року 
до грудня 2021 року було проведено сім онлайн-зустрічей у формі фокус-груп. У 
зустрічах взяли участь 67 одеситів, серед яких були як професійні історики, так і люди, 
які долучаються до ініціатив, пов’язаних з минулим міста. Одна із зустрічей зібрала 
«нових одеситів», які переїхали в Одесу після 2014 року. Учасникам було поставлено 
кілька запитань щодо «місць пам’яті/забуття» в Одесі, зустрічам передувало пояснення 
концептуальної рамки, надання інформації про те, що саме ми в ході цієї розмови 
розуміємо як форми існування колективної пам’яті та який її зв’язок із формуванням 
міської ідентичності. 

Окрім онлайн-зустрічей, команда проєкту провела вісім глибинних інтерв’ю з 
особами, які в той чи той спосіб працюють з проблематикою колективної пам’яті та 
локальної ідентичності.  

Упродовж роботи було виявлено точки занепокоєння одеситів у просторі 
колективної пам’яті. Топографія «місць забуття» для учасників зустрічей була 
прокреслена гальмівною функцією так званого «одеського міфу». Одеська колективна 
пам’ять існує в кількох шарах, зібраних біля різних смислових точок. Фантомна 
реальність пам’яті, яка будується на ідеї багатокультурності та місцевого «колориту», 
не дає можливості пропрацювати страшні й трагічні сторінки історії міста, які досі є 
тригерами конфліктів. Зосередженість на заспокійливому наративі єврейського міста, 
де всі вміють між собою домовлятися, перетворює Одесу на провінцію, позбавлену 
ідеї майбутнього. Незалежно один від одного існують «міф» з образами з колоритних 
бандитів і канон пам’яті, вибудований винятково на наративі оборони Одеси 1941 
року.  

Найбільше уваги учасники зустрічей приділили проблематиці «лікування» 
образу багатокультурності Одеси та вивільнення його потенціалу для розвитку 
сучасного міста.  

Необхідним моментом у цьому контексті було визнано важливість 
акцентування на зіткненнях, які з необхідністю супроводжують буття 
багатокультурного простору: пам’ять про погроми та інші міжнаціональні конфлікти, 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       24 

про чорносотенну сторінку в історії міста, про знищення реальної 
багатонаціональності Одеси радянськими репресіями і Другою світовою війною. 
Прихований конфлікт всередині міської пам’яті зберігається через суто «архівну», але 
загальновідому тезу «за румунів було краще» (отже, готовність закрити очі на 
Голокост).  

Серед очевидних «місць забуття» в контексті теми багатонаціональності є 
відсутність в «одеському літературному каноні» творчості українськомовних 
письменників (від «Майстра корабля» Юрія Яновського до «Танжера» Йвана Козленка 
та «Цурки гілки» Ганни Костенко). Інтерв’ю з Є. Голубовським акцентувало також 
архаїчність літературного канону та необхідність доповнювати його сучасною 
літературою, яку створили одеські автори – як українською, так і російською мовами. 

Специфіку існування в різнокультурному просторі міста учасники пропонували 
підкреслювати потужністю національно-політичних проєктів, які розроблялися в Одесі 
та стали реальністю через створення незалежної Грецької держави (проєкт 
встановлення незалежності розробляло таємне товариство Філікі Етерія в Одесі) та 
держави Ізраїль (діяльність одеських сіоністів). Саме ця тема унаочнює продуктивність 
відкритості та природу Одеси як брами між світами. Образ брами як опозиція 
провінційній закритості розкриває свою продуктивність під час дорощування образу 
регіонального минулого темами середньовічної та античної історії: у цьому контексті 
було запропоновано вивести з «архіву» в «канон» тематику мусульманського, 
литовського й козацького минулого регіону.  

Потенціал багатошаровості ландшафту одеської пам’яті проговорили учасники 
зустрічі «нових одеситів» – Одеса завжди приймала мігрантів, і зараз це 
продовжується. «Одеса нас прийняла – і ми зробимо її кращою», – це один з підсумків 
розмови учасників. 

Потужним «місцем забуття» в одеському ландшафті пам’ятання учасники 
зустрічей називали інноваційність/революційність Одеси: наприклад, інженер 
Тимченко створив кіноапарат ще до братів Люм’єрів; тут були перші в Російській 
імперії станція швидкої допомоги, бактеріологічна станція; проривний досвід 
Одеської кінофабрики ВУКФУ; одеська «Парканова» виставка неофіційного мистецтва 
відбулася значно раніше широко відомої московської «Бульдозерної» тощо. Проте ці 
теми відсутні в колективній пам’яті Одеси.  

Важливо підкреслити, що моменти забутих проривів стосуються як періоду 
Російської імперії, так і СРСР – і важливо пропрацьовувати ці теми, щоб знайти 
інструменти роботи з імперськими шарами історії міста. Наразі імперська/радянська 
історія є переважно тригером агресивних дискусій, а не полем пропрацювання.  

Якщо підсумувати обговорення точок напруження місць забуття учасниками 
проєкту, це можна оприявнити образом острова, порубіжжя, що торкається 
«заграниці». Одеса – це дещо між морем та степом; між провінцією та непровінцією. 
Головна проблема сучасної Одеси – її надто міцний міф, який якорем тягне її на дно 
минулого, не даючи бачити проривність, відкритість, інноваційність.  
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Виклики та відповіді колективної пам’яті Одеси після 24 лютого 2022 року 

Вторгнення в життя воєнної реальності спричинило появу кількох важливих тригерів, 
які раптово зсунули усталені канонічні образи Одеси. Раптовий та абсурдний 
паралелізм звичних історичних образів спричинив миттєві реакції збоку одеситів, що 
змусило авторку цих рядків не ставити дослідження регіональної ідентичності на 
паузу, а спробувати в режимі реального часу зафіксувати можливі нові елементи 
колективної пам’яті. Розвідка здійснюється через моніторинг обговорень у 
соцмережах, інтерв’ювання та аналіз матеріалів спеціально розробленої гугл-форми. 

Ландшафт воєнної пам’яті. В перші дні після вторгнення Одеса почала 
готуватись до можливого десанту – по всьому місту з’явилися укріплення. 28 лютого 
простори соцмереж заповнилися колажем з двох світлин Одеського оперного театру, 
який є тлом для укріплення з протитанковими їжаками. Чорно-біла фотографія 1941 
року була фактично ідентичною кольоровому зображенню 2022-го. Представники 
держави, яка зробила ідею Великої перемоги ядром своєї ідеології, зараз почали війну 
проти України. Колаж поширювався з вірусною швидкістю. Тож перша подія в просторі 
колективної пам’яті Одеси була спричинена дежавю, підсвіченим абсурдністю 
паралелей. 

Оборона Одеси 1941 року досі була одним з базових елементів одеського 
ландшафту пам’яті. На відміну від так званого «одеського міфу», одеський 
memoryscape (термін Поля Базу, який описує метафоричний «ландшафт» колективної 
пам’яті певної спільноти) вибудовується майже цілком на темі Другої світової: оборона 
1941 року, партизани в катакомбах (не повсякденне життя в окупації) та звільнення в 
1944 році. Одним з головних місць пам’яті є Алея слави з кенотафами/захороненнями 
героїв оборони, вічним вогнем та церемоніальним супроводженням у вигляді 
періодичної хвилини мовчання, яка від радянських часів починається аудиозаписом 
«Реквієму» Р. Рождественського та музикою.  

Одесити на Алеї слави після 24 лютого опинялися в просторі чистого абсурду, 
дивлячись на російські військові кораблі на горизонті під знайомі з радянських часів 
звуки Реквієму. До звукового ландшафту міста в цей момент додалися звуки сирени 
повітряної тривоги, роботи ППО, а згодом і ракетного обстрілу.  

Цілком очікувано в перші місяці війни активно перезавантажується саме той 
сегмент колективної пам’яті, який пов’язаний з воєнним минулим, причому не тільки 
щодо Другої світової.  

23 квітня Андрій Красножон, одеський історик, ректор Одеського 
національного педагогічного університету імені Ушинського поділився в соцмережах 
міркуванням про паралелізм обстрілів Одеси в 1854 та 2022 роках у передвеликодні 
дні. «В тій війні під Одесою потонув фрегат Тигр, зараз – крейсер Москва. На 
Приморському бульварі треба знайти місце для нової гармати, симетричне тому, яке 
зайняте на Думській площі». В 1904 році біля міської Думи було встановлено гармату 
з фрегата «Тигр». Ідея встановлення симетричного елемента стала в одеському 
сегменті соцмереж вірусною, миттєво розлетівшись у перепублікаціях. А 1 травня 
відбулася символічна подія – з п’єдесталу, на якому встановлено гармату, зняли 
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табличку з написом «Слава русскому оружию». В уявленні одеситів Приморський 
бульвар прикрашає вже дві гармати, які є трофеями Одеси в різних війнах 
(символічно, що Кримську війну Росія програла). Поки що віртуальний пам’ятник вже 
є інструментом перезавантаження воєнної пам’яті в Одесі, зокрема її російського 
складника.  

2 червня відбувся демонтаж зенітної гармати 52-К біля школи № 56 на вулиці 
Тінистій. Однак у такій ситуації це було зроблено радше не з комеморативних, а з 
практичних міркувань: щоб ворог не сприйняв гармату як активне українське ППО, бо 
в той час у російських інформаційних ресурсах поширювали фейки про розміщення 
військ у приміщеннях шкіл.   

Традиційні святкові дні 10 квітня (день звільнення Одеси від окупації в 1944 
році) та 8-9 травня, попри припущення, не стали тригерами для помітних обговорень, 
можливо, через те, що на 8-9 травня було оголошено подовжену комендантську 
годину і місто напружено очікувало анонсованих Росією ракетних обстрілів. Нових 
тем в обговореннях не з’явилося, хоча більш помітною стала вже не нова тема «зміни 
однієї окупації на іншу» та водночас з’явився більш чіткий наголос на неможливості 
визнавати Росію єдиним переможцем над нацизмом. 

Пам’ять про Другу світову стрімко історизується, відкладається з простору past 
continuous в past perfect. Учасники фокус-груп 2020–2021 років практично не 
обговорювали період оборони Одеси 1941 року – це було радше поле згоди, пам’ять 
про оборону 1941 року та звільнення 1944 року бачилися переважно як місце 
неконфліктної пам’яті. Непропрацьованою лишалася тема життя в окупації, робота з 
міфом партизанського руху, післявоєнні репресії радянської влади тощо.  

Війна, що триває зараз, нівелює відчуття причетності до пам’яті про Другу 
світову. В інтерв’ю, які були взяті в межах реалізації проєкту «Минуле / Майбутнє / 
Мистецтво» в травні-липні 2022 року, з’являється тема рефлексів Другої світової, які 
перекриваються сучасною дійсністю. Наприклад, переселенка з Херсона поділилася 
відчуттям, яке її здивувало: «Я собі казала – о, там німці! – коли бачила російських 
військових». Студентка з Одеси описує ті самі реакції перших днів війни – вона почула 
з вулиці, як хтось щось говорить в мегафон, і спіймала себе на тому, що чує щось на 
кшталт «Ахтунг! Ахтунг!», та на думці «Все, нас окупували!». Виявилося, що це 
продавали картоплю й моркву. Те саме фіксували, наприклад, львівські історики 
Андрій Усач та Ганна Яценко (проєкт «Після тиші») під час запису усних історій 
переселенців.  

Здивуванням через своє впізнання «німців» у російських окупантах сучасний 
українець змінює символічну мапу зрозумілого світу – Друга світова завершена, її 
місце в колективній пам’яті відтепер зайняте іншими образами. Поки що це 
припущення, але вірогідність такого зсуву дуже висока. Друга світова в Одесі 
опиняється зараз у тому самому сегменті колективної пам’яті, що й Кримська війна, 
свідченням якої є гармата на Думській та згадки про передвеликодні обстріли. 
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Історизація травматичних подій під впливом російської агресії 

Певним елементом трансформації саме воєнної пам’яті стає, на наш погляд, умовне 
«закриття» теми «другого травня» для кількох «лідерів думки» Одеси (С. Дібров, 
Б. Херсонський, Ю. Городецька та інші), які цю тему традиційно рефлексували як 
трагедію за чіткого висловлювання політичної позиції. Загальний меседж цього року: 
сьогодні відбувається те, що не відбулося в 2014; Буча, Гостомель, Бородянка 
демонструють, що з нами було би вже тоді, якщо б Одеса не повстала. Подовжена 
комендантська година з 1 по 3 травня обмежила поле висловлювань лише 
соцмережами, моніторинг яких створив відчуття певного рубікону пам’ятання. 
Можливо, 2022 рік стане точкою історизації трагедії, переведення її в поле минулого. 

Деколонізація. Якщо перші місяці війни одесити перезавантажували воєнну 
пам’ять міста, то в травні Одеса доєдналася до загальноукраїнських дебатів про 
російськи топоніми та символічну деколонізацію. Практично одночасно це питання 
вивели в публічний простір депутат міської ради Петро Обухов та мер Одеси Генадій 
Труханов. Обухов запитав одеситів, який стосунок до історії Одеси має Дмітрій 
Донской або Алєксандр Нєвський. Мер заявив: «Ми не хочемо мати нічого спільного 
з державою, яка сьогодні намагається стерти наше місто, нашу країну з лиця Землі». 
Петро Обухов разом з групою депутатів міської ради провів аналіз місцевої топонімії 
та запропонував список з понад 100 вулиць, які варто було би перейменувати.  

Крім того, розгорнулася нова хвиля боротьби з пам’ятником імператриці 
Катерині ІІ, який був відновлений 2007 року з використанням елементів 
оригінального пам’ятника, знесеного більшовиками в 1920 році під час встановлення 
радянської влади в Одесі. Щодо демонтажу пам’ятника було зареєстровано відразу 
дві петиції, які набрали необхідну кількість голосів та були передані на розгляд 
президенту України: петиція № 22/141740-еп «В Одесі замінити пам’ятник Катерині ІІ 
на пам’ятник американському актору Біллі Геррінгтону» (оприлюднив 20 травня 
2022 року громадянин О. Ю. Матвеєв) та № 22/145072-еп «Знести пам’ятник Катерині 
ІІ в Одесі» (оприлюднила 28 червня 2022 року громадянка С. І. Цегельник). Обидві 
петиції передані на розгляд одеській міській раді. Свою згоду з демонтажем 
пам’ятника висловив міністр культури та інформаційної політики України О. Ткаченко, 
при цьому зауваживши, що рішення має прийняти одеська міська рада. 28 грудня 2022 
пам’ятник було демонтовано та перенесено до Одеського художнього музею.  

Результати опитувань та глибинних інтерв’ю, проведених в червні-липні 2022 
року платформою культури пам’яті «Минуле / Майбутнє / Мистецтво» та Одеською 
обласною групою медіації (дослідження здійснюється в рамках нерезидентського 
стажування в IWM, The Institute for Human Sciences / Institut für die Wissenschaften 
vom Menschen, Відень). Опитування та інтерв’ю були сфокусовані на сприйнятті 
одеситами минулого свого міста в умовах війни. Було розроблено дві гугл-форми (по 
двадцять питань), що їх пропонували одеситам, які перебувають у місті чи 
евакуювалися. Більшість питань у гугл-формах збігалася, але, виходячи з того, що люди 
в місті та за межами міста мають різний досвід, було додано кілька специфічних 
питань. Ми апелювали до досвіду тих осіб, які залишаються в Одесі й до спогадів тих, 
які виїхали.  
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Обидва опитувальники фокусуються на можливій зміні стосунків з минулим 
міста та на способах комеморації війни, що зараз триває: чи з’явилися у вас нові 
питання до минулого Одеси під час війни; які пам’ятники ви б закрили «мішками», а 
які б залишили без захисту; якого музею/пам’ятника вам не вистачає в Одесі; в які 
моменти війни ви думали про минуле Одеси; який спосіб меморіалізації війни 
здається вам правильним тощо. Окремо одеситів, що перебувають в евакуації, питали 
про місця, які їм сняться та до яких вони воліли би піти відразу після повернення до 
Одеси. Людям, які не виїжджали з міста, пропонували поділитися думками, чи 
з’явилося в них особливе ставлення до якихось міст України, якого не було раніше. 
Гугл-форми містили також апеляцію до особистого досвіду – до спогадів про перший 
день війни та про те, що було неочікуваним: У відчуттях співвітчизників, власних або 
тих, кого евакуйовані зустрічали під час релокації. В опитувальниках було 
запропоновано залишити свої контактні дані тим особам, які готові дати інтерв’ю. 
Вийшло провести 14 інтерв’ю (10 з евакуйованими та 4 з тими одеситами, які 
залишилися в місті). На кінець липня гугл-форми заповнили 35 евакуйованих та 51 
неевакуйований. Серед респондентів є люди різних вікових категорій, що дозволяє з 
різних боків поглянути на меморіальний ландшафт воєнної Одеси.  

Одночасно було записано 9 глибинних інтерв’ю з особами в Одесі та 2 з 
особами, які перебувають за кордоном (одне інтерв’ю під час короткого відвідування 
міста з місця релокації). Фокусом цих досліджень були відносини людини з минулим, 
але важливим був також запис досвідів повсякдення – сприйняття звуків, способи 
вживання у воєнну реальність, страхи та сподівання, те, що стало цілком неочікуваним, 
пошуки опірності тощо. Динамічність і стресовість воєнного часу швидко 
трансформують спогади, тому важливо фіксувати зміни досвіду в «режимі реального 
часу».  

Крім інтерв’ювання одеситів, організовано записування усних історій 
переселенців, які перебувають в Одесі. Зараз записано чотири історії переселенців з 
Маріуполя, в яких люди розповідають про свій порятунок, про враження від Одеси, а 
також спогади про власне місто. Напряму ці інтерв’ю нібито не торкаються теми 
базового дослідження, але виявляються важливими для фіксування зовнішнього 
погляду на Одесу, особливо в контексті спогадів про місця, які зазнали сильних 
руйнацій. Також було зібрано кілька інтерв’ю з мешканцями Херсона (як тими, хто 
виїхав, так і тими, хто зараз перебуває в окупованому місті), які поки не можуть бути 
оприлюднені через можливу небезпеку для респондентів.   

Серед найбільш значущих місць для одеситів всередині Одеси та в місцях 
релокації можна назвати оперний театр, щодо якого більша частина опитуваних 
відчуває страх втрати. При цьому частина опитаних впевнена, що якщо щось станеться 
з театром, одесити будуть відчувати не так горе, як лють і готовність обстоювати місто 
до кінця.  

Очікувано значний відсоток респондентів висловив міркування про сліди 
радянської історії, які почали виглядати більш неприйнятними після 24 лютого. При 
цьому більшість опитаних воліє протиставляти радянський і дорадянський періоди 
історії міста, зберігаючи ставлення до «дорадянського» як аутентичного та 
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«правильного». Відповідаючи на питання про дорадянські пам’ятники, респонденти 
переважно зазначали, що хотіли б їх зберегти. Протилежні думки були висловлені 
тільки щодо пам’ятника Катерині ІІ. Частина опитаних мотивує бажання зберегти 
монумент, аргументуючи тезою «це наша історія» та небажанням бути схожими на 
більшовиків, а також художньою цінністю пам’ятника. Інші активно сприяють його 
перенесенню з публічного простору в музей чи спеціальний простір для пам’ятників, 
неможливих у сучасному українському місті.  

Неочікувану ноту в перезавантаженні історичної самоідентифікації одеситів 
спровокували блокування та деблокада (липень 2022 року) одеського торгового порту. 
Після кількох місяців тиші звуки порту, що працює, викликали сльози на очах одеситів. 
Це вплинуло на перезавантаження певних елементів колективної пам’яті: звідси 
завжди вивозили зерно, що за греків, що за литовців, що за турків – тільки в радянські 
часи ввозили. У пострадянській Одесі зерно знов почали вивозити, отже, Одеса як 
місто в Україні виявляється «більш аутентичною Одесою», «Одеса повертається до 
себе». Експорт зерна як елемент одеської ідентичності жодного разу не був 
обговорюваний до війни. Це було чимось зрозумілим. «Одеса створена торгівлею» – 
зараз ця звична теза набула нових обертонів.  

Однією з тем, виявлених під час інтерв’ювання, є актуалізація родинної пам’яті 
про окупацію – наприклад, описуючи рішення поїхати з міста, люди розповідають 
сімейні історії часів Другої світової. Один з респондентів аналізував, чому він ще до 
початку широкомасштабного вторгнення постійно запитував у різних людей: «Як ви 
думаєте, чи будуть Одесу бомбити?» Під час інтерв’ю він усвідомив, що причиною була 
напівзабута родинна історія про хлопчика, який загинув 1941 року від контузії. Наш 
респондент уявляв собі власного шестирічного сина, який сидить у сховищі – тому в 
січні прийняв пропозицію роботи за кордоном (щодо чого вагався).  

 

Можливі зміни контурів локальної ідентичності 

Справді, новою лінією в одеській ідентичності може стати розширення рамки 
регіональної належності. Торкаючись обговорення ландшафту пам’ятання у фокус-
групах 2020–2021 років, я зауважила важливість образу острова в локальній 
ідентичності. Нагадаю також міркування Я. Грицака про Одесу як окремий субрегіон. 
Навесні 2022 року в цій схемі накреслився напрямок можливої трансформації.  

У перші дні війни російська армія захопила більшу частину Херсонської області 
та була зупинена під Миколаєвом. Саме потужна оборона Миколаєва не дає 
можливості підійти до Одеси з суходолу, внаслідок чого стало очевидним міцне 
відчуття побратимства між містами. З Одеси на Миколаїв йде постійна допомога всім 
необхідним аж до вантажів з питною водою (через обстріли в Миколаєві зникло 
водопостачання), а Миколаїв захищає Одесу зброєю.  

Це створює дивовижний ефект визнання Миколаєва «старшим», що знаходить 
віддзеркалення в нових визначеннях відносин: наприклад, «Миколаїв-тато захищає 
Одесу-маму» (результат моніторингу соцмереж). Визначення «Одеса-мама» 
традиційно апелювало до кримінальних сюжетів ще часів Російської імперії, що 
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критикували деякі «лідери думок» в Одесі. Зараз ми бачимо можливість повного 
перезавантаження смислів. В Одесі та Миколаєві жартують також про походження 
одеських номерних знаків – літери ВН розшифровують як «Возле Николаева». Це 
трактування було озвучене, зокрема, в одному з відеовиступів голови Миколаївської 
обласної військової адміністрації В. Кіма з посиланням на одеситів-волонтерів. 
Авторка цих рядків таке трактування «ВН» фіксувала в байках одеських таксистів.  

Показовими є результати онлайн-опитування про варіанти перейменування 
Суворовського району Одеси, яке запропонував депутат міської ради Петро Обухов. В 
опитуванні взяли участь 3 099 осіб (на 30.05.2022), половина з яких підтримали назву 
«Миколаївський». 22 % воліли би перейменувати район на «Північний», інші варіанти 
набрали менше десяти відсотків. 

Ще одна лінія солідарності пов’язана з Херсоном, містом, яке опинилося в 
окупації в перші дні війни, при цьому продемонструвавши надзвичайний рівень 
готовності опиратись російській владі. Мітинги під українськими прапорами в 
окупованому місті стали символом відчайдушного опору. Стосунки Одеси й Херсона 
(як і Каховки, Нової Каховки тощо) набувають нових вимірів через потужний потік 
біженців, велика частина яких залишилися в Одесі. Одеські театри стали 
майданчиками для спектаклів херсонського драматичного театру, в публічному 
просторі розміщувалася соціальна реклама з демонстрацією солідарності з Херсоном. 
Спільнота переселенців робить реальність окупації частиною живої пам’яті в місті, 
трансформуючи через це й саме місто. 

Деокупація Херсона 11 листопада 2022 року стала в Одесі справжнім святом, 
яке супроводжувалось імпровізованим мітингом біля оперного театру.   

Раптове та потужне розширення рамок регіональної солідарності в Південному 
регіоні може перерости у трансформацію регіональних ідентичностей. Якщо одеська 
ідентичність традиційно формувалась у парадигмі «острова», то зараз демонструє 
розширення простору «свого» через побратимство з Миколаєвом та емпатичний 
зв’язок з Херсоном-Каховкою-Новою Каховкою.  

 

Що ми можемо припустити щодо розвитку локальних ідентичностей в України?  

Трагічні події весни 2022 року змусили все українське суспільство зіткнутися з 
випробуваннями, соціальні наслідки яких складно спрогнозувати. Тому важливо 
відстежувати можливості нових тенденцій саме зараз, коли жоден процес не є 
закінченим. Це створить можливість у майбутньому визначити, які з намічених 
тенденцій закріпилися та розвинулись, а які розчинилися.  

Локальні ідентичності в Україні в останні десятиліття радше не знаходили місця 
в загальнонаціональному наративі, викликаючи підозру як варіант пошуку 
можливостей протягування різного роду сепаратистських настроїв у публічний 
простір. Метафора «двох Україн» надавала аргументи на користь необхідності 
нівелювання регіональних особливостей заради безпеки держави. Протилежна 
тенденція бачити в розмаїтості ресурс сталості України створювала дискусійне поле в 
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контексті небезпеки/ресурсу. Використання регіональних стереотипів у політичних 
перегонах додавало напруги розвитку локальних ідентичностей.  

Ситуація масового біженства всередині України може трансформувати 
взаємний погляд через необхідність фізичного співіснування представників різних 
регіонів в одному просторі. Війна змінює акценти в сприйнятті «своїх», значно 
розширюючи рамку солідарності. Якщо в нормальному житті «свої» сприймаються 
переважно регіонально, то спільна трагедія змінює акценти. Це, звісно, не означає 
відмову від регіональних стереотипів і створення нових ліній напруження через 
ситуацію фізичного співіснування представників різних регіонів у ситуації біженства. 
Останнє провокує не тільки солідарність і допомогу, але й неминучі в трагічних 
ситуаціях конфлікти, які так само неминуче наративізуються в напрацьовані сюжети 
про регіональні ідентичності. 

Приклад локальних ідентичностей Півдня України дає можливість спостерігати 
перезавантаження істотних елементів колективної пам’яті, яка є підґрунтям 
ідентифікації. Ми можемо припустити історизацію пам’яті про Другу світову війну, 
фокусування уваги на нових вимірах традиційних уявлень про багатокультурність 
регіону. Якщо ідентичність одеситів була традиційно локалізована саме містом (з 
використанням образу острова або держави в державі), то зараз можливий розвиток 
варіанта південноукраїнської регіональної ідентичності, яка включає Одесу, Миколаїв, 
Херсон.  
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Анотація. Стаття містить спробу визначити вплив феномену міграції на 
формування одного з українських мегаполісів – Харкова. Складність етнічної та 
конфесійної мозаїки міста особливо помітна в період його найбільшого розквіту – 
останньої третини XIX – перших десятиліттях XX століть. Російська імперія 
впорядковувала та вишиковувала ієрархії своїх народів/націй. Однією з основних 
національних/конфесійних спільнот міста була єврейська. Євреї стали активними 
учасниками формування модерного міста, такими само мігрантами, як більшість 
мешканців Харкова в бурхливій урбанізації останньої третини XIX століття. 
Відкритими питаннями сьогодні залишаються, яким буде обличчя Харкова після 
поточної війни та чи збереже місто єврейську спільноту. 

 

Ключові слова: євреї, громада, імперія, міграції, місто, урбанізація, Харків 
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Вступ  

Конфлікт на Донбасі, який розпочався 2014 року, а в лютому 2022 року перейшов у 
повномасштабну війну Російської Федерації проти України, став для Харкова одним з 
найбільших викликів в історії міста. Можливо, саме ці події завершили епоху як 
найбільших успіхів у його історії, так і періодів фрустрації, пов’язаних з революціями 
та війнами, економічними експериментами й масовими репресіями. Протягом 
останньої третини XIX століття Харків перетворився на вузол між столичними містами 
імперії та її півднем. За цей час місто отримало свої основні міфи і пов’язані з ними 
образи – перша столиця, промисловий гігант, місто студентів. У незалежній Україні 
Харків втратив своє привілейоване становище, але за інерцією лишався містом 
великим, хоча, можливо, вже й не величним. У 2014 році Харків опинився на краю 
прірви, коли лише рішучі дії місцевих бізнес-політичних еліт зупинили розвиток 
сценарію з утворенням «народної республіки» (Portnov 2016). Харків ніби повернувся 
у XVII–XVIII століття, знову вдягнувши шати прикордонного міста, що підтвердили 
події лютого 2022 року. 

Наразі невідомий сценарій завершення поточної війни, але, безсумнівно, 
одним з її наслідків буде постання нового Харкова. Сьогодні тривають численні 
дискусії про майбутнє міста (Publichna dyskusiya 2022), його відновлення (Terehov 
2022) та його нові ідентичності. 

Одна з важливих для Харкова рис – полікультурність. З одного боку, теза про 
багатонаціональність постійно наявна в суспільно-політичному дискурсі міста, 
зокрема туристичний сайт, який запрошував гостей до міста, повідомляв про 111 
національностей, представники яких мешкають у Харкові (Kharkiv 2016). З другого 
боку, в місті весь час наголошувалося на домінуванні двох національних елементів – 
українського і російського. В імперських ієрархіях українці були або частиною 
«русского народа», або посідали другу сходинку після «старшої сестри». При цьому 
незаперечною вважалася монополія православ’я як основної конфесійної належності 
харків’ян. У дискусіях про ідентичність міста періоду незалежності тривалий час також 
складно було відстежити щось поза цією православною слов’янською спільнотою. 
Отже, виходить, що публічно йшлося фактично лише про багатонаціональність, однак 
не про полікультурність міста. 

Насправді ж, полікультурність Харкова – це важлива характеристика його 
модерної історії. Присутність євреїв, караїмів і німців у період імперії, грузинської та 
вірменської діаспори за радянських часів, азербайджанської, корейської та арабської 
спільнот сучасного міста стала важливим чинником його розвитку, ці культурні 
спільноти створювали особливу атмосферу співжиття з тими, хто сприймався як 
«інший», але поступово ставав «сусідом». Кожна з цих груп була чи є актором, який 
впливав на формування міського простору, перетворював ідентичність його 
мешканців на мультикультурну. 

З середини XIX століття єврейська спільнота була однією з найпомітніших в 
історії міста. Активна присутність євреїв у Харкові збігається з початками його 
імперської кар’єри. Весь подальший період єврейська спільнота зростала синхронно 
зі збільшенням міста. Єврейська історія Харкова містить чимало сюжетів, серед яких і 
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боротьба за присутність у місті поза Смугою єврейської осілості, і період революцій та 
громадянської війни, в якому лише збіг обставин дозволив місту уникнути хвилі 
антиєврейського насильства, розвиток культури мовою їдиш у 1920-ті роки, та події 
Шоа в 1941–1943 роках, нарешті масова еміграція в Ізраїль, яка почалася з падінням 
СРСР. Єврейська спільнота Харкова періоду незалежності непорівнянна за своєю 
чисельністю з часами імперій, але вона лишається помітною в житті міста. Зокрема, у 
1939 році єврейське населення міста перевищувало 130 тис., за переписом 1989  в 
місті налічувалося 49 тис. євреїв, а в 2001 перепис засвідчив 11,5 тис. євреїв у Харкові. 
Ситуація 2014 року та подальший перебіг подій негативно відбились на єврейській 
спільноті, змушуючи родини з дітьми або літніх людей залишати місто. У лютому 2022 
року ситуація значно погіршилася, коли російські ракети руйнували не лише єврейську 
пам’ять міста – Дробицький Яр (Romanenko 2022), але й пошкодили головну синагогу 
(Rosiys'ki syly vchynyayut' 2022), змусили сотні євреїв виїхати з Харкова. Здається, 
сьогодні під питанням саме збереження присутності єврейської спільноти Харкова. 
Водночас дослідження єврейської історії міста, увага до моменту інтеграції тієї чи тієї 
спільноти до міського простору актуалізуються дискусіями про постання нової 
ідентичності Харкова – процесу, який ніколи не відбувається в порожнечі, але 
повертає нас до вже знайомих сюжетів. 

 

На початку шляху 

У 1877 році Яків Дайхес, віленський купець першої гільдії, вирішив продовжити свої 
справи у Харкові й записався до місцевого купецтва (Gilʹdejskij spisok 1880). За чотири 
роки Гершко Ведиславський, солдат у відставці, найнявся у прикажчики до 
харківського купця Гольдриха. Як з’ясувала ревізійна комісія, відставник торгував 
старими меблями на Благовіщенському ринку Харкова (Po voprosu o evreâh). За два 
роки до Першої російської революції ремісник Лейба Шапіро отримав дозвіл 
влаштуватися слугою в харківського купця Залмана Добкіна (Pro ziasuvannia prav: 5). 
У 1911 році десятирічний Авраам-Бер Юровський стараннями батька, харківського 
міщанина, отримав можливість переїхати до міста й навчатися в одній з місцевих шкіл 
(O vyâsnenii prav: 6). Історії цих людей об’єднує рішення виїхати за межі свого 
проживання і опинитись на новому місці, яке відкривало їм нові можливості. Їхні 
подорожі пов’язані з часом, який у літературі дістав найменування «епоха масових 
міграцій» (Hatton 1998). 

Міграції єврейства в період пізньої Російської імперії торкнулися сотень тисяч 
людей і були важливим складником міграційних рухів, що охопили в той час 
європейський континент (Baines 1985; Hatton 1998). Водночас в історіографії 
переважно представлена тема транснаціональної міграції, передусім до Північної 
Америки й Палестини (Alroey 2015: 101). Ізраїльський дослідник Шауль Штампфер 
писав про важливість дослідження внутрішньої єврейської міграції в Російській 
імперії, однак цей заклик не започаткував нової тенденції (Stampfer 1995: 28). 

Актуальність вивчення міграційних процесів зумовлена також їхньою роллю у 
формуванні нових урбаністичних просторів – мегаполісів півдня імперії – Одеси, 
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Єкатеринослава, Харкова. Важливим контекстом єврейської міграції є рухи інших 
етнічних та конфесійних груп. 

Завданнями дослідження є проаналізувати напрямки єврейської міграції, 
простежити, звідки прибували переселенці, з’ясувати, що зумовлювало міграційний 
рух, дослідити склад мігрантів, представивши певний колективний портрет 
переселенців. 

Аналіз міграційної мережі змушує максимально широко окреслювати 
географічні межі дослідження. Однак основну увагу ми фокусуємо на великому місті, 
яке ставало транзитним вузлом для багатьох переселенців. Прикладом такого міста 
ми обрали Харків. Місто за часів імперії пройшло шлях від степової фортеці 
пограниччя до важливого регіонального центру (Kravchenko  2011: 47). 

Що зумовило наш вибір? По-перше, в останній третині XIX – першій чверті XX 
століття місто набуває статусу економічно важливого транзитного вузла. Ми 
визначаємо Харків як імперське місто, маючи на увазі наявність високої варіативності 
місцевої соціальної організації за формальної однаковості адміністрування міста, 
характерних для Російської імперії (Herasymov 2009: 282–298). По-друге, в останній 
третині XIX століття Харків став визначати один з популярних напрямків для 
єврейської міграції – поза Смугою осілості. За цей період сотні тисяч євреїв оселилися 
за її межами, сформувавши численні громади у столичному Санкт-Петербурзі та інших 
містах. Перепис 1897 року зафіксував 314 тис. євреїв, які жили поза Смугою осілості 
та мали для цього законні підстави (Obŝij svod 1905). Значна кількість євреїв 
перебувала у «внутрішніх губерніях», фактично порушуючи чинне законодавство. 
Недосконалість офіційної статистики в цьому питанні не є таємницею для дослідників 
(Nathans  2002: 51). 

Представлення єврейської громади у фокусі певного міста – популярний в 
історіографії сюжет. Увага фахівців з історії євреїв Російської імперії та раннього 
радянського періоду часто прикута до великих міст з великими єврейськими 
громадами – Санкт-Петербурга, Варшави, Одеси, Києва, Мінська (Nathans 2002; Scott 
2012;  Zipperstein 1986; Meir 2010; Bemporad 2013). Автори переважно досліджують 
відносини імперської бюрократії та єврейського населення, з яким чиновництво 
столичних і губернських міст намагалося дати собі раду. Проблема формування 
єврейських громад, роль міграції в цих процесах залишаються недостатньо 
поясненими або невідрефлексованими. 

Для визначення місця Харкова на мапі внутрішньої єврейської міграції в 
Російській імперії використано концепцію Річарда Роуленда (Rowland 1986: 207–
234). Американський дослідник диференціював закономірності географічного 
розселення євреїв Російської імперії в межах Смуги осілості, пов’язавши їх з 
передумовами масових міграцій. Виділивши основні зони розселення, Роуленд 
визначив характеристики, які дозволяли їх порівнювати або розрізняти. Два полюси 
Смуги осілості: північний захід (територія Царства Польського) і південний схід 
(Новоросія) представлені як наближені один до одного регіони, де відбувалася 
активна модернізація, а єврейське населення намагалось концентруватися у великих 
містах, на кшталт Варшави й Одеси. Історичний досвід євреїв у польських землях 
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робив міста пріоритетними для мігрантів. Центральну частину Смуги осілості, зокрема 
Київську, Волинську, Подільську губернії тощо, схарактеризовано як економічно 
відсталі райони з високою щільністю єврейського населення та відносно низькою 
урбанізацією. Нарешті, як перехідна зона представлені Чернігівська та Полтавська 
губернії з малочисельним єврейським населенням, також зосередженим у містах. 

На цій мапі Харків був містом між південно-східною – «єврейські острови у 
морі неєвреїв» – та центральною зонами, що дає можливість провести паралелі з 
іншими великими центрами єврейської міграції – Одесою та Києвом. В останній 
третині XIX століття Одеса, Київ, Харків були центрами економічної модернізації на 
півдні імперії та притягали тисячі мігрантів, що дозволяло проводити паралелі, 
називаючи ці регіони «українською Америкою» (Lisâk-Rudnicʹkij  1994: 155). Досвід 
єврейського населення в цих містах мав свої особливості. 

В Одеси була тривала історія єврейської присутності. «Золотий вік» її громади 
припав на другу третину XIX століття, коли до міста переселялися євреї з австрійської 
Галичини. У Харкові євреї не мали легальних підстав на проживання в місті до 
1859 року. Проте, на відміну від Одеси, Харків не знав масового антиєврейського 
насильства, навіть у кризові 1881–1882 роки або 1905 року. Від середини XIX століття 
формування єврейської громади міста відбувалося більш-менш одночасно з Києвом. 
Харків так само перебував на перетині багатьох шляхів, концентруючи населення 
прилеглих територій, а також дистанційованих білоруських і великоросійських 
губерній, переселенців з малих та великих міст. Навколо Харкова не існувало 
численних єврейських містечок-штетлів, як то було у випадку Києва, і це, безумовно, 
збіднювало джерела міграції. Харків не був близьким до центрів концентрації євреїв, 
тож мігрантам треба було зробити свідомий вибір і відірватись від звичного 
середовища. Але у другій половині XIX століття Харків так само, як і Київ, став 
привабливішим за містечка, у яких тривалий час зосереджувалося єврейське життя 
(Petrovsky-Shtern 2014: 156). Крім того, цей період відбиває зміну відчуття часових і 
просторових меж. Наприклад, поява залізниці зробила «близьким» те, що раніше 
вважалося «далеким». 

Щоб визначити, що Харків міг запропонувати єврейському мігранту, 
мобільному в географічному й соціальному плані, та відповідно, що переселенець міг 
запропонувати місту, використано типологію міст південних губерній імперії, які 
запропонували Алексис Гофмайстер і Райнером Лінднером (Hofmayster  2011: 202–
210; Lindner 2006: 39–85). Дослідники наголошують на важливості своєї типології для 
розуміння розмаїття імперського досвіду. Вони визначають основні характеристики, 
припасовуючи їх до опису певного міста. Наприклад, Київ визначається як 
адміністративний центр, де індустріалізація ставала вторинним процесом. Євреї тут 
були однією з груп, яка домінувала в економічному житті, середній клас міста виступав 
гетерогенною групою, що фактично виключало етнічні конфлікти в його середовищі. 
Однак серед нижчих верств етнічні та соціальні конфлікти у кризових ситуаціях 
призводили до вибухів насильства. Другй тип – Одеса – новозасноване місто, чиє 
економічне значення з доіндустріальної епохи переважало адміністративні функції. 
Певною мірою парадоксально, що четверте за розміром місто імперії, яке поступалося 
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лише столицям і Варшаві, не мало статусу губернського центру. У своєму просторі 
місто поєднувало динаміку, взаємодію та відторгнення різних груп населення. 
Перспективи соціального зростання, які для багатьох мігрантів ставали дедалі 
примарнішими, постійно притягували велику кількість переселенців, що, зрештою, 
призводило до соціальної напруги. Нарешті, Єкатеринослав – промисловий центр, де 
всі інші сфери економіки поступалися виробництву. Місто було полем експериментів 
у час індустріального розвитку. Соціальний і економічний статус окремих етнічних 
груп був тут менш стабільним, ніж в Одесі, а культурна ідентичність менш стійка до 
асимілятивних процесів. У часи криз швидко розвивалася динаміка насильства і 
вчорашні селяни ставали «погромниками». 

У 1858 році міська дума Харкова розглянула та одноголосно ухвалила 
«Положення про влаштування побуту купців-євреїв». Наступного року це рішення 
було введено в дію наказом Алєксандра II. За ним євреї, записані до купецтва першої 
гільдії, отримали дозвіл селитися за межами Смуги осілості (Levanda 1874: 912). 
Слідом за купцями настала черга представників інших верств єврейського населення: 
лікарів і студентів у 1861 році, ремісників у 1865 році. Імперська влада проводила 
черговий етап політики інтеграції євреїв – «злиття» (Klier 1995). При цьому зберігався 
принцип, закладений політикою Єкатєріни II, який полягав у прив’язці євреїв до 
одного зі станів «корінного населення», яким уважали «православний російський 
народ» – «великоросів, малоросів і білоросів» – тобто росіян, українців та білорусів. 
Теза про злиття трьох народів в один «російський» як історично зумовлене явище була 
важливим складником імперської ідеології. 

Різні види джерел становлять комплекс, який дає можливість простежити рух 
єврейського населення до міста й охарактеризувати переселенців. Зауважимо, що 
залежно від походження джерела є можливість побачити той чи той складник 
міграційного руху. Зокрема, у переписах населення, матеріалах статистичного 
комітету можна простежити загальну динаміку руху, збільшення чисельності 
єврейського населення міста. Документи містять інформацію стосовно статевого 
поділу, професійних занять, мови, яку респонденти вважали рідною. Матеріали 
станових корпорацій – гільдійські списки, дають можливість визначити місце 
попереднього проживання мігранта, час переїзду до міста, конфесійну належність, 
сімейний стан, додаткову економічну активність. Місцева влада чітко маркувала осіб, 
які сповідували юдаїзм, зокрема складаючи окремі списки осіб, що мали право на 
торгівлю чи іншу економічну діяльність у місті. Надання таких документів дозволяє 
ідентифікувати легальних мігрантів, важливих учасників державної політики 
інтеграції. 

На окрему згадку заслуговують документи, що зберігаються у фонді 
спеціального департаменту при губернаторові, який регулював відносини єврейського 
населення регіону із губернським центром протягом перших десятиліть XX століття. 
Іншу перспективу накреслюють важливі для дослідження матеріали поліцейських і 
судових органів. Вони дають можливість сфокусуватися на нелегальних мігрантах, 
містять інформацію стосовно станової та регіональної належності, що дозволяє 
ідентифікувати осіб, які потрапляли в поле зору державних представників. Часто 
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справи затриманих розповідають нам історію їхньої подорожі, мотиви переселення й 
умови перебування в місті. 

Присутність євреїв у Харкові простежується від кінця XVIII століття (Vypiska o 
začislenii 1784). Спочатку нечисленна громада мала компактне місце поселення, 
зосереджене на території старого міста – набережній річки Харків. Міщанська вулиця, 
яку вона заселяла, мала доволі промовисте неофіційне ім’я – Єврейська. Пізніше 
важливим елементом громади стали євреї-солдати (Bagalej & Miller 1993: 136). Тут 
доречно згадати тезу щодо ролі імперської армії, яка санкціонувала для євреїв, які 
відслужили, право проживання за межами Смуги осілості (Petrovsky-Shtern 2003: 10). 
У цьому рішенні Російська імперія не була винахідником. Армія разом з освітою була 
тією сферою, де європейські держави з XVIII століття впроваджували політику 
соціальної інтеграції. Служба в армії була ефективним соціальним ліфтом, утім, не 
надто популярним у суспільстві, принаймні до реформ 1870-х років. Навряд чи ми 
можемо називати таке переселення свідомим вибором, але кількість відставних 
євреїв-солдатів у місті постійно зростала, сягнувши 487 осіб наприкінці століття 
(Pervaâ vseobŝaâ perepisʹ 1904: 209). 

Єврейська солдатська спільнота Харкова сформувалася набагато раніше, ніж 
уряд запровадив політику, спрямовану на отримання такого права іншими групами 
єврейського населення, «корисними» з погляду імперської бюрократії. 

Наприкінці 1830-х років солдати отримали дозвіл на відправлення релігійних 
обрядів, наслідком чого стало заснування першої синагоги – Міщанської або 
Солдатської (Kotlâr 2011: 9). З 1799 року громада мала власний цвинтар на околиці 
міста, хевра-кадіша (поховальне товариство) і кілька хедерів (початкових шкіл для 
хлопчиків). Доволі швидко єврейське населення міста поповнювалося новими 
представниками, не пов’язаними з військовою справою. 

Іншим місцем зустрічі з євреями у першій половині XIX століття були ярмарки. 
З єврейськими купцями пов’язано кілька епізодів конкурентної боротьби. Наприклад, 
суперечки у 1801 або 1804 роках з купцями «великоросійських» губерній. 
Православне харківське купецтво то скаржилось на присутність євреїв і наполягало 
на дотриманні закону, тобто виселенні їх поза межі міста, то зверталося з проханням 
повернути євреїв на ярмарки (Bagalej & Miller 1993: 134–135). У Харкові великі 
ярмарки тривали місяцями, на них обертались мільйонні кошти, а збори від продажів 
були важливим складником міського бюджету. З 1835 року торговці-євреї офіційно 
брали постійну участь у торгах. У 1854 році до бюджету міста було внесено пункт про 
виділення коштів на харчування євреям, які торгували на харківських ярмарках. Місто 
фактично ввело відкуп на це харчування, отримуючи прибуток для міського бюджету 
і переживаючи скандали з боку зацікавлених осіб. Відповідальність за приготування 
їжі для торговців покладалася на дружин рядових гарнізону, найчастіше євреїв (Rospisʹ 
goroda 1854: 127). Зрештою, на початку 1860-х років губернатор Алєксандр Сіверс 
пояснював важливість допущення євреїв на торги: «присутність євреїв слугуватиме 
без сумніву важливим засобом пожвавлення торговельної та промислової діяльності 
та підтримки економічного добробуту значної маси мешканців» (Antonov, Maslijčuk & 
Paramonov 2004: 116). 
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Однак, попри таку тривалу традицію присутності, головна проблема у 
формуванні харківської єврейської громади – статус міста поза Смугою осілості – 
залишалась неподоланою до кінця існування імперії. Про такий статус постійно 
нагадували представники влади – від губернатора до керівників департаментів 
міської управи і представників поліції (Po prošeniû: 30). 

Утім, протягом останньої третини XIX – перших десятиліть XX століття кількість 
євреїв у Харкові збільшувалася всупереч офіційній політиці. Єврейська громада 
зростала разом з містом. Сучасник писав: 

Наплив мешканців у Харков відбувається за двох причин – університет робить 
це місто осередком вищого стану малоросів, чому сприяє також і перебування 
тут генерал-губернатора, торгівля і промисловість заохочують сюди всі інші 
стани, та дають життя всьому місту. (Kratkoe obozrenie goroda Kharʹkova N. 
Milûtina: 213) 

На 1858 рік у Харкові було зареєстровано 149 євреїв. Розселення громади за 
межі умовного ґетто – місця первісного поселення, почалося лише з 1870-х років 
через стрімке збільшення населення в місті. 

Зростання єврейської спільноти відбувалося в контексті все більших хвиль 
демографічного вибуху населення Харкова, основну частку якого становили мігранти. 
Дмитро Багалій зауважував, що на початку 1870-х років майже половина мешканців 
Харкова були переселенці (Bagalej & Miller 1993: 120). На 1866 рік населення міста 
становило 60 тис. осіб, 1879 рік – 102 тис., 1897 рік – 155 тис., 1912 рік – 238 тис. 
Частка єврейського населення в загальному складі містян також постійно зростала. За 
одноденним переписом 1866 року єврейське населення становило 775 осіб. Проте 
важливо, що дані було зібрано в неярмарковий період, тобто йшлося про тих осіб, які 
безпосередньо мешкали в місті (Kharʹkovskie gubernskie vedomosti: 1860). Наприкінці 
1860-х років єврейська громада нараховувала до тисячі осіб. Справжній бум у 
збільшенні чисельності громади розпочався з 1870-х років з появою залізниці та 
розвитком Харкова як транзитного центру між Москвою та промисловим півднем на 
північно-південному напрямку. На 1897 рік єврейське населення зросло до майже 
10 тис. осіб, перевищивши 5 % населення міста. Багалій вказував, що: «в Харкові 
євреїв з кожним роком ставало все більше і більше»  (Bagalej & Miller 1993: 137). 

 

Мапа міграцій  

Звідки ж з’являлись до Харкова мігранти, які щороку поповнювали єврейську громаду? 
Їх джерелом ставало населення багатьох губерній зі Смуги осілості, але передусім це 
були українські губернії. Зауважимо, що ситуація з єврейською міграцією за 
напрямками не збігалася з переселенням неєвреїв. Під час переписів населення міста 
як у 1870-х роках, на початку стрімкого зростання, так і наприкінці 1890-х років, було 
з’ясовано: серед тих опитуваних, які не народилися в Харкові, до 50 % становили 
вихідці з «великоросійських» губерній. За весь означений період гілку першості 
джерела неєврейської міграції утримували Курська та Орловська губернії (Sokalʹskij 
1883: 286). 
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Матеріали дослідження дозволяють простежити вектори руху єврейського 
населення до міста та певною мірою схарактеризувати переселенців (Табл. 1). 
Географічна мапа міграцій складається з Південно-Східного регіону – Лівобережної 
України, передусім повітових міст Харківської губернії, Полтавської губернії; 
Південно-Західного регіону – Правобережної України, щонайперше Київської та 
Волинської губерній і Новоросії – Південної України, де основними постачальниками 
мігрантів були Херсонська та Катеринославська губернії. Виділено два основні 
періоди міграцій: 1870–1890-ті та 1900–1914-ті роки. Така періодизація пов’язана з 
певними змінами напрямків міграційних потоків і їхніх кількісних показників. 
Фактично протягом досліджуваного періоду спостерігається переміщення мігрантів 
саме в цьому трикутнику. Основним центром у Південно-Східному регіоні стає Харків, 
у Південно-Західному – Київ, у Південному – Катеринослав і Одеса. 

Таблиця 1. Міграція єврейського населення Російської імперії в Харків1 

Джерела міграційних потоків 1870–1890-ті роки, у % від 
загальної кількості мігрантів 

1900–1914-ті роки, у % від 
загальної кількості мігрантів 

Південно-східний регіон 
(Харківська, Полтавська губ.) 

45 40 

Південно-західний регіон 
(Київська, Волинська губ.) 

40 30 

Південний регіон (Херсонська, 
Єкатеринославська губ.) 

12 23 

Литовсько-білоруський регіон 
(Віленська, Могильовська губ.) 

3 6 

Молдавський регіон 

(Бесарабська губ.) 
- 0,5 

«Великоросійські губернії» 
(Курська, Воронезька губ.) 

- 0,5 

Менш численним був рух єврейських мігрантів з литовських, білоруських – 
Віленської, Могильовської та Гродненської губерній, а наприкінці періоду з 
молдавських земель і російських регіонів – Бесарабської губернії, Московської, 

 
1 Джерела: Delo o navedenii spravok o soslovnoj prinadležnosti lic pričislennyh k kupečestvu i meŝanstvu, 
f. 1760, op. 1, spr. 262, ark. 1–49, CDІAK Ukraїni; O vydače kopij, spravok, udostoverenij, svidetelʹstv i vidov 
na žitelʹstvo, f. 45, op. 1, t. 1, spr. 487, ark. 1–94, DAHO; O dostavlenii raznym mestam i licam raznyh 
svedenij, f. 45, op. 1, t. 1, spr. 1, ark. 1–669, DAHO; O zasvidetelʹstvovanii prigovorov meŝan i cehovyh na 
perečislenie v drugie sosloviâ, f. 45, op. 1, t. 1, spr. 22, ark. 1–26, DAHO. Raporta uezdnyh ispravnikov o 
evreâh pribyvaûŝih na žitelʹstve, f. 4, op. 187, spr. 470, ark. 1–61, DAHO; O razrešenii evreâm proživaûŝim v 
gorode Kharʹkove zanimatʹsâ raznym remeslom, f. 4, op. 187, spr. 478, ark. 1–90, DAHO; Po prošeniû evreev 
o razrešenii im vremenno prebyvatʹ v gorode Kharʹkove, f. 4, op. 187, spr. 899, t. 1, ark. 1–112, DAHO; O 
vydače udostoverenij evreâm na pravo žitelʹstva v gorode Kharʹkove, f. 4, op. 187, spr. 906, t. 1, ark. 1–29, 
DAHO. 
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Курської та Воронезької губерній. Основні міста, до яких як певну категорію містян 
(купців, міщан, цехових та ін.) було приписано переселенців: Київ і Бердичів, Херсон і 
Єкатеринослав, Полтава і Кременець, Вільно, Могильов і Кишинів (Delo o navedenii 
spravok; O vydače kopij; O dostavlenii; O zasvidetelʹstvovanii). 

Протягом усього періоду основними територіями, з яких до Харкова мігрувало 
єврейське населення, були Південно-Східний і Південно-Західний регіони. Протягом 
1870–1890-х років з міст Лівобережжя прибувало від 40 до 55 % мігрантів (Raporta 
uezdnyh ispravnikov; O razrešenii; Po prošeniû; O vydače). На цьому напрямку доволі 
високі показники були і серед неєврейської міграції. Харків – головний економічний 
центр регіону, зі зростаючою економікою, зокрема, закладами стаціонарної торгівлі, 
промисловістю, банківською сферою, був справжнім магнітом для різних категорій 
населення повітових міст губернії: Лозової, Люботина, Чугуєва, Куп’янська, Ізюма. За 
ці десятиліття відбувався потужний рух з сусідньої Полтавської губернії – як і з самої 
Полтави, так і з повітових міст (Po voprosu). 

Слід відзначити, що на шляху до Харкова переселенець долав певні «транзитні 
пункти». Чимало мігрантів опинялись у Харкові, перевівшись до місцевих купців, 
ремісників, цехових з Києва, Бердичева або Кременчуга. Однак подорожі траплялися 
й довші. Наприклад, Ефраім Бреннер, який у 1897 році був міщанином у Лібаві, 1904 
року записався до того ж стану в Лужську, місті Санкт-Петербурзької губернії, а вже 
1905 року записаний до першої гільдії харківського купецтва (Gilʹdejskij spisok 1905: 
3). 

Губернське місто концентрувало до 80 % єврейського населення свого регіону 
протягом усього періоду. Чимало мігрантів приписувалися до губернського міста з 
повітових. У такий спосіб Куп’янськ або Чугуїв ставали перехідним містком до 
Харкова. Багато хто волів позбутись офіційного припису. У 1901 році Харківська 
міська управа подала запит до поліцмейстера, вимагаючи пояснити: «на якій підставі 
живуть у Харкові особи, які отримали свідоцтва прикажчиків від управ інших міст» (O 
vydače: 35).  

Чому єврей з Бердичева або Києва не опинявся відразу в Харкові, а обирав 
Кременчук або Чугуїв? По-перше, мігранти намагалися не переїжджати зненацька на 
незнайоме місце. Було важливим створення мережі зі знайомих, родичів, що 
забезпечувало нормальну адаптацію (Hatton 2001: 12). У такий спосіб старожили 
знайомили новачків з прийнятими нормами поведінки. Це дозволяло пройти певну 
соціалізацію, зрештою, просто зменшувало витрати (Hareven 1982; Spitzer 2014). У 
традиційному суспільстві це видавалося абсолютно необхідним. Така мережа 
створювалася поступово, долаючи регіон за регіоном, її відсутність могла затримувати 
міграційні потоки. Отже, на шляху з Бердичева до Харкова певний час необхідними 
були Полтава і Кременчук як транзитні пункти.  По-друге, перевагу повітових міст 
можна вбачати і у відносній легкості приписатися до маленького міста з меншою 
конкуренцією, можливо, меншими витратами під час спілкування з чиновниками і 
поліцією, а також у дешевших свідоцтвах – праві на діяльність для купців або 
ремісників. 
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Протягом 1870–1890-х років мігранти з Південно-Західного регіону, передусім 
з Київської губернії, становили від 30 до 40 % від загальної кількості євреїв-
переселенців до міста (Perepiska o evreâh; O vydače). Значна кількість мігрантів з 
Київської губернії з’явилася в другій половині 1880-х років, після посилення контролю 
за проживанням євреїв у Києві та масових депортацій з міста. Можливо, дещо 
неочікувано переслідування частково мали протилежний ефект, мігранти вирушали 
далі від Смуги осілості, а не повертались до неї. 

У цей же період Новоросія, південний вектор, був мінімально представлений 
мігрантами. Вочевидь, це результат дії іншого, не менш потужного магніту – Одеси, 
яка з середини XIX століття набула незаперечного статусу єврейської метрополії. 
1860–1870-ті роки були доволі сприятливі для єврейського населення міста, попри 
відомий вибух антиєврейського насильства 1871 року та навіть повторення 
«погромів» на півдні протягом 1881–1882 років. Принаймні на той момент Харків не 
виглядав більш привабливим для потенційних мігрантів. На доволі низькому рівні до 
1890-х років відбувалася міграція з литовських і білоруських земель. Мігранти до 
Харкова переважно представляли не маленькі міста, а значні центри – Вільно, 
Могильов. Ситуація змінилася на межі століть. Значно, на 22-28 %, підвищилася 
кількість мігрантів з півдня – Херсона, Єкатеринослава, Одеси (Spisok evreev; O 
razrešenii). Також зросла кількість мігрантів з білоруських земель, з’явився новий 
центр міграції – Кишинів. Поява кишинівських мігрантів після 1903 року може мати 
зв’язок з вибухами антиєврейського насильства в місті. Купці й ремісники шукали 
більш спокійного місця для власної професійної діяльності та безпеки для своїх родин. 

 

Портрет громади 

Важливим бачиться питання соціальної структури і сфери зайнятості переселенців, які 
обирали Харків. Можна було би спрогнозувати, що єврейська громада складалася з 
визначених державою «корисних» верств, професійна діяльність яких була пов’язана 
зі становою належністю. Також можна було би передбачити, що представники цієї 
громади виступали, так би мовити, агентами модернізації, які оволодівали новими 
професіями індустріального, модерного міста. 

Серед багатьох етноконфесійних груп Російської імперії євреї представляли 
одну з найбільш урбанізованих. Єврейська та неєврейська міграція істотно різнилися 
за становою належністю. Перша переважно представлена міськими верствами, друга 
– значною мірою селянською. Навіть наприкінці XIX століття значну частину міських 
мешканців імперії як столичного Санкт-Петербурга, так і губернського Харкова, 
становили селяни, принаймні приписані до цього стану (переважно православні) 
росіяни та українці. Єврейська громада Харкова фактично не мала свого селянства. 
Перепис 1897 року нараховує серед євреїв міста 63 селянина разом із членами родин. 
Основними верствами були ремісники, купецтво, студентство і військові. Протягом 
усього періоду представництво євреїв Харкова в цих групах постійно збільшувалося 
(O vydače svidetelʹstv; O zasvidetelʹstvovanii; Spiski evreev). 
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Найвагомішою, принаймні з погляду економічного впливу та ролі в міському 
самоврядуванні, соціальною групою в єврейському середовищі виступало купецтво. 
Потрапити до міста через отримання гільдійського свідоцтва – це був той шлях, яким 
користувалися сотні мігрантів. До купецтва записувалося чимало міщан зі Смуги 
осілості, наприклад у 1905 році це зробили два брати Бараги з Бердичева (Gilʹdejskij 
spisok 1905: 5–6). З 1859 року для єврея зі Смуги осілості гільдійське свідоцтво було 
можливістю перевезти всю родину, тобто одружених синів з родинами, прислугу, 
робітників юдейського віросповідання – десятки людей. З 1870-х до 1910-х років 
частка євреїв у середовищі харківського купецтва поступово зростала, перевищивши 
80 % представників першої гільдії наприкінці періоду (Gilʹdejskij spisok 1902; 
Gilʹdejskij spisok 1905). 

Купці прибували до Харкова з повітових міст губернії. Міцний зв’язок 
простежується між купецтвом Харкова і Києва. Десятки київських купців поповнювали 
харківську верству з 1859 до 1917 року. Доволі активно купецтво поповнювали 
вихідці з Новоросії (Gilʹdejskij spisok 1870; Gilʹdejskij spisok 1882; Gilʹdejskij spisok 
1893; O vydače). Протягом усього часу простежується постійний рух харківських купців 
до Києва, Москви, Єкатеринослава, Ялти. 

Євреї були істотно представлені серед ремісників і цехових, а з 1890-х років – 
серед промислових робітників (O razrešenii). Усі ці групи становили міщанську верству, 
яка з 1870-х років була найчисленнішою в єврейському середовищі міста. Ремісники 
прибували до Харкова з Полтавської та Київської губерній, білоруських і литовських 
губерній. За твердженням сучасників, ремісники і майстрові в Харкові могли добре 
заробляти, що заохочувало до переселення в місто (Gordeenko 1883: 14). Найбільше 
єврейських ремісників було залучено для виготовлення одягу, поліграфічних виробів, 
оброблення металів і продуктів тваринництва. 

З 1870-х років серед єврейського населення збільшувалася кількість студентів 
і представників вільних професій (O vydače svidetelʹstv). Багалій повідомляє про 20 
єврейських студентів у Харківському університеті вже у 1860-х роках (Bagalej & Miller 
1993: 136). З позиції пропагованої політики «злиття» годі переоцінити цей факт.  

До 1870-х років сотні єврейських випускників гімназій та університетів 
кардинально інтегрували всю єврейську інтелігенцію, тимчасово ввівши її в 
зону культурного впливу російської. (Natans 1994: 24) 

Медицина і право традиційно були найбільш популярними спеціальностями 
для навчання. Вони давали випускникам можливість залишитися працювати за 
межами Смуги, що нерідко ставало основною мотивацією студентів. Зворотною 
стороною такої мотивації ставала неможливість потрапити на справді бажаний 
факультет через відсутність квот і неможливість знайти роботу (Šejnis 1911: 22). 
Недаремно сучасник згадував: «У Полтаві майже не було випадку, щоб єврей-
гімназист вступав не на медичний факультет» (Sliozberg  1933: 111), що цілком 
відповідало й харківській ситуації. Навіть квотування вищих закладів для студентів-
євреїв у 1880-х роках не змусило їх у Харкові відмовитись від привабливих професій. 
Наприклад, 1866 року на медичному факультеті 20 %, за іншими даними, 40 % 
студентів були євреї (Spisok studentov 1866: 1–43). Майбутні студенти, а також особи, 
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які вже мали лікарську або юридичну практику, прибували до Харкова з 
Правобережжя та Новоросії. Революція 1905 року сприяла покращенню ситуації, 
збільшивши кількість єврейських студентів у харківському університеті до 12,2 %, у 
технологічному інституті до 23,6 % (Ivanov  2007: 68, 74). 

Назвавши основні верстви, які представляли єврейську громаду, ще раз 
зауважимо, що за офіційними лаштунками існували доволі значні групи, які мешкали 
в місті нелегально. Їхні представники фігурують лише в поліцейських звітах. У 
документах бачимо сотні торговців старими меблями, одягом і металобрухтом, шевців 
і чоботарів. Ми не можемо визначити точну кількість цієї прихованої частини громади, 
але впевнено можемо казати, що вона становила значну частку єврейського населення 
протягом усього періоду. Це не було таємницею для імперських чиновників. Зокрема, 
1881 року губернатор вимагав від міського голови «повідомити про дрібних 
торговців-євреїв на ринках не лише на підставі офіційних даних, але й відповідно до 
реального становища» (Po voprosu: 2). 

До стрімкого пожвавлення індустрії протягом 1890-х років основним заняттям 
серед євреїв Харкова була дрібна торгівля. Окрім купців-гільдійців, в цій сфері діяли 
євреї, які ставали прикажчиками, торгували у крамницях тощо. За списком 1901 року, 
серед 92 прикажчиків Харкова, 69 були євреї (O vydače: 178). Але так само торгували 
десятки осіб, записаних до ремісничих і цехових списків. Наприклад, Ян Ходоров, 
колишній бердичівський міщанин, був записаний харківською ремісничою управою як 
палітурник. У 1881 році він потрапив до поліції як торговець книжками на 
Благовіщенському ринку (Po voprosu: 5). 

Чимало ремісників подавали заяви щодо отримання торгових документів, 
нерідко не досягаючи успіху в цій справі. Крім того, торгівлею на ринках міста 
займалися чимало відставних солдатів-євреїв і міщан. Більшість нелегалів, які 
потрапляли до поліцейських протоколів, також вели торгівлю. Звинувачення євреїв у 
невідповідності задекларованих занять реальному становищу постійно наявні в 
документах. Наприклад, майстер зі скляного цеху міг виявитися журналістом, а служка 
лікаря-єврея – конторником у промисловій установі. Зауважимо, що така 
невідповідність була так само властивою неєврейському населенню. Втім, у 
напіваграрному суспільстві, де значну частину навіть міського населення становили 
селяни, зосередженість євреїв у певних сферах, вочевидь, привертала більшу увагу. 

 

Підсумки 

Харків як «острів», єврейське населення якого наприкінці досліджуваного періоду не 
перевищувало 6 %, оточене «неєврейським морем», начебто не дає можливості 
проводити паралелі з набагато більшими спільнотами Одеси й Києва. Втім, специфіка 
формування єврейських спільнот, особливо з 1870-х років, була схожа. Харків мав 
пізніший за Одесу старт і дальшу за Київ дистанцію, однак його громада зростала не 
менш впевнено й успішно інтегрувалась у місті. Основні потоки мігрантів 
представляли населення українських губерній, які належали до Смуги осілості. Цей 
момент відрізняє єврейську міграцію від неєврейської. Остання від 1860-х років була 
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істотно представлена «великоросійськими» губерніями. Білоруський, литовський та 
молдавський напрямки за чисельністю мігрантів значно поступалися українському. 
Пояснення ситуації можна шукати в більш сприятливих умовах для подорожей на 
«короткі дистанції». Для мігранта, який прибував з більш віддалених місць, були 
необхідні транзитні пункти і час на створення мережі зі знайомих і родичів. 

Постійна міграція єврейського населення до міста протягом досліджуваного 
періоду сформувала в Харкові доволі численну єврейську громаду. Однак якщо 
держава намагалась створити її як певною мірою «зразкову» з купецтва, студентів і 
ремісників, то у випадку Харкова так не сталося. Коли Натан Меїр пише про певною 
мірою еклектичну громаду Києва (Meir 2010: 22), ми би радше говорили про 
«повнокровну» громаду, у якій були представлені фактично всі можливі верстви міста 
– заможні купці, освічені юристи і лікарі, студенти і чорноробочі, дрібні торговці 
лахміттям і прислуга тих же єврейських купців. Громада зосереджувала свої 
економічні інтереси у широкому спектрі занять, які пропонувало місто, що зростало. 
Певною мірою ми могли би представляти єврейську громаду як «агентів модернізації», 
які опановували нові професії, – юристів, маклерів, промислових робітників. 
Насправді ж це ввело б нас в оману, не давши під тоненькою плівкою побачити інше. 
Більшість євреїв зберігала традиційні заняття – дрібну тогрівлю, ремісництво тощо. 
Ми радше воліли би говорити про єврейську спільноту Харкова як про частину того 
традиційного суспільства, яке змінювалося та намагалося адаптуватися до цих змін. 

Спробуємо окреслити досвід, який здобуло єврейське населення, інтегруючись 
у велике імперське місто – Харків. Що змушувало переселенця обирати життя саме 
тут і чи змінювало його нове середовище? Щодо останнього, то ми висуваємо власну 
гіпотезу. Протягом означеного періоду традиційне суспільство Російської імперії 
переживало великі трансформації в різних сферах. Однак жоден з цих процесів навіть 
наприкінці періоду не було завершено. Представники влади, місцева інтелігенція, 
пересічні громадяни, чиї слова залишились у джерелах, часто доволі болісно, а 
нерідко й агресивно сприймали ці процеси. У великому місті за короткий час 
опинялося багато нових людей. Неосвічені селяни залишалися непомітними, євреї, які 
залучалися передусім до міських секторів економіки, привертали увагу. Мігрантів до 
великого міста не лише притягували можливості, але й виштовхували обставини. 
Занепад традиційного економічного життя на Правобережній Україні означав початок 
великого руху євреїв з містечок, зокрема до Харкова. Переселенці не адаптовувались 
швидко. Іноді й наступна генерація зберігала стратегії поведінки своїх батьків у 
контактах з владою та неєврейським населенням, побутових практиках, обранні сфер 
зайнятості (Stampfer 1995: 42). У різних містах імперії, згадаємо ту ж Одесу, соціальні 
негаразди призводили до відкритих проявів насильства. Ми зазначали, що Харків 
оминули такі явища, як «погроми», втім, представляти місто територією 
міжнаціональної злагоди було б щонайменше перебільшенням. 

Перспективою дослідження вбачається вихід за межі представлення 
міграційних рухів як демографічних процесів. Місто періоду пізньої Російської імперії 
завдяки міграціям включало нові групи населення, однією з яких були євреї. 
Полікультурність цього простору передбачала взаємовпливи різних груп і створювала 
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нове середовище. Велике місто ставало своєрідною соціальною лабораторією, в якій 
ми спостерігаємо комунікацію цих спільнот. Дослідження міграцій дає змогу уважніше 
придивитись, що в обміні давала і що отримувала єврейська громада. Чи справді євреї 
«брали штетл з собою» (Petrovsky-Shtern 2014: 309), тобто зберігали власні традиції, 
які, поступово змішуючись з підвалинами життя неєврейського оточення, створювали 
нову єврейську ідентичність? На мігрантів можна спробувати поглянути як на носіїв 
певних культурних особливостей. Міграційні процеси спричинювали трансфери 
певних культурних моделей. Ми можемо сприймати мігрантів як агентів таких 
трансферів. Мігранти не лише змінювалися в новому для себе середовищі, але й самі 
впливали на нього. Такий погляд здається важливим, враховуючи тезу про істотні 
регіональні відмінності в мові, звичаях тощо, які до початку XX століття зберігалися в 
окремих спільнотах переселенців (Stampfer 1995: 29). 
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Анотація. У статті йдеться про те, що складнощі міжетнічної взаємодії часто 
пов’язані з певним трактуванням минулого. Мета дослідження полягає в тому, щоби 
проаналізувати процеси конструювання і трансляції різноманітних варіантів 
історичної легітимації етнонаціональних спільнот чотирьох великих міст Південно-
Східної України – Дніпра, Запоріжжя, Одеси й Харкова. Передусім приділено увагу 
інтернет-ресурсам офіційно зареєстрованих національно-культурних товариств 
зазначених міст. Важливо було виявити певні історичні постулати, на яких базуються 
статусні претензії етнонаціональних спільнот, а також визначити можливі шляхи 
узгодження позицій для інтеграції цих спільнот до єдиної української політичної нації. 
У висновках наголошено на необхідності діалогічної та плюралістичної моделі 
взаємодії при розгляді спільного минулого і створенні для цього відповідних умов 
(плекання зон взаємної акультурації, зокрема у процесі історіописання). Важливою 
умовою успішного міжкультурного діалогу є засвоєння у фаховому середовищі і в 
суспільстві принципів толерантного ставлення до історичної пам’яті й вибір 
інклюзивного (а не ексклюзивного) в практиках історіописання. 

 

Ключові слова: міжетнічна взаємодія, національно-культурні товариства, 
історична легітимація, практики історіописання  
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Важливо розглядати мультикультуралізм в його історичному контексті.1 
Вілл Кимлічка 

Ніщо так не поєднує людей, як спільне минуле. 
Ніщо так не роз’єднує людей як спільне минуле. 

Олександр Осіпян 

 

Вступ 

Дискусії про мультикультуралізм охоплюють широке коло питань. Спочатку 
дослідники зосереджували свою увагу здебільшого на проблемах ідентичності й 
розглядали мультикультуралізм у теоретичному плані, надалі вони почали звертати 
все більшу увагу на практики мультикультуралізму в окремих країнах, зокрема 
зосередилися на проблемах інтеграції нових мігрантів (Див., наприклад: Kukatas 2014; 
Drožžina 2008; Žangoža 2016 та ін.). Слід визнати, що в багатьох країнах ті заходи, які 
співвідносяться з поняттям «політика мультикультуралізму», не спрацювали у 
заданому теоретиками напрямку. Ба більше, відбулося визнання того, що зазнав краху 
той підхід, якого дотримувалися європейські політики протягом 1980–1990-х років 
(BBC News 2010; Chin, Rita 2017; Veretevskaâ 2018). Тоді вважали, що «титульна нація»2 
не повинна висувати жодних культурних претензійу межах «своєї» держави, а 
результатом взаємодії між різними етнічними, конфесійними та субкультурними 
групами стане взаємне культурне збагачення. Натомість стало очевидно, що в багатьох 
випадках «взаємодія» не виникла, а замість бажаної інтеркультурності постали 
«паралельні суспільства». Спостерігалися активні «односторонні дії», намагання 
нав’язати своє розуміння «правильного способу життя». При цьому різноманітні 
«меншості» компенсували своєю активністю кількісні переваги інших, а метою ставало 
не «порозуміння», а «перемога». Водночас загроза розмивання національної 
ідентичності «титульних націй» активізувала праворадикальні суспільно-політичні 
сили, представники яких почали говорити про те, що невдовзі «чужинці» поглинуть 
«титульні нації». Утім, не лише прихильники консервативних поглядів висловлювали 
такі думки. Наприклад, деякі європейські соціал-демократи також почали 
обговорювати ті теми, які раніше характеризували ультраправий край політичного 
спектру. Показовою за цих умов стала книга німецького соціал-демократа Тіло 
Саррацина «Німеччина самоліквідовується. Як ми ставимо на карту нашу країну» 
(Sarrazin 2010), де автор наголошує на помилковості чинної імміграційної політики.  

Розмірковуючи про цю ситуацію, не можна не погодитися з відомим 
канадським політичним філософом Віллом Кимлічка про те, що успішність 

 
1 Тут і далі переклади цитат українською мовою належать авторові статті. 
2 «Титульну націю» зазвичай розуміють як ту націю, яка визначає офіційне найменування держави.  Що 
стосується таких термінів, як «мультикультуралізм», «історична батьківщина», «національно-культурне 
товариство» та деяких інших, то автор дотримується тих усталених тлумачень, які, зокрема, містяться в 
цій праці: Kis' 2012. Про розбіжності в тлумаченнях таких понять, як «національні меншини» чи «корінні 
народи», та відповідні термінологічні дискусії зазначено в тексті статті далі. 
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впровадження мультикультуралізму залежить від держави-учасниці процесу, а також 
від рівня суспільного визнання цієї політики (Kymlicka 1995; Kymlicka 2001). Тож 
ідеться про необхідність поглибленого дослідження системи заходів, які мали б з 
урахуванням специфіки тієї чи тієї держави забезпечити конструктивне співіснування 
етнічних, релігійних, гендерних, субкультурних груп. 

Серед тих аспектів, які вимагають більш прискіпливої уваги як науковців, так і 
практиків, – історичний. Складнощі міжетнічної взаємодії часто пов’язані з історичним 
спадком, коли йдеться про «першість», «автохтонність», «корінні народи» та 
«новоприбульців» на конкретній території. Почасти ефективність політики 
мультикультуралізму в Канаді та Австралії можна пояснити вже тим, що переважна 
більшість наявних там етнонаціональних спільнот є «новоприбульцями». Інша ситуація 
спостерігається в Європі, де зазначені вище аспекти поєднані з історичною пам’яттю 
про міжетнічні конфлікти та національні трагедії. Повною мірою це стосується й 
України, яка, як і інші європейські країни, не є «переселенською державою», а має 
глибокі історичні корені. Відповідно «історичні обставини» тут мають більше значення, 
ніж у деяких країнах «Нового світу», а сприйняття історії було й залишається основним 
полем «битви за ідентичність». 

Як зазначають науковці, хоча сучасні етнополітичні рухи розвиваються під 
гаслами збереження традиційної (тобто сільської) культури, в усіх країнах їхньою 
ареною стає не село, а місто (Mayboroda 2002: 11). Отже, мета цього дослідження 
полягає в тому, щоби проаналізувати процеси конструювання і трансляції 
різноманітних варіантів історичної легітимації етнонаціональних спільнот чотирьох 
великих міст Південно-Східної України – Дніпра, Запоріжжя, Одеси й Харкова1.  

При цьому «історичною легітимацією»2 називаємо спроби використати минуле 
для утвердження статусу спільнот у межах певного регіону та країни в цілому. Це 
здійснюється оформленням історичних наративів, систематизацією, інтерпретацією та 
популяризацією відповідного культурного спадку, конструюванням пантеону героїв 
тощо. Передусім ідеться про акцентування в такий спосіб уваги суспільства на ролі 
цих спільнот в історії конкретної місцевості й певне її «привласнення» через 
забезпечення історичної легітимності свого проживання тут. 

 
1 Ці міста стали об’єктом аналізу в межах реалізації попереднього наукового проєкту «Практики 
саморепрезентації багатонаціональних міст в індустріальну і постіндустріальну добу», керівником 
якого був автор статті (про проєкт див.: https://cityface.org.ua/ або https://en.cityface.karazin.ua/). 
2 Легітимність – це феномен, що характеризує уявлення соціальних суб’єктів, виникає в процесі їхньої 
комунікації й передбачає довіру один до одного, визнання певного соціального порядку, структур, 
постулатів (здебільшого ціннісного спрямування, хоч це не заважає говорити й  про «правову 
легітимацію» чи «легітимізацію законів»). Легітимація як процес стосується створення символічного 
капіталу. В науковій літературі досить часто використовують такі поняття, як «політична легітимація», 
«легітимація політичної влади», «легітимаційні зусилля влади», які так або так пов’язані з авторитетом 
влади та «легітимним порядком». Зазвичайяк «делегітимаційну» характеризують авторитарно-
корупційну модель влади, що генерується адміністративно, а не комунікативно (communicative power). 
Юрген Габермас, який чимало уваги приділив політичній легітимації, доводив, що вона базується також 
і на історичних аргументах. 
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Основою джерельної бази дослідження стали інтернет-ресурси офіційно 
зареєстрованих національно-культурних товариств (далі НКТ) зазначених міст. 
Важливо було не лише констатувати наявність певних історичних тверджень 
(наприклад, історія появи спільнот на теренах України, фіксація «історичних» місць 
компактного проживання, роль у розвитку територій тощо), але й визначити їхню 
динаміку, виявити історичні постулати, на яких базуються статусні претензії 
етнонаціональних спільнот, а також розпочати роботу щодо вивчення можливостей 
включення таких сюжетів до загальноукраїнського історичного наративу чи принаймні 
узгодження позицій та визначення шляхів взаємодії для інтеграції цих спільнот до 
єдиної української політичної нації. 

 

Багатокультурність в Україні як проблема 

На території України мешкають представники більш ніж 130 національностей і 
народностей, які становлять 22,2 % від усього населення країни (за даними 
Всеукраїнського перепису населення 2001 року). Таке співвідношення, коли частка 
меншин у населенні країни перевищує 10 %, підпадає під традиційне визначення її як 
поліетнічної. Водночас, як зазначають деякі дослідники, рівень поліетнічності України 
є відносно незначний, оскільки з усіх етнічних неукраїнців майже 80 % становлять 
етнічні росіяни (Mayboroda 2002: 9). Це дозволяє деяким авторам уважати: 

Україна за етнотериторіальною структурою населення належить до типу 
переважно моноетнічних держав, понад 80 % території яких – це ареал 
розселення одного етносу…, а розселення етнічних меншин має переважно 
малокомплектний та дисперсно-змішаний характер. (Dnistryans'kyy 2006: 223)  

Навіть більше, окупація Криму та східних областей України Російською 
Федерацією, а потім еміграція частини росіян з України внаслідок війни істотно 
зменшили їхній відсоток у складі населення країни. Деякі дослідники, використовуючи 
такі критерії, як «чисельність, що впливає на можливість відтворення у власному 
етнічному середовищі», та «рівень укоріненості» (тобто термін їхнього перебування 
на території України), вважають, що сьогодні в Україні є лише 17 етнічних меншин, 
решта (114) визначається як «представники окремих етносів» (Скляр, 2011).  Утім, на 
нашу думку, такі міркування не знімають з порядку денного питання про міжетнічну 
взаємодію та принципи відповідної політики в Україні. 

На сучасному етапі історія та ідентичність знову, як це було й раніше в 
українському минулому, виявилися тісно взаємопов’язаними поняттями, які багато в 
чому визначають ідейну атмосферу в українському суспільстві (Kravčenko 2004: 
335).Як зазначено на сайті «Minority Rights Group International», етнічні розмежування 
в Україні значною мірою є спадком імперської політичної географії та різних 
концепцій історії народів регіону. Далі тут ідеться про те, що тривала історія 
розселення різних народів територією України призвела до створення серед 
населення набору ідентичностей, які збігаються і конкурують. Утім, зазначається, що 
на сьогодні замало спільних інституцій, які б опосередковували ці різноманітні 
інтереси (Minorities 2020). Справді, на цій території, особливо у ХХ столітті, відбувалися 
складні політичні й соціальні процеси, наслідки яких і сьогодні впливають на 
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взаємодію між певними етнонаціональними спільнотами. Прагнення відновити 
«історичну справедливість» характеризує діяльність деяких з них, відбувається 
активний процес реінтерпретації та міфологізації історії. Зокрема, важливе значення 
надається проблемі «автохтонності» та «історичної батьківщини». 

Ця проблема в багатьох випадках не має однозначного розв’язання. Візьмемо 
для прикладу Харківщину (яка є основною частиною такого історико-географічного 
регіону України, як Слобожанщина). Більша її частина в добу Середньовіччя – це 
кочів’я. Отже, це земля половців чи їхніх нащадків (сучасних гагаузів?/кримчаків?)? 
Але ж і половці прийшли на ці землі зі сходу й витіснили печенігів. Наприкінці XVI – 
на початку XVII століття на територію «Дикого Поля» прийшли московити й почали 
будувати фортеці (Цареборисів), потім українські переселенці з Наддніпрянщини. Чи 
варто сперечатися, хто прибув раніше і має через це особливі права? На початку 
XVIII століття сюди були переселені волохи (сучасні молдавани), потім калмики. Тож 
чому неможна їхніх сучасних нащадків уважати «автохтонним населенням 
Слобожанщини»? Вочевидь, що хронологічна дистанція в 50 чи 100 років в цьому 
варіанті не є принциповою. 

Водночас є відмінність між «новими» іммігрантами та національними 
меншинами, які тривалий час мешкають на території України. Отже, треба визначитися 
щодо цієї «тривалості». Наприклад, В. С. Крисаченко, який запропонував поділяти 
етнічні меншини на «історичні» та «новітні», використовував такий критерій – не 
менше 200–250 років їхнього перебування на теренах України (Krysachenko 2005: 
193). До речі, намагання використати історичний критерій спостерігаємо в проєкті 
змін до закону «Про національні меншини в Україні» (нова редакція), який Верховна 
Рада розглядала 28 листопада 2014 року. У третій статті, де наводиться визначення 
поняттю «національна меншина», зазначено:  

Національною меншиною вважають громадян України – представників народу 
чи національної групи, що проживає на території України щонайменше з 22 
січня 1918 року – часу проголошення Української Народної Республіки 
незалежною державою. (Zakon 2014)  

Хоча у висновку щодо цього законопроєкту група фахівців відзначила 
неприйнятність використання такого критерію, втім, трохи нижче запропонувала 
скористатися визначенням, у якому йдеться про національну меншину як «сталу групу 
громадян України не українського етнічного походження, яка традиційно (не менше 
100 років) проживає на території України в її сучасних державних кордонах» (Zakon 
2016). 

Намагання позначити певну територію як «свою», ототожнити історію 
етнонаціональної групи та історію конкретного регіону останнім часом втілилося в 
окремих виданнях та екскурсійних маршрутах з промовистими назвами на кшталт 
«Харків польський», «Харків німецький», «Харків єврейський», «Єврейська Одеса», 
«Грецька Одеса»… Дещо подібне спостерігається і в інших містах і регіонах України. 
У цьому разі відбувається фіксація найбільш давніх і значущих об’єктів, подій, 
видатних діячів.  
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На такій історичній основі можуть будуватися практики свідомої демонстрації 
причетності до локальних етнонаціональних груп. І раніше, і зараз так відбувалося 
формування груп тиску (лобі), діяльність яких спрямована на сприяння розвитку 
економічних та соціальних проєктів, ініційованих їх членами (Koč 2014: 50). Зокрема 
С. Коч, розмірковуючи щодо ситуації в сучасній Бесарабії, пише про взаємодію 
самодостатніх етнічних груп, які створили механізми утримання за собою необхідної 
частини соціального простору. Кожна з них «окультурювала» новий простір, давала 
йому відповідні імена та маркувала його власними об’єктами архітектури, 
сакральними та бізнес-центрами. Такі «відомі» простори (факти присутності) 
виступають як «аргумент» під час суперництва між етнонаціональними групами за 
право бути «господарями» (Koč 2014: 49, 51). Додатковими чинниками в цій ситуації 
стають тіньовий ринок і корупція, які зумовлюють кланову замкненість.  

Звертаємо увагу на те, що вже термінологічні дискусії свідчать про складність 
теми «етнонаціональних меншин». І йдеться не лише про Україну. Невипадково 
міжнародно-правові акти у сфері регулювання національних, етнічних чи расових 
відносин не містять чіткого визначення поняття «національна меншина». Також наявні 
істотні відмінності у підходах до цієї проблематики в національних законодавствах 
різних держав. Наприклад, в Угорщині використовують термін «етнічна меншина», в 
Австрії – «етнічна група», у Словенії – «автохтонна етнічна громада», у Бельгії – 
«культурна громада», в Італії – «мовна група», у Швеції, Польщі, Україні – 
«національна меншина». А деякі країни в цілому не визнають існування меншин на 
своїх територіях: Андорра, Греція, Нідерланди, Сан-Марино, Франція (Конституція 
Франції заперечує саме існування етнонаціональних меншин), Ліхтенштейн, 
Люксембург, Мальта, Туреччина (Zakon 2016). До речі, В. Кимлічка використовує також 
поняття «етнокультурна меншина» (Kymlicka 2001: 16). Показово, що Президент 
України Володимир Зеленський у виступі й у розмові з журналістами в рамках 
першого дня форуму «Україна 30. Гуманітарна політика» (липень 2021 року) 
запропонував відмовитися від терміна «національні меншини» на користь іншого – 
«національні спільноти», обґрунтувавши це так:  

Не меншини, а спільноти! Бо жодна національність в Україні не має почуватися 
меншиною, менш важливою, менш захищеною чи менш щасливою. Ніхто не 
може бути в меншості, бо всі ми є громадяни України – рівні, гідні, рідні… 
(Ukrainska Pravda 2021a) 

Актуалізації таких питань почасти сприяють деякі сучасні політичні рішення 
(зокрема щодо мови, освіти, культури). Серед останніх згадаємо «Закон про корінні 
народи», який було прийнято 1 липня 2021 року. Певні суперечки, роз’яснення та 
дискусії навколо нього (а саме про те, який народ слід вважати «корінним») часто 
виступають як прояв дискурсу ієрархізації, бо йдеться про певну статусну 
послідовність: титульна (державотворча) нація – корінні (автохтонні) народи – 
національні меншини (розташовуються за кількістю) – мігранти. До речі, під час 
святкування 30-річчя незалежності України, у виступі Президента В. Зеленського 
народи були розташовані в такому порядку: українці, кримські татари, караїми, 
кримчаки, росіяни, білоруси, молдавани, болгари, угорці, румуни, поляки, євреї, 
вірмени, греки, роми, грузини, гагаузи… (Promova 2021). Утім, якщо взяти до уваги 
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Закон про мови, то можна спостерігати іншу градацію національних менших. Зокрема, 
преференції надано тим із них, чиї мови є офіційними мовами Європейського Союзу. 
Звісно, чітку відмінність між «народами», з одного боку, і «меншинами» та «корінними 
народами», з другого, визначити досить складно, особливо, якщо взяти до уваги 
питання про самовизначення (ще складніше вести мову про перехідні зони між 
різними категоріями). Як зазначають дослідники, у таких випадках часто превалюють 
політичні інтереси (Bloh 2006: 339). 

Водночас, як відомо, мультикультуралізм базується на ідеології рівності прав 
народів і рас, він виник саме як засіб заміни старих форм етнічної і расової ієрархії 
новими демократичними відносинами – ієрархічні відносини трансформуються у 
відносини ліберально-демократичної громадянської відповідальності. Будь-які 
групові обмеження або переваги в цьому плані підпадають під визначення поняття 
«дискримінація». 

Своєю чергою, ідеї ієрархізації етнонаціональних спільнот безпосередньо 
пов’язані з їх «особливими правами» й підживлюють суперництво між ними. 
Невипадково чимало етнічних груп прагне довести свою належність до «корінних» 
народів і тим самим наблизитися до «титульної нації», бо це означає претензію на 
певний правовий статус, зокрема право на самовизначення,1 бо «корінні народи» є 
суб’єктами публічного права з правами автономії, мови корінних народів трактуються 
як національні мови, відбувається демаркація їхніх захищених законом територій, 
вони мають право розпоряджатися «власними» ресурсами, йдеться про повагу до їхніх 
звичаєвих правових систем, культурної та релігійної свободи (Stavengagen 2006: 111). 
Тож дискусія про «автохтонність» та побудови ієрархій етнічних груп неминуче 
призводить до міркувань щодо пріоритетів і домінування, а також активізує ще й 
проблему етнічних кордонів. 

В Україні така дискусія переобтяжена посиленою увагою до етнічного питання, 
розуміння якого часто базується на панівних есенціалістських уявленнях. Можна 
говорити навіть про певну біологізацію цих поглядів, коли йдеться про «генофонд 
нації», «імунітет народу», «ДНК нації» тощо. Наприклад, під час святкування 30-річчя 
незалежності України було презентовано театралізований перформанс, який так і 
називався «ДНК». І хоча організатори розшифрували цю абревіатуру як «День 
народження країни», на початку та наприкінці вистави було продекларовано таке: 
«Майбутнє кожного народу і кожного із нас українців визначає ДНК, код ДНК», «ДНК 
України та українців відвойовує своє» (Radіo Svoboda 2021). Звісно, хтось може 
прочитувати це саме так, що «національну ДНК» не обирають і не змінюють, а вона 
автоматично надається при народженні, що «генофонд нації» треба захищати тощо. 
Вочевидь, такі погляди можуть сприяти посиленню ксенофобських настроїв, 
прагненню «національної чистоти», скажімо, в шлюбах. У політичній площині це 
сприяє збереженню та поширенню старих унітарних поглядів на державу, 

 
1 У Законі чітко зазначено: «Корінні народи мають право на самовизначення у складі України та 
політичний статус». 
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запереченню більш широкої моделі національної ідентичності, врешті, прагненню до 
гомогенності населення країни. На думку О. Калакури,  

… цілком очевидно, що гармонізації міжнаціональних відносин, становленню 
мультикультуралізму як методу етнонаціональної політики шкодять ідеологічні 
стереотипи, догматичний характер деяких штампів, зокрема визначення 
України як поліетнічної і полікультурної країни. (Kalakura 2010: 24)  

Він уважає, що настрої громадян засвідчують певну віртуальність 
мультикультуралізму в країні, і це дає підстави прихильникам україноцентризму 
прагнути моноетнізму, побудови нації-держави, зокрема за польським сценарієм, 
сподіватися завоювання українською етнічною культурою таких позицій, які зумовлені 
історично й гарантовані їй Конституцією України (Kalakura 2010: 21). 

Звісно, кожна ситуація міжетнічної взаємодії має конкретний характер і 
потребує конкретних заходів для її розв’язання (Bloh 2006: 347). В Україні одним із 
чинників, щоістотно впливає на сприйняття політики мультикультуралізму як такої, є 
наявність значної кількості росіян, які в умовах російсько-української війни багатьма 
українцями сприймаються як представники «п’ятої колони», як потенційна загроза для 
української незалежності (до речі, подібне ставлення до національних меншин, які 
представляли «ворожі держави» на «нашій землі», можна легко віднайти в історії 
багатьох країн у періоди війн). Утім, в Україні такі настрої можна зафіксувати вже від 
моменту проголошення незалежності, що зумовлено тривалим домінуванням 
російської мови та культури. Отже, дотримання політики лібералізму й 
мультикультуралізму може трактуватися як варіант збереження такого домінування 
(«релікту колоніалізму») де-факто. Не дивно, що деякі політичні рішення 
ухвалювалися (чи не ухвалювалися) саме з огляду на цю обставину. Крім того, як 
зазначають дослідники, особливо болюче зміни державної незалежності й відповідно 
свого статусу сприймали представники тих націй, які домінували в 
багатонаціональних імперіях, а після їх розпаду раптово ставали меншинами в нових 
незалежних країнах (Belìcer 2002: 152–153). Повною мірою це стосується етнічних 
росіян в Україні. 

Інший чинник пов’язаний із розумінням того, що являє собою національна 
ідентичність. Російсько-українське протистояння останніх років, а потім і війна 
(зокрема інформаційна та ідеологічна) проти України з боку Російської Федерації 
спричинили досить категоричний погляд на цю проблему як серед представників 
влади, так і в суспільстві. Йдеться про те, що треба обов’язково обрати якусь 
ідентичність, бо не можна «перебувати в шпагаті» (Ukrіnform 2021). Насправді ж, 
чимало людей перебуває саме в такому стані. І це стосується багатьох країн світу. 
Актуалізація тієї чи тієї ідентичності (розуміння її важливості) відбувається залежно 
від обставин. Тож часто обставини визначають ситуативне домінування певної 
ідентичності (ідеться і про належність до таких пов’язаних між собою спільнот, як-от: 
слов’яни – східні слов’яни – українці – галичани/слобожани/русини та ін.). А це, своєю 
чергою, дозволяє припускати, що, змінюючи обставини, можна змінити 
співвідношення ідентичностей, протиставляти їх чи поєднувати. Принаймні деякі 
дослідники визначили соціальні обставини (структурні умови), які посилюють етнічну 
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солідарність (див., наприклад: Horowitz 1985), а також соціальні обставини, які 
сприяють раціональному стратегічному вибору колективної ідентичності як засобу 
досягнення бажаних політичних, соціальних, економічних та інших цілей, які, своєю 
чергою, посилюють групову солідарність (див., наприклад: Okamura 2014). Очевидно, 
що так само можна визначити обставини, які породжують протиставлення чи 
заперечення певних ідентичностей. 

У зв’язку із зазначеним, не дивно, що в українському політичному просторі 
актуалізувалося питання про роль «діаспор» в Україні. Якщо в «Законі про корінні 
народи» наголошується на тому, що це ті автохтонні етнічні спільноти, «які не мають 
власного державного утворення за межами України»,1 то це означає, що решта 
етнічних спільнот мають чітко усвідомлювати себе як діаспори й визначити, де їхнє 
«власне державне утворення за межами України». У такий спосіб підживлюється і 
бажання цих діаспорних груп звернутися до «власної держави» щодо захисту своїх 
прав, і прагнення «держав-метрополій» використати «свої» діаспорні групи як 
активних зовнішньополітичних гравців. Зрозуміло, що в цій ситуації йдеться не лише 
про росіян, а й про поляків, угорців, румунів. Такі приклади не складно знайти в 
мережі (див., наприклад: Yehoshyna 2021). 

Здається, більш корисним для консолідації суспільства було б активне 
використання терміна «історична батьківщина», який актуалізує питання про етнічні 
корені, але не примушує визначатися щодо політичної лояльності. Втім, і термін 
«історична батьківщина» потребує обережного використання, адже уявлення про 
кордони «історичної батьківщини» можуть стати приводом для територіальних 
претензій чи сепаратизму.  

Андреас Каппелер зазначив, що суперечливість у вживанні терміна «нація» в 
Конституції України є виявом нечіткості термінології, характерної для політичних 
тенденцій сучасної України (Kappeler 2011: 14). У документах, які регулюють чи мали 
б регулювати відповідні стосунки між етнонаціональними спільнотами в Україні, а 
також у відповідних рішеннях на рівні влади також маємо чимало суперечливих 
моментів, беззмістовних декларацій та «зон замовчування», що сприяє правовій 
невизначеності та породжує в керівників різного рівня бажання на свій розсуд 
«вирішити проблему». Невдалими були намагання довести до розгляду Верховної 
Ради хоча б одну з численних версій Концепції етнонаціональної політики України. 
«Відкладання» складної проблеми лише загострювало її.  

Отже, розв’язувати проблему багатокультурності можна по-різному. Політика 
мультикультуралізму відкриває нові можливості для стабілізації міжетнічних взаємин, 
але може породжувати й виклики, які здатні посилити розкол у суспільстві. Такі заходи 

 
1 Хоча в багатьох публікаціях і в самому Законі йдеться про те, що термін «корінні народи» сталий у 
міжнародному праві та в законодавстві багатьох країн (зокрема, закріплений Декларацією ООН від 
2007 року про права корінних народів), ця ознака («власне державне утворення за межами України»), 
як зазначають експерти, є певною мірою українською «новацією». Принаймні є очевидне відхилення 
від визначення, яке пропонують у Конвенції Міжнародної Організації Праці ООН № 169: «вони є 
нащадками тих, хто населяв країну або географічну місцевість, частиною якої є дана країна, в період її 
завоювання або колонізації чи в період установлення існуючих державних кордонів…» (Tovt 2002: 96). 
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сприяють, зокрема, формуванню офіційних структур (наприклад, НКТ, які здатні 
консолідувати етнонаціональні спільноти) та забезпечують певні правові підстави для 
існування та культурного розвитку національних меншин. 

 

Чисельність НКТ 

Слід відзначити, що перші НКТ почали створювати ще наприкінці 1980-х років як 
громадські добровільні об’єднання, насамперед для реалізації культурно-освітніх, 
мовних, релігійних та інформаційних потреб представників етнонаціональних 
спільнот України. Процес організаційного оформлення етнічних громад відбувався 
доволі динамічно, що було пов’язано із загальним пожвавленням національних 
процесів напередодні та після краху СРСР. Дослідники НКТ України наголошують, що 
від самого початку такі організації розподілялись на дві групи: одні НКТ отримали 
офіційний статус і перебували під контролем компартійних структур (часто вони 
функціонували на базі регіональних відділів Українського товариства дружби і 
культурного зв’язку з зарубіжними країнами), інші НКТ засновувалися як 
альтернативні національно-культурні об’єднання, на чолі яких ставали демократично 
налаштовані представники творчої інтелігенції, учасники правозахисного руху й 
дисиденти (Kovač 2008: 98–99). Зрештою, саме НКТ, що належали до другої групи, 
виявилися більш життєздатними, оскільки менше залежали від державної підтримки 
та мали у своєму складі більш зацікавлених та активних осіб. Переважна більшість 
НКТ засновувалася у великих містах України, для яких був характерний високий 
рівень етнічної різноманітності (наприклад, Дніпро, Запоріжжя, Київ, Львів, Одеса, 
Сімферополь, Харків та ін.). Особливе значення в процесі інституалізації етнічних 
громад належало створенню НКТ із всеукраїнським статусом, діяльність яких мала би 
поширюватися на всю територію України або більшість її областей. У такому разі 
структура НКТ передбачала наявність регіональних представництв. 

Відомо, що наприкінці 1991 року в Україні вже діяло близько 150 НКТ. 
Упродовж 1990–2000-х років темпи самоорганізації етнічних громад були доволі 
високі. Слід відзначити, що у відкритому доступі міститься чимало суперечливих і 
фрагментарних даних щодо динаміки чисельності НКТ, верифікація цих даних 
подекуди унеможливлюється відсутністю посилань на першоджерела. Вочевидь, 
визначальними чинниками є зміни методології обліку НКТ на регіональному та 
загальнодержавному рівнях, а також стрімкість, з якою створюються та ліквідовуються 
громадські організації в Україні. Наприклад, у різноманітних наукових публікаціях 
щодо НКТ можна побачити такі дані: у 1995 році в Україні нараховувалося 237 НКТ (з 
них 16 мали всеукраїнський статус) (Kovač 2008: 99), в 1998 — 306 НКТ (21) (Ovčarenko 
2013: 105), у 2001 — 785 (32) (Baranovsʹka 2012: 64), у 2004 — 1 045 НКТ (34) (Materìali 
2015), на початок липня 2007 року — 1 272 НКТ (37) (Kovač 2008: 99), 2011 — 1 458 
НКТ (44) (Ovčarenko 2013: 105). Водночас згідно з опублікованими статистичними 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       63 

бюлетенями Державної служби статистики України (Statističnij bûletenʹ 2010–2014) 
маємо таку кількісну характеристику організацій протягом 2010–2014 років1: 

Таблиця 1. Кількість «громадських організацій національних та дружніх зв’язків» 
протягом 2010–2014 років 

Рік 

Україна Дніпров-
ська 

область 

Запорізь-
ка область 

Одеська 
область 

Харківсь-
ка область Разом 

Міжнародні 
організації 

Всеукраїнські 
організації 

2010 2 496 79 98 116 101 178 144 

2011 2 595 83 100 125 102 190 153 

2012 2 690 83 100 135 111 195 162 

2013 2 290 – 17 112 85 189 115 

2014 1 727 – 16 122 90 188 114 

Безперечно, зростання кількості НКТ стало результатом поширення 
різноманітних форм суспільної самоорганізації та власне розвитку в Україні 
громадянського суспільства. Водночас дослідники відзначають, що НКТ функціонують 
у тому самому правовому полі, що й інші громадські організації. Відповідно будь-який 
громадянин може зареєструвати НКТ. На відміну від порядку реєстрації політичної 
партії, для легалізації НКТ не встановлено мінімальної кількості осіб, які мають 
підтримувати створення такої організації (Kovač 2008: 98). Також не дивно, що інколи 
в одному місті діє декілька організацій, які представляють один і той самий етнос. 
Наприклад, за даними Держкомнацміграції, на 2003 рік в Україні діяли 99 грецьких, 
93 єврейські, 62 російські, 55 німецьких, 44 польські, 33 азербайджанські, 31 
вірменське НКТ. На початку 2000-х років власні НКТ мали представники 39 
національностей, що мешкали на території України (Materìali 2015). Саме цей факт для 
деяких дослідників є визначальним, коли йдеться про ті національні меншини, що 
«реально конституювалися» (Tovt 2002: 113). 

Розподіл НКТ між досліджуваними містами загалом репрезентує національну 
структуру населення міст та активність певних етнічних громад, їхню інтегрованість у 
локальні процеси. Згідно з відкритими даними, опублікованими на сайтах міських рад 
і профільних міських установ, на сьогодні найменша кількість НКТ нараховується у 
Дніпрі – понад 20 НКТ, що репрезентують 14 етнічних груп, а також понад 5 центрів 
національних культур (Dnìpro 2019). У два рази більше НКТ діють у Запоріжжі − трохи 
більше 40 НКТ (Zaporìžžâ 2019). В Одесі станом на 1 січня 2021 року нараховується 66 
громадських організацій національно-культурного спрямування (з статусом «міська»), 
загалом в Одеській області таких організацій 186 (Odeŝina 2021). Найбільша кількість 

 
1 Слід відзначити, що статистичні збірники щодо діяльності громадських організацій в Україні за 2015–
2017 роки, які опубліковані на сайті Державної служби статистики України, не містять даних щодо 
чисельності зазначених громадських організацій. 
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НКТ серед досліджуваних міст розташованав Харкові. На 2020 рік у місті 
зареєстровані та діють 103 НКТ та об’єднань іноземних громадян (Kharkìv 2020). 

 

Об’єднання НКТ: контрольовані структури чи приклади самоорганізації та взаємодії? 

Попри розроблену правову основу взаємодії держави та інститутів громадянського 
суспільства, зокрема НКТ, очевидною проблемою залишаються механізми й форми 
такої співпраці. У середині 1990-х − на початку 2000-х років на організаційному рівні 
співпраця між НКТ і державними інституціями стимулювала створення 
координаційних дорадчих органів, на кшталт асоціацій етнонаціональних спільнот 
при обласних державних адміністраціях. Основним завданням діяльності таких 
органів мала стати координація роботи НКТ, сприяння обміну досвідом і покращення 
між ними взаємодії. Наприклад, 1994 року у складі Одеської облдержадміністрації 
було створено Комісію з міжнаціонального та етнонаціонального відродження, а 
1999 року − Раду представників національно-культурних товариств Одеської області 
при управлінні у справах національностей та міграцій Одеської облдержадміністрації, 
до складу якої на той час увійшло 21 НКТ (Baranovs'ka 2012: 72–73). Ще одним 
прикладом є Рада представників громадських організацій національних меншин при 
Харківській облдержадміністрації, заснована 2005 року, до складу якої увійшло 
майже 30 керівників НКТ (Baranovs'ka 2012: 72). 

Пізніше схожі координаційні органи почали з’являтися на рівні міських рад. 
Наприклад, 2006 року в Одесі було створено координаційну Раду представників 
етнонаціональних товариств, до складу якої увійшли 15 НКТ міста, а згодом їхня 
кількість збільшилася до 30 (Ìstoričnì tradicìï 2011: 258–262). 2008 року було створено 
Координаційну раду національно-культурних товариств при Запорізькій міській раді 
(Koordinacìjna rada 2008), а 2019 року − Громадську раду з питань міжнаціональних 
відносин при Харківському міському голові, до складу якої увійшли 43 представники 
міської влади та НКТ (Gromadsʹka rada 2019). Можна констатувати, що сьогодні такі 
процеси дещо уповільнилися, а діяльність уже створених координаційних органів 
поки не мала помітних результатів. 

Наприкінці 1990-х – на початку 2000-х років почали створюватися громадські 
організації (у форматі асоціацій, спілок, конгресів, центрів, рад тощо) для об’єднання 
різноманітних НКТ (Kovač 2008: 98). Наприклад, 1999 року виникла Асоціація 
національно-культурних об’єднань України. За три роки членами Асоціації стали 70 
організацій, вона мала регіональні представництва у 12 великих містах України 
(Asocìacìâ 2002: 2). Цей процес відбувався й на регіональному рівні. 2005 року 88 НКТ 
були об’єднані в Асоціацію національно-культурних і культосвітніх об’єднань Одеської 
області, Одеську обласну федерацію національних меншин (Materìaly 2015). З 
2006 року існує Запорізька обласна асоціація національно-культурних товариств, а з 
2016 року – Асоціація національних меншин Запорізької області (Asocìacìâ 2016). 
Серед схожих міських організацій як приклад можна назвати Об’єднання 
національно-культурних товариств «Єдність», що діє в Дніпрі з 2014 року (Dnìpro 
2019). Слід зауважити, що активність і результати діяльності таких об’єднань залежать 
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як від активності самих НКТ, так і від бажання міської влади розвивати саме такий 
формат співпраці з НКТ. 

Сьогодні ефективним засобом взаємодії місцевих органів влади та НКТ стають 
інтернет-ресурси на кшталт комунікаційних платформ національних спільнот 
(наприклад, «Багатонаціональна сім’я Запорізького краю» (Komunìkacìjna platforma 
2020) та «Багатонаціональна Одещина» (Komunìkacìjna platforma 2022); обидві 
комунікаційні платформи створено в межах проєкту офісу Ради Європи в Україні 
«Захист національних меншин, включаючи ромів та мови меншин в Україні»). 

Каналами популяризації діяльності НКТ та власне певних етнонаціональних 
спільнот стають різноманітні державні установи й організації. Важливо, що 
реалізовані ними проєкти слугують своєрідним майданчиком для проголошення 
«свого» бачення історії етнічних громад і водночас інструментом «порозуміння» 
різних спільнот. Мабуть, найбільш показовим прикладом на сьогодні є медіапроєкт 
«Ukraїner», що реалізується з 2016 року. Одна з тем, яку висвітлює команда проєкту, 
стосується національних спільнот та корінних народів України. На сьогодні створено 
приблизно 40 відеорозповідей про представників різних етнічних груп, що мешкають 
на території України, зокрема албанців, австрійців, болгар, вірмен, гагаузів, греків, 
грузинів, євреїв, караїмів, корейців, кримських татар, кримчаків, німців, словаків, 
ромів, румунів, турків, угорців, чехів, шведів та ін. (Ukraїner 2021). 

Вельми поширеною практикою в Україні є реалізація локальних проєктів за 
ініціативи державних культурно-освітніх закладів: музеїв, бібліотек, центрів культури, 
університетів тощо. Наприклад, у травні 2020 року Харківський літературний музей 
долучився до проведення онлайн-акції «Ніч музеїв 2020. Харків між культурами» 
(Vsesvìtnâ onlajn-akcìâ 2020), одним із результатів якої стало створення 
19 відеорозповідей, присвячених етнічній топоніміці й культурному життю 
національних громад міста. Ще одним прикладом є проєкт Запорізької обласної 
універсальної наукової бібліотеки «Запоріжжя багатонаціональне», що являє собою 
короткі нариси про 10 НКТ міста, представлених на сайті бібліотеки (Zaporìžžâ 2021). 

 

Офіційні інтернет-ресурси НКТ: загальна характеристика 

Перші сайти НКТ досліджуваних міст з’явилися наприкінці 1990-х – на початку  
2000-х рр. Найбільш активними тут були єврейські НКТ, наприклад Ізраїльський 
культурний центр у Харкові при посольстві Держави Ізраїль в Україні, Єврейська 
конфедерація України, Благодійна організація «Харківський єврейський благодійний 
фонд Хесед-Шааре Тіква» тощо. Протягом 2000-х років були створені сайти багатьох 
інших НКТ, зокрема Всеукраїнського громадського об’єднання грузин «Георгія», 
Харківського обласного товариства німців «Відергебурт», Харківського обласного 
товариства азербайджансько-української дружби «Достлуг», Харківського товариства 
польської культури, Федерації грецьких товариств України, Єврейського культурного 
центру «Бейт Дан», Федерації єврейських громад України, Корейського культурного 
центру та ін. Створення сайтів можна вважати ознакою завершення певного етапу 
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інституалізації етнічних громад, які в такий спосіб отримували офіційні інтернет-
ресурси, що репрезентували їхню діяльність. 

Часом найбільш активного створення інтернет-ресурсів НКТ досліджуваних 
міст стали 2010-ті роки, коли кожного року виникало по кілька нових сайтів. 
Пояснення цього полягає не лише в технічному й фінансовому складнику (створення 
та підтримка сайтів стали відчутно менш вартісною справою порівняно з попередніми 
роками), але також є свідченням загострення конкуренції між НКТ, які прагнули до 
визнання себе як офіційного представника певної етнічної громади. Серед сайтів НКТ 
також трапляються т. зв. «сплячі», що продовжують працювати, але інформація на яких 
не оновлюється роками. Прикладами можуть бути сайти Єврейської конфедерації 
України (Evrejskaâ Konfederaciâ Ukrainy), Дніпропетровського корейського товариства 
«Асадаль» (Korejskoe obŝestvo Asadalʹ) тощо. 

Проаналізовані сайти НКТ умовно можна поділити на кілька груп. Насамперед 
це сайти об’єднаних (всеукраїнських) організацій (часто федерацій, рад тощо), що 
представляють інтереси різноманітних етнонаціональних спільнот (наприклад, сайти 
Об’єднаної єврейської общини України, Ради німців України, Федерації грецьких 
товариств України, Федерації польських організацій в Україні тощо). Загалом було 
проаналізовано 18 таких сайтів. Іншу групу становлять сайти обласних і міських 
етнічних громад і НКТ, наприклад, Єврейської громади Дніпра, Одеської вірменської 
громади, Харківського обласного товариства німців «Відергебурт», Дніпропетровської 
обласної польської громади, Харківського обласного товариства азербайджансько-
української дружби «Достлуг» та ін. Кількість сайтів, що репрезентують ті чи ті 
етнонаціональні спільноти, доволі різна. Наприклад, із 38 проаналізованих сайтів 
майже третина присвячена діяльності єврейських громад та організацій, далі за 
кількістю йдуть сайти польських (загалом 6 інтернет-ресурсів) та грецьких (5 інтернет-
ресурсів) етнічних громад і НКТ. Показовою є відсутність уже протягом кількох років 
сайтів, які би відображали діяльність російських НКТ досліджуваних міст. Вочевидь, 
на це вплинули анексія Росією Криму та початок російсько-української війни в 
Донбасі, а також погіршення ставлення українців і росіян один до одного (Ukrainska 
Pravda 2021b). 

Переважна більшість проаналізованих сайтів містить різноманітну та, вочевидь, 
корисну для членів етнонаціональних спільнот інформацію, насамперед щодо 
культурно-освітньої та соціальної діяльності, акцентується увага на проєктах, що 
реалізуються за участі НКТ. Переважна більшість сайтів не використовує інклюзивний 
вебдизайн та не пристосована для людей з обмеженими можливостями здоров’я. 
Виняток становлять кілька сайтів, створених протягом останніх років, наприклад, 
Об’єднаної єврейської общини України (Ob’êdnana Êvrejsʹka obŝina Ukraïni) та Ради 
німців України (Portal nìmcìv Ukraïni. Ìnternet-resurs etnìčnih nìmcìv Ukraïni). 

Характерною рисою 2010-х років стало також поширення інформації про НКТ 
у соціальних мережах (Фейсбук, Телеграм, Інстаграм тощо). Деякі НКТ мають офіційні 
канали на Ютуб, де публікують різноманітні відеоматеріали про свою діяльність  
освітнього та історичного характеру (наприклад, канали Спілки вірмен України, Ради 
німців України, Об’єднаної діаспори азербайджанців України, Федерації грецьких 
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товариств України тощо). Інформація в соціальних мережах часом є більш актуальною, 
оскільки стосується не лише діяльності НКТ, але також резонансних подій, що 
відбуваються в Україні та на історичній батьківщині представників відповідної 
етнонаціональної спільноти. 

 

Інформаційне наповнення офіційних інтернет-ресурсів НКТ 

На сайтах НКТ маємо багато різноманітної інформації. Передусім про різні заходи, які 
організувало відповідне НКТ, а також про національні свята і традиції. Можна казати 
про те, що в такий спосіб відбувається об’єднання громади навколо певного способу 
життя. Особливе місце належить розвитку відповідної мови. Інформація про надання 
всебічної допомоги у вивченні рідної мови, згадки про мову як основу національної 
ідентичності містяться на переважній більшості проаналізованих сайтів. Зокрема, 
звернемо увагу на сайти польських НКТ. Наприклад, на сайті Дніпропетровської 
Обласної Польської Громади зазначається, що ця організація прагне відроджувати 
національну спадщину етнічних поляків, надавати допомогу в процесі вивчення мови 
та здобуття вищої освіти в Польщі тощо (Dnìpropetrovsʹka Oblasna Polʹsʹka Gromada). 
Так само на сайті Запорізького обласного товариства польської культури імені 
А. Міцкевича констатується, що діяльність НКТ «спрямована на відродження і 
поширення традицій, мови та культури Польщі, об’єднання поляків і людей польського 
походження і відновлення ними своїх коренів» (Zaporìzʹke Oblasne Tovarystvo Polʹsʹkoï 
Kulʹtury ìm. A. Mìckevìča).  

Слід відзначити, що дискусії та політичні рішення щодо розвитку української 
мови вплинули й на певну увагу до цього питання з боку НКТ. Невипадково разом із 
вивченням рідної мови на сайтах можна побачити інформацію про те, що серед 
завдань організації − «адаптація та допомога у вивченні української мови» 
(Vseukraïnsʹka azerbajdžansʹka molodìžnì organìzacìâ). Принагідно слід зауважити, що 
типовою особливістю переважної більшості проаналізованих сайтів є домінування 
російськомовного контенту над україномовним. В окремих випадках українська 
версія сайту взагалі відсутня (наприклад, сайти «Еврейская община Хабад Одесса», 
«Харьковский музей Холокоста», «Союз поляков в Запорожье “Полония”», «Корейский 
культурный центр», «Объединенная диаспора азербайджанцев Украины» тощо). 
Вочевидь, така ситуація навряд чи може свідчити про відносно слабку інтеграцію 
згаданих організацій в культурно-освітній та суспільно-політичний простір певного 
міста та / або регіону. Це радше є свідченням того, що де-факто російська мова 
залишається мовою міжнаціонального спілкування серед етнічних громад 
досліджуваних міст. 

Окремий акцент, особливо «нові» етнонаціональні спільноти,1 роблять на 
підтримці молодого покоління етнічної громади, зокрема, щодо реалізації 
різноманітних культурних, спортивних і соціальних проєктів. Деякі з результатів такої 

 
1 Як уже зазначалося, в сучасному праві є поняття «нові» й «старі» (автохтонні) меншини. Деякі експерти 
вважають, що групи нащадків робітників-мігрантів уже в другому або третьому поколінні слід вважати 
меншинами (Tovt 2002:95–96). 
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соціальної та культурної роботи НКТ у певний спосіб маркують простір (наприклад, 
спорудження сакральних об’єктів і пам’ятників, встановлення меморіальних дощок, 
облаштування цвинтарів, відкриття культурно-освітніх центрів тощо). Наприклад, на 
головній сторінці сайту Одеської вірменської громади йдеться про створення 
Вірменського культурного центру імені Л. Х. Калусьяна, який було відкрито 2008 року, 
і, зокрема, зазначено:  

Саме тут розташувався дитячий садочок та школа, а також багато гуртків. … 
також у центрі є музей, картинна галерея «Вернатун», концертний та кінозал. … 
тут можна знайти багато хачкарів, скульптур, світломузичний фонтан. 
Матеріали та елементи для робіт були спеціально привезені з Вірменії. Сьогодні 
цей сквер – улюблене місце відпочинку не лише для вірмен, а й для всіх 
одеситів та гостей міста. (Odesskaâ armânskaâ obŝina) 

Для «нових» етнокультурних спільнот (китайці, в’єтнамці та ін.) такими 
об’єктами, які репрезентують їх у місті, стають певні архітектурні споруди, торгові 
центри, розважальні та громадські заклади (наприклад, ресторани), які містять ознаки 
відповідної етнізації того чи того простору міста. Наприклад, вулицю Киргизьку в 
Харкові вже досить давно називають «в’єтнамським кварталом», що прилягає до 
величезного житлового комплексу «Епоха», створеного понад 25 років тому на 
території колишнього Харківського заводу тракторних двигунів. Кілька 
шестиповерхових корпусів в’єтнамські інвестори переобладнали у впорядковані 
квартири. Усередині кварталу створили затишний сквер, звели величезну бронзову 
кінну статую Хо Ші Міну, а поряд спорудили буддистську пагоду – найбільшу в Європі. 
Неподалік розташований найбільший в Україні аквапарк «Джунглі», оформлений за 
в’єтнамськими мотивами, багато років працює ресторан в’єтнамської кухні 
«Взлетающий Дракон». У цьому районі також є безліч в’єтнамських магазинів, 
майстерень, мініпідприємств, офісів та відкрито навіть Представництво сприяння 
бізнесу та торгівлі СРВ у Харкові (Čigrin 2022). 

На переважній більшості проаналізованих сайтів наголошується, що етнічні 
громади та НКТ покликані відродити та зберегти національно-культурні традиції 
відповідного етносу, захистити права й інтереси представників громади, сприяти 
зміцненню культурно-економічних зв’язків між представниками громади в Україні та 
історичною батьківщиною (Dostlug). Відповідно важливим завданням діяльності НКТ 
проголошується об’єднання представників громади й розвиток національної 
самосвідомості, надання допомоги кожному представнику етнічної громади (у 
соціальному, культурному та повсякденному житті). Водночас на сайтах НКТ зазвичай 
знаходимо тези, які засвідчують лояльність відповідної спільноти, її відкритість, її 
значення для України. Зокрема, традиційно наголошується на тому, що мирне 
співіснування та взаємодія представників різних етносів на українських землях є 
основою процвітання України, а також зазначається, що НКТ роблять власний внесок 
у розвиток в Україні поліетнічного та мультикультурного громадянського суспільства. 
Наприклад, на сайті Федерації грецьких товариств України прямо вказано, що 
«…українські елліни роблять значний внесок у громадсько-політичний, соціально-
економічний та духовний розвиток поліетнічної України. Своїми славними іменами та 
великими звершеннями вони довели, що є яскравою прикрасою багатонаціональної 
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української палітри» (Federacìâ grecʹkih tovaristv Ukraïni). В історичній довідці, яка 
розташована на сайті Харківського обласного товариства азербайджансько-
української дружби «Достлуг» ідеться про те, що «після грудня 1991 року багато 
азербайджанців, які перебувають на території України, прийняли українське 
громадянство і як повноправні громадяни України беруть активну участь в 
громадському житті країни» (Dostlug). 

Продовжує використовуватися й популярний у радянський час концепт 
«братської дружби народів». Спираючись на нього, деякі організації прямо 
виголошують таке завдання, як «пропаганда ідеалів братерства та толерантності серед 
представників різних націй та релігійних конфесій. Утім, можна помітити й дещо інші 
акценти. Наприклад, на сайті Об’єднаної діаспори азербайджанців України 
зазначається, що метою організації є не лише «захист законних, соціальних, 
національних, культурних … та інших спільних інтересів своїх членів», а й «сприяння 
налагодженню співробітництва української та азербайджанської громади» 
(Ob'edinennaâ diaspora azerbajdžancev Ukrainy). Тобто маємо певний зсув від «вічної 
дружби» до «налагодження взаємовигідного співробітництва».  

На сайтах НКТ помітне місце відведено інформації про історичні події, 
меморіальні заходи, видатних історичних діячів своєї етнічної групи. Як зазначає 
С. Коч, «особливу форму самопрезентації становлять дії групи, які спрямовані на 
популяризацію своєї історії» (Koč 2014: 54). Передусім ідеться про «свій» внесок у 
розвиток міста, регіону. Це можна легко віднайти, якщо проаналізувати інформацію 
про організацію виставок, публікацію відповідних видань і здійснення меморіальних 
акцій. Наведемо уривки з розмови, яка супроводжує короткометражний відеофільм 
«Греція та Одеса. Подорож у часі» (Grecìâ ta Odesa 2020), який став результатом 
творчої співпраці між Грецьким Фондом Культури і Департаментом міжнародного 
співробітництва та маркетингу Одеської міської ради: «До еллінів ніхто таких міст не 
будував тут. …Ці краї в ті часи годували хлібом усю Грецію. … Коли заснували Одесу 
– вільне місто…, греки повернулися сюди. Першим бургомістром був грек. Греком був 
і найвідоміший міський голова Григорій Маразлі. … Однією з перших церков була 
грецька. … Славні мореплавці та віртуози торгівлі допомогли цьому гарному місту 
стати одним з найбільших портів в Європі. … Комерсанти, кондитери, художники… для 
багатьох греків Одеса стала другою батьківщиною. … Таємне товариство…, що 
організувало грецьку революцію... Саме тут кувалася незалежність нашої країни. … 
Земля твоїх предків». Вочевидь, подібні сюжети стають основою публічних лекцій на 
подібні теми. Наприклад, 25 лютого 2021 року голова громадської організації «Греки 
Одеси» Є. Кузьмінська-Поліхроніді прочитала лекцію «греки-першопоселенці і перше 
30-річчя Одеси». Ці заходи стали результатом реалізації такого завдання як 
«популяризація грецької присутності в регіоні» (Grečeskij fond kulʹtury – Odessa). 

Про свою роль у заснуванні Одеси пишуть і вірмени. На сайті Одеської 
вірменської громади йдеться про те, що вірмени живуть на території Одеської області 
вже багато століть, а тридцять вірменських родин переселилися до Одеси практично 
одразу після заснування міста. Тут же зазначено, що ця коротка історична довідка 
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базується на історичному начерку вірменської громади, який написав Л. Калустьян і 
який вийшов друком ще 1999 року (Odesskaâ armânskaâ obŝina). 

Звісно, написання історичного твору вимагає більших інтелектуальних зусиль, 
ніж встановлення меморіальної дошки, втім, складно сказати, що має більше значення 
для гуртування певної спільноти в конкретний проміжок часу. Тож часто такі події, як 
відкриття пам’ятника чи встановлення меморіальної дошки не лише зазначені на 
сайтах НКТ, а й супроводжуються певними коментарями, які претендують на 
інтерпретацію історії з відповідної етнічної позиції.  

Як зазначила С. Коч,  

Традиційні етнічні групи регіону усвідомлюють себе як «первобудівники», їхня 
господарська стратегія проявляється у ототожненні історії своєї групи та історії 
краю. Демонстрація успішності та впливовості етнічної групи в історичній 
ретроспективі є аргументом на користь її соціальної дієздатності сьогодні. 
…проєкція сьогодення в минуле, що дозволяє сучасності знаходити основу 
легітимності в «пережитому». (Koč 2014: 54)  

До речі, на сайтах іноді фіксується традиційна присутність у місті саме 
організованої громади. Зокрема на сайті Одеської вірменської громади зазначено, що 
першу громаду було створено ще 1915 року, а 1988 року її було відроджено. Також 
зазначається, що з 2001 р. до сьогодні чисельність вірмен в Одеській області 
збільшиласявід 7,5 тисяч до 40 тисяч (Odesskaâ armânskaâ obŝina). Вочевидь, ці дати й 
цифри мають засвідчити значення громади для регіону, її силу та укоріненість. Схожу 
інформацію бачимо і в спеціальних виданнях. Певною мірою показовим є такий 
загальний погляд на історію єврейської громади Харкова:  

Ось вже більше двох століть нараховує історія харківського єврейства. Злети й 
падіння громади, життя «за смугою осілості» й неймовірний злет в 
дореволюційні роки, зміна єврейських еліт й демографічний бум в міжвоєнні 
радянські десятиліття. Холокост, «п’ята графа» й «залізна завіса», алія й 
еміграція. А разом з нею й відродження єврейства в 1990-ті роки – лише 
швидкий контур цих двох століть. За ним стоїть життя всього народу й окремі 
людські долі. Вони також невіддільні від загальної історії міста. На відміну від 
багатьох інших міст, харківські євреї ніколи не були замкнені в межах своєї 
громади й широко інтегрувалися в різноманітне життя міста, даючи Харкову й 
світу великі імена своїх одноплемінників. (Kotlâr 2011: 6) 

Якщо проаналізувати в цілому згадані на сайтах НКТ та у відповідних виданнях 
історичні події та деякі меморіальні заходи, то в цілому можна погодитися з схемою, 
яку запропонував С. Румянцев. Він визначив декілька метафор, які дозволяють 
виявити точки смислового та емоційного напруження, коли йдеться про національну 
історію («пристрасті» щодо етногенезу, імперії, ідентичності) (Rumâncev 2015: 120). 
Щодо першого варіанта «пристрастей», то маються на увазі міркування про давність 
певного етносу й перипетії відповідного «етногенезу». Глибокі історичні корені стають 
аргументом на користь того, що народ має величну історію й гідний поваги вже за 
віком. Як зазначив П. Нора, «Що більш величним було походження, то більше воно 
звеличувало нас. Бо ми вихваляємо себе, вихваляючи минуле» (Nora 1999: 35). Тож на 
цій давнині наголошують і «старі», і «нові» етнічні спільноти. Наприклад, на сайті 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       71 

Одеської вірменської громади знаходимо згадку про святкування 11 серпня Дня 
національної ідентичності Вірменії (Навасард) (Denʹ nacionalʹnoj identičnosti 2020). Це 
свято було встановлене парламентом Вірменії як державне в 2009 році. В його основі 
– історія легендарного засновника першої вірменської династії (йдеться про 2492 рік 
до н.е., коли вірменське військо перемогло вавилонян). Своєю чергою на сайті 
Дніпровського корейського товариства «Асадаль» читаємо таке:  

Ми звикли вивчати історію проєвропейської орієнтації, де Еллада – колиска 
європейської культури, Європа з її Просвітництвом – основа нинішньої світової 
цивілізації.Але якщо ми подивимося, що місто Пхеньян було засноване, за 
деякими хроніками, 2 334 року до нашої ери, то історія цивілізації виглядає 
дещо по-іншому. (Globa 2015)  

Так само про глибокі корені йдеться тоді, коли торкаються сюжету про появу 
відповідного етносу на території України. До речі, в цьому випадку почасти згадують 
і про «спільну долю» з українцями (тобто відбувається не протиставлення, а поєднання 
з титульною нацією). Зокрема, на сайті Федерації грецьких товариств України 
зазначається, що «елліни принесли на праукраїнську землю елементи класичної 
цивілізації, свою культуру, мову, християнство… Століттями вихідці із Греції пліч-о-
пліч з іншими народами обороняли православ’я, розвивали культуру та науку, 
економіку і торгівлю, боролися із спільним ворогом» (Federacìâ grecʹkih tovaristv 
Ukraïni). Так само давній зв’язок з українськими землями прагнуть репрезентувати на 
сайті Ради німців України. Зокрема, зазначається, що «…понад 2 200 років долі німців 
пов’язані з українською землею. Цей довгий і драматичний шлях розпочався в III–
I століттях до нашої ери, коли германське племінне об’єднання бастарнів розселилося 
на території від пониззя Дунаю та поміж Дніпром і Дністром. На рубежі II–III століть 
нашої ери на українських землях з’явилося германське плем’я готів. Вони створили тут 
одне із перших германських державних об’єднань під назвою “Готське королівство”…» 
(Ìstorična spravka (2022).Схожий приклад знаходимо на сторінці єврейської громади 
Дніпропетровська (на сайті Федерації єврейських громад України), де міститься така 
інформація: «Історія єврейської громади Дніпропетровська-Катеринослава щільно 
пов’язана з історією розселення євреїв в нашій країні. Перша згадка про євреїв, які 
мешкають на території сучасної української держави, стосується І ст. до н.е. 
Виникнення великих єврейських громад пов’язано з перемогами князя Святослава над 
хозарами в 965 році. Коли частину полонених євреїв поселили в Києві» (Istoriâ 
evrejskoj obŝiny g. Dnepr). 

Схожі сюжети можна побачити і в спеціальних виданнях, авторами яких є 
активісти НКТ чи ті, які працюють на їхнє замовлення:  

Масове переселення вірмен розпочалося з Х століття після прийняття 
християнства Київською Руссю. … Під час правління Володимира Мономаха в 
Києві з’явився цілий вірменський квартал. … Вірмени брали дієву участь в 
економічному та політичному житті давньоруської столиці. (Kočarân 2013: 8) 

Звісно, обов’язковим складником сайтів деяких громад і НКТ є окремі розділи, 
які присвячені національним трагедіям та міжетнічним конфліктам. Частина таких 
згадок може бути класифікована як «пристрасті щодо імперії». Йдеться як про 
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Російську імперію, так і про радянський період. На сході Європи сьогодні відбувається 
те, що П. Нора влучно назвав «деколонізацією» пам’яті (Nora 2002). Тож не дивно, що 
згадуються конфлікти, асиміляція, пригнічення тощо. Не напряму, але йдеться й про 
«історичних», «споконвічних» ворогів. Культивування історичних обра́з як таке не 
відбувається, але нагадування про трагедії є доволі регулярним. Звісно, для різних 
народів це різні події та обставини. При цьому знов-таки впадає в око намагання 
солідаризуватися, а не конфронтувати з титульною нацією (відповідно небажані 
епізоди перебувають у «зоні замовчування»).  

Своєю чергою, на інтернет-ресурсах єврейської громади міститься передусім 
інформація про антисемітизм та Голокост (часто в широкому історичному контексті). 
При цьому, як зазначається на сайті Харківського музею Голокосту:  

Голокост – це не єврейська проблема, так само, як депортації – це не проблема 
депортованих народів, голодомор – не проблема українців – це жахливі 
приклади геноциду, приклад того, до чого може призвести нетерпимість. 
(Harʹkovskij muzej Holokosta)  

Показовими є факти об’єднання етнічних груп навколо спільних трагедій, що, 
вочевидь, надає більшої сили їхній боротьбі за відновлення історичної 
справедливості. Наприклад, безпосередньо дослідженням історії Другої світової 
війни, Голокосту та геноциду ромів в Україні займається значна кількість організацій, 
серед яких доволі впливовими є Український інститут вивчення Голокосту «Ткума» 
(Ukraïnsʹkij ìnstitut vivčennâ Golokostu «Tkuma») та Український центр вивчення історії 
Голокосту (Ukraïnsʹkij centr vivčennâ ìstorìï Golokostu). Цікавими є факти об’єднання 
етнічних груп під час організації певних акцій. Наприклад, грецька громада Одеси 
часто виступає в союзі з гагаузькою та болгарською (діє чинник спільної балканської 
історії), так само об’єднуються грецька та вірменська діаспори, коли йдеться про 
вимоги визнати геноцидом масові вбивства християн в Османській імперії в 1915–
1923 роках (Koč 2014: 62). 

Часто на сайтах різноманітних НКТ можна побачити інформацію про репресії 
за імперської та радянської доби. Наприклад, на сайті Ради німців України є окремий 
розділ, де представлені документальні проєкти, підготовлені до 80-річчя депортації 
німців з України, як зазначається на сайті «заради збереження пам’яті» (Deportacìâ 
2021). Загалом відзначається, що під час Першої та Другої світових воєн політика 
царського та радянського урядів відповідно призвела до масових репресій проти 
німецького населення:  

У роки Другої світової війни понад 450 тисяч німців України були депортовані 
у східні райони СРСР. Кожен третій із них помер від голоду, хвороб і 
непосильної каторжної роботи під час депортації, в робочих колонах НКВС і на 
спецпоселеннях. (Ìstoryčna spravka)  

На сайтах польських НКТ досить часто можна побачити інформацію про 
репресії проти поляків у період 1930-х років та про знищення польських 
військовополонених протягом 1939–1940 років. Здебільшого це новини про 
меморіальні акції, виставки, презентації нових видань. Наприклад, 24 жовтня 
2020 року у приміщенні Кам’янсько-Дніпровського міського історико-археологічного 
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музею відбулася презентація видання «Польська сторінка Великого терору: репресії 
на території Кам’янсько-Дніпровського району» (Prezentaciâ 2022), про так звану 
«Польську операцію» НКВС 1937–1938 років у Запорізькій області. 22 січня 2022 р. в 
приміщенні Запорізького обласного краєзнавчого музею відбулася презентація 
іншого видання — «Запорізький табір НКВС для польських військовополонених: 
функціонування та повсякденність (1939–1940)». Ця книга є першим випуском 
започаткованої серії видань Спілки поляків Запоріжжя «Полонія» — «Stepowa 
Polonia», покликаної висвітлювати сторінки історії та етнографії поляків степового 
регіону України (Prezentacìâ 2020). До речі, автори видання — вчитель історії 
Л. Олененко та випускниця гімназії Д. Черненко. В основу цієї книги була покладена 
науково-дослідницька праця, яка була представлена ученицею на конкурс Малої 
академії наук України.  

З попередніми сюжетами пов’язані й «пристрасті щодо ідентичності». Йдеться 
про стурбованість активістів НКТ щодо «розмивання» ідентичності своєї етнічної 
групи. Як результат постає намагання відродити «споконвічні традиції», повернутися 
«до коренів» і на цій основі утвердити «справжню / істинну», тобто гомогенну 
ідентичність.  

Сучасні автори пишуть про те, що сьогодні є підстави говорити про 
неможливість гомогенної національної ідентичності (Artemenko 2014: 70). Цю тезу 
Е. Гобсбаум метафорично схарактеризував так:  

Уявлення про одну єдину, виняткову і незмінну етнічну, культурну чи іншу 
ідентичності пов’язані з небезпечною оманою. Ментальні ідентичності людини 
– це не черевики, які ми можемо носити в один момент лише одну пару.Ми 
багатовимірні особи. (Hobsbawm 2005) 

Утім, теза про національне відродження, що передбачає передусім плекання 
національної ідентичності, вельми поширена на сайтах НКТ. Наприклад, на сайті 
«Союзу поляків Запоріжжя» зазначено, що основна мета організації — «пробудження 
польськості» (Soûz polâkov Zaporožʹâ).  

До речі, попри складні суспільно-політичні та соціокультурні потрясіння,  
1990-ті роки часто представлені на сайтах НКТ як час організаційного зростання та 
свободи. Особливо це типово для етнічних громад, чисельність яких в Україні 
збільшувалася наприкінці ХХ–на початку ХХІ століть, насамперед азербайджанців, 
вірмен, грузинів та кримських татар1. Наголошується, що саме на сучасному етапі 
нарешті сталися «бажані зміни» та відповідно етнічні громади отримали можливість 
відроджувати й вільно розвивати свої національні традиції. Наприклад, на сторінці 
Єврейської громади м. Запоріжжя (сайт Карта «Євреї України») зазначається, що саме 
«зараз кожен єврей може вільно дотримуватися законів та звичаїв свого народу» 
(Evrejskaâ obŝina g. Zaporožʹe). У цьому випадку маємо певну ідеалізацію стародавніх 
звичаїв і традицій, які бачаться як основа ціннісних орієнтирів та засіб збереження 

 
1 Протягом 1989–2001 років найбільш істотно зросла чисельність кримських татар — на 430,24 % 
(201 386 осіб), вірмен — на 84,30 % (45 694 особи), грузинів — на 45,28 % (10 659 осіб), азербайджанців 
— на 22,23 % (8 215 осіб) (Sklyar 2011). 
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нації. Велике значення при цьому має релігія. Отже, на сайтах НКТ інформація про 
релігійні свята та зустрічі зі священнослужителями є доволі частою. 

Також на сайтах НКТ зазначається, що їхня діяльність сприяє налагодженню 
прямих контактів і взаємних обмінів між організаціями в Україні та на їхній історичній 
батьківщині (Grečeskij fond kulʹtury — Odessa). Етнічні громади через свої НКТ часто 
наголошують на важливості підтримки міцних зв’язків з історичною батьківщиною 
(Liga azerbajdžancev Dnepropetrovŝiny). Тож загальний перелік «важливих дат» та 
«найвидатніших героїв» зазвичай єдиний для «діаспори» та «метрополії», що 
підживлюється отриманням підручників та різноманітної літератури з відповідних 
країн. Утім, можуть виникати й розбіжності. Навіть більше, намагання підкреслити 
значення «своєї» діаспорної групи потребує дещо іншого формату загальної 
національної історії, принаймні підвищеної уваги до історії конкретних територій, 
«історичних зв’язків» між територією розселення діаспорних груп та «метрополією» 
тощо. На цьому шляху можна легко дійти до конфліктогенних тверджень, коли, 
особливо в умовах Пограниччя, відбувається привласнення однією стороною 
спільного для таких територій культурного спадку. Йдеться про такі факти, коли легко, 
скажімо, визначається етнічна належність знаменитої людини лише за одним з батьків. 
Отже, не дивно, що відомий громадський діяч В. Н. Каразін називається греком або 
болгарином (залежно від того, представник якої сучасної спільноти про нього пише), 
попри те, що його мати була українкою. Втім, на офіційних сайтах НКТ ми не знайдемо 
таких суперечок, їх можна зафіксувати, лише зіставляючи інформацію. 

Розмірковуючи щодо «героїв національної історії», слід зазначити, що в 
загальноукраїнському наративі, який передусім віддзеркалено в шкільних 
підручниках, насправді згадано дуже мало тих імен, якими пишаються національні 
меншини України.1 Виникає ситуація, коли «шкільна історія» і та історія, яку 
презентують у національних школах чи під час меморіальних заходів НКТ, мають 
небагато спільного. Основна причина цього — акцент у підручниках на політичній 
історії титульної нації та ідеологічний підхід до інтерпретацій, який не передбачає 
відмінностей в оцінках складних історичних феноменів, наявність «різних правд» (бо 
вважається, що це зашкодить формуванню національної ідентичності). 

На сьогодні вже висловлені застереження щодо повсюдного використання 
терміна «ідентичність». Як зазначають Р. Брубейкер та Ф. Купер, «соціальні та 
гуманітарні науки здалися на милість слова «ідентичність», що має інтелектуальні та 
політичні наслідки і через що необхідно знайти більш вдалу дослідницьку 
альтернативу» (Brubejker, Kuper 2002). Вони стверджують, що «ідентичність» може 
означати або занадто багато (якщо термін вживати в його «сильному» значенні), або 
дуже мало (у «слабкому» значенні), або зовсім нічого (через невизначеність поняття). 
Вочевидь, на сайтах НКТ «ідентичність» намагаються використати в першому варіанті, 
наголошуючи на особливій ролі національної ідентичності як чогось вельми 
конкретного, що істотно відрізняє її носіїв від інших. Отже, по суті, відкидаються 
твердження про існування множинних ідентичностей («multiple identities»), 

 
1Про підручники з історії України для школи крізь призму імагології див.: Posokhov 2020. 
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нашарованих (багаторівневих) ідентичностей, різних форм гібридної ідентичності.1 
Або ж, імовірно, такі форми розглядають як щось спотворене, що треба виправити. І 
постає перспектива «конфлікту ідентичностей», щоби забезпечити цю «чистоту».2 На 
нашу думку, це шлях до дезінтеграції поліетнічного суспільства. Чи можливо запобігти 
цьому і як? Вочевидь, слід більше уваги звертати на ефективну взаємодію, творчі й 
особисті зв’язки представників різних етнічних спільнот. Що ж стосується академічних 
завдань, то вважаємо перспективними в такому контексті міркування про «позитивні» 
та «негативні» (Bolʹšakov 2016); «включні» (домодерні й постмодерні) та «виключні» 
(національні) (Kohut 1999; Kravčenko 2004: 333–334) ідентичності. Як зазначають 
дослідники, носії першого типу здатні до інтеграції з домінуючою спільнотою, другого 
— ні. Вочевидь, це ставить питання про роль етнонаціональних стереотипів у певній 
культурі, причини їх виникнення та можливості подолання (але спочатку їх треба 
виявити). 

 

Висновки 

1. Проаналізований матеріал дозволяє стверджувати, що НКТ на сьогодні стали 
невід’ємним елементом громадянського суспільства в Україні. Водночас не треба ані 
перебільшувати, ані применшувати значення НКТ в суспільстві. Що стосується 
першого, то слід зважити на те, що в містах етнічні відмінності перестають бути такими 
чіткими, як раніше, чи такими як у місцях компактного проживання етнонаціональних 
спільнот. Відносна відкритість НКТ сприяє тому, що в організованих ними заходах 
беруть участь не лише члени цих організацій. Зв’язки між людьми в місті часто 
формальні, знеособлені, тобто не є усталеними, а байдужість визначає поведінку 
більшості. У деяких НКТ обмежена кількість активістів, а їхня діяльність подекуди має 
відверто імітаційний характер. З другого боку, треба мати на увазі, що 
малочисельність групи може компенсуватися її активністю, що зазвичай за НКТ стоять 
певні еліти, які мають ресурси й можливості для «етнічної мобілізації». Отже, 
протестний потенціал таких організацій неможна применшувати. Також слід 
враховувати, що офіційні НКТ, які зазвичай демонструють політичну й культурну 
лояльність, можуть «врівноважуватися» тими організаціями, які перебувають у тіні (не 
мають статусу юридичних осіб) й можуть об’єднувати радикально налаштованих осіб. 
В умовах пограниччя їх можуть використовувати й «зовнішні» гравці. Вочевидь, 
інституалізовані спільноти можуть послідовно висувати аргументованіші вимоги, але 
й водночасє  більш публічними та прогнозованими щодо напрямів діяльності, вони 
піклуються про свій соціальний капітал, який передбачаєяк довіру своїх членів, так і 
держави. Водночас «офіційні» структури досить стримані в позиціонуванні поглядів 
на «чужих» і на певному етапі можуть поступитися більш радикальним активістам, які 
перебували на марґінесі. У цьому випадку слід зважити на думку Ю. Біденко про те, 

 
1 Про гібридні, складні ідентичності населення України вже неодноразово писали й зарубіжні 
дослідники: Kuzio 2000; Wilson 2002. 
2 На думку Е. Гобсбаума, таке прагнення до «етнічного очищення» небезпечне й зовсім нереалістичне. 
Він зазначив, що «людей, які завжди постають перед вибором «або/або», політика веде чи може вести 
до геноциду» (Hobsbawm 2005: 50–51). 
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що роль громадянських інституцій для суспільств, які трансформуються, особливо на 
пограниччі, полягає в тому, щоб створювати специфічні форми комунікації, 
горизонтальні мережі співпраці, патерни щоденної або ургентно-протестної 
громадянської поведінки, які дозволять гарантувати безпеку суспільства, 
ненасильницький, діалогічний та соціально-орієнтований характер взаємодій між 
громадянами (Bidenko 2013: 204). 

2. Діяльність етнонаціональних спільнот відбувається за загальновідомою 
схемою: збирання культурної спадщини – організаційна стадія – політична стадія 
(Див. про це: Hroch 1985; Magocsi 1991). Оскільки належність до зазначених спільнот 
не є автоматичною та назавжди визначеною, то можна говорити про те, що рівень 
претензій тієї чи тієї спільноти не лише «наслідується», а й формується. Збирання 
культурної спадщини стає першим необхідним кроком на шляху конструювання та 
укріплення національної ідентичності. На цьому етапі відбувається визначення того, 
що є «нашою» релігією, «нашими» традиціями, «нашими» героями, «нашими» 
моральними якостями. Тобто маємо протиставлення «ми» – «вони». На другому етапі 
виникають різноманітні інституції (товариства, музеї, просвітницькі центри тощо), які 
сприяють гуртуванню етнічних груп. На третьому етапі маємо вже сформовану систему 
мобілізаційних міфів для спільноти та організаційні структури, які претендують на її 
загальне представництво в межах держави, зокрема в органах влади. Це не означає 
абсолютну послідовність таких дій та форм, часто ми маємо їх переплетіння. Також 
можна говорити про періоди актуалізації тих чи тих завдань та ролі в цьому певних 
акторів. Здається, що частина «старих» етнонаціональних спільнот України вже 
пройшла першу та другу стадії (тобто йдеться про перехід від «історичної» до 
«політичної легітимації»1). На сьогодні в умовах інформаційного (мережевого) 
суспільства компактне проживання меншин перестає бути необхідною умовою їхніх 
спільних дій, все більшого значення набувають локальні інтернет-спільноти, а 
мережеві інтернет-комунікації можуть ставати дієвим механізмом етнічної 
мобілізації. Отже, розмірковуючи про такі проблеми, варто вдивлятися не лише в 
минуле та сучасне, а й у майбутнє. 

3. Звернення до минулого зазвичай використовується НКТ не лише як засіб 
консолідації спільноти навколо певних трагічних або героїчних подій, але й для того, 
щоби «легітимізувати сьогодення» (маються на увазі отримання певних «компенсацій», 
преференцій від держави чи пояснення своїх переваг спільнотам-конкурентам). Для 
цього використовують різноманітні форми: від матеріалізованих (відкриття 
відповідних музеїв, встановлення пам’ятників та меморіальних дощок «своїм» 
історичним діячам) до інтелектуальних (видання книг, виробництво відеофільмів та 
проведення конференцій). Часто для цього залучають непрофесійних істориків – 
краєзнавців, журналістів, активістів організації, що позначається на характері 
історичних інтерпретацій, які часто-густо вирізняються спрощеністю та 
категоричністю. Це може призвести до виникнення «поля обра́з», якщо оцінки будуть 

 
1 Щодо зазначеного переходу, то в цьому плані показовою є така цитата з інтерв’ю: «На місцевих 
виборах в Україні беруть участь угорські партії. Це дві організації, які діють як громадські організації, а 
на період виборів стають партіями: Товариство угорської культури Закарпаття («КМКС») та 
Демократична спілка угорців України («ТУМС»)» (Yehoshyna 2021) . 
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торкатися інших спільнот, що мешкають поряд. Поки що, здається, у цьому плані в 
досліджуваних містах панує «історіографічний мир», бо особливих дискусій не 
спостерігається, втім, такий стан може вмить змінитися, бо ескалація взаємних образ, 
яка передує перетворенню «чужих» на «ворожих», іноді відбувається досить стрімко. 
Звісно, заборонити таку «історіографічну діяльність» не можна, бо вона цілком 
законна. Крім того, сьогодні часто використовують інтернет-ресурси та соціальні 
мережі, які стали заміною всім класичним інструментам одержання інформації, зв’язку 
та комунікації і які досить складно контролювати. Отже, якщо нам потрібна суспільна 
стабільність, необхідністю є діалогічна та плюралістична моделі взаємодії спільнот у 
розгляді минулого і створення для цього відповідних умов. 

4. Особливістю сучасності стала посилена увага до етнічного. Почасти в 
українському суспільстві (навіть серед науковців) спостерігається наголошування на 
необхідності посилити рух у напрямку культурної автентичності, сприяти процесу 
гомогенізації українського суспільства, при цьому ігноруються природність існування 
різноманітних комбінацій етнічних й надетнічних ідентичностей. Тож не дивно, що 
етнізація визначає характер багатьох нових історичних наративів, які постають як 
відповідь на «обрії очікування» відповідних етнонаціональних спільнот. Своєю 
чергою, як відомо, етнізація пов’язана з ізоляціонізмом та культурною 
відокремленістю, замкненістю. Консолідація поліетнічного суспільства на цій основі 
неможлива (Kresìna 2002: 84). Навіть більше, ускладненість міжкультурного діалогу 
може створювати зони міжнаціональної напруженості, сприяти поширенню 
нетерпимості й ксенофобії, формувати потенційних конфліктантів. Отже, як зазначає 
В. Кимлічка, високий рівень соціальної згуртованості та довіри демонструють країни з 
таким самим рівнем громадянської інтеграції та мультикультуралізму (Kymlichka 2013: 
80). Підтримання толерантного мультиетнічного середовища передбачає плекання 
зон взаємної акультурації. Важливою умовою успішного міжкультурного діалогу є 
пошук принципів єдності, зокрема це стосується й минулого. Ідеться про засвоєння 
принципів толерантного ставлення до історичної пам’яті (Assman 2014); вибір 
інклюзивного (а не ексклюзивного) в практиках історіописання (варіант інклюзивного 
підходу до української історії див.: Adadurov 2013), відмову від моноперспективних 
інтерпретацій, які є неприйнятними для постмодерних, мультикультурних міст. Звісно, 
така інклюзивна стратегія вимагає відповідального ставлення та чималих творчих 
зусиль.  

5. Така політика, яку можна схарактеризувати як політика «м’якого 
мультикультуралізму», передбачає, що і титульна нація, і меншини мають вийти на 
інший рівень відносин й прийняти нові правила дискурсу. Складно визначити 
конкретні кроки на цьому шляху. Можливо, слід знову акцентувати увагу на 
децентралізації, яка би стосувалася й гуманітарної сфери. Процитуємо 
Г. Побережного: «Децентралізація може бути найкращою відповіддю на вимоги 
політичних регіоналістів (сепаратистів); вона здатна переадресувати їхнє 
невдоволення урядуванням центру на регіональний та місцевий рівень, передавши 
саме туди більшість адміністративних повноважень, а отже, і більшу частину 
відповідальності; тобто визнавши їхню окрему регіональну ідентичність в обмін на 
загальнодержавну політичну лояльність» (Poberežnij 2006: 26). Зрозуміло, що такі 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       78 

«регіональні ідентичності» являють собою симбіоз різноманітних уявлень, зокрема й 
етнонаціональних, представлених у певному співвідношенні, яке склалося історично і 
яке є динамічним. Так чи так, але для того, щоби більш-менш впевнено рухатися в 
напрямку сталого суспільства, треба спочатку відносно чітко формулювати мету й 
досягти бодай якогось суспільного консенсусу.  
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Анотація. Україна напередодні початку радянсько-німецької війни представляла 
собою територію зі строкатим мультикультурним населенням, тож Голокост на 
теренах УРСР слід розглядати в цьому контексті. Українці, росіяни, кримські й волзькі 
татари, люди змішаного походження, християни та мусульмани на території України 
могли займати в період окупації досить різні позиції щодо нацистської політики 
«остаточного вирішення» – від участі в Голокості до активної допомоги в рятуванні 
жертв. Ашкеназоцентричний підхід у вивченні історії Голокосту та його комеморації 
в Україні закриває можливість подивитися на єврейське населення України як на 
мультикультурну спільноту, членами якої були кримчаки, караїми, суботники та інші 
подібні групи. Важливим елементом дослідження Голокосту є вивчення стосунків 
української та єврейської діаспор у Північній Америці в контексті комеморації. 

 

Ключові слова: Голокост, мультикультуралізм, євреї, татари, кримчаки, 
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У 1971 році в Ізраїлі сталася політична криза. Навесні того року єрусалимський район 
Мусрара (Мораша) охопили демонстрації євреїв, які прибули з мусульманських та 
арабських країн. Протестний рух називав себе «чорними пантерами». Демонстранти 
виступали проти дискримінації з боку євреїв-ашкеназів, які на той час мали керівні 
позиції в державному апараті та армії Ізраїлю. Унаслідок цього голос демонстрантів 
було почуто. Уряд пішов на діалог, і за деякий час «східні» євреї були інтегровані до 
ізраїльського суспільства (Bernstein 1984). Ці події вкотре засвідчили, що єврейство є 
дуже неоднорідною, мультикультурною спільнотою, вивчаючи яку, треба зважати на 
цей чинник.      

Ізраїльський історик Аркадій Зельцер писав про радянських євреїв після 1945 
року: 

З історичного погляду повоєнне радянське єврейство не було монолітною 
групою. Такий факт чітко позначився на єврейській самоідентифікації. Це 
справедливо щодо відмінності між ашкеназькими євреями, кримчаками, 
гірськими, грузинськими та бухарськими євреями. Ба більше, до ашкеназьких 
євреїв Російської імперії належали литваки, українські євреї, євреї Бессарабії, 
євреї Курземи, або Курляндії, та ін. Були також дрібніші відмінності серед 
євреїв, їхньої місцевої належності і відповідно місцевої фонетичної або 
лексичної специфіки їдишу, місцевих традицій і поведінки. (Zeltser 2018: 31)  

Отже, очевидним є те, що євреї, які мешкали в кордонах СРСР та УРСР на 22 
червня 1941 року, були ще більше мультикультурними та полілінгвістичними, ніж 
зараз. Однією з проблем студій Голокосту в Україні може бути його 
«ашкеназоцентричність», яка, з одного боку, виглядає «логічно» (адже абсолютна 
більшість жертв Голокосту в України були євреї-ашкенази), а з другого боку, жертвами 
переслідувань нацистів, їхніх союзників та колаборантів в Україні були й інші групи 
євреїв – кримчаки, у деяких місцевостях караїми, суботники (які «єврействують» і 
«караїмствують») та ін. У студіях Голокосту фактично немає спроби дивитися на 
українських євреїв як на мультикультурну спільноту, яка є частиною більш глобальної 
єврейської цивілізації всесвітнього характеру (поряд, наприклад, з мусульманською та 
християнською цивілізаціями). У більшості робіт українських і зарубіжних істориків, 
які вивчають історію Голокосту в Україні та інших країнах, розглянуто ці події як 
відносини німців, їхніх союзників (румунів, угорців, словаків, італійців та ін.), українців, 
поляків, румунів, хорватів та ін. і євреїв-ашкеназів (Arad 1999; Arad 2009; Arad 2018; 
Bajohr, Pohl 2008; Brandon, Lauer 2015). Протягом війни в Україні проживала велика 
кількість різних народів та етнорелігійних груп, які поводили себе по-різному під час 
реалізації політики масових вбивств євреїв нацистами, їхніми союзниками та 
колаборантами – співробітничали у Голокості, рятували єврейське населення, «стояли 
позаду», займали якісь проміжні позиції в цій схемі або навіть грали всі ці ролі 
почергово в різні періоди нацистського правління.  

Наприклад, практично зовсім не досліджено участь кримських татар або татар 
Донбасу в переслідуванні та рятуванні євреїв у період нацистської окупації. Є радше 
наративи-стереотипи, коли, наприклад, у російському шовіністичному підході 
депортація кримських татар «виправдовується» співробітництвом з нацистами 
частини їхніх політичних лідерів та «рядового» населення в період окупації 
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(Drobiazko, Romanko, Semenov 2011). З другого боку, в середовищі 
кримськотатарської інтелігенції немає спроб дискутувати щодо проблеми колаборації 
в роки війни, а всі національні наративи переважно про депортацію 1944 року та 
героїзм – участь у боротьбі проти нацизму й рятування євреїв у роки війни, а після 
окупації Криму Російською Федерацією у 2014 році – про «вікову дружбу» кримських 
татар і українців. Такі дослідження можуть бути цікаві як з перспективи вивчення 
тюрксько-єврейських, так і ісламсько-єврейських відносин в Україні. Особливий 
інтерес вони можуть становити з перспективи ескалації/затухання палестино-
ізраїльського конфлікту, дипломатичних «війн» Туреччини і Держави Ізраїль та 
посилення ісламського антисемітизму як досить модерного явища XX–XXI століть. Ця 
стаття є спробою показати проблеми й перспективи вивчення історії Голокосту в 
Україні з позиції мультикультуралізму.  

 

Євреї і тюрки 

Турецька «політика пам’яті» в сучасному тюркському й ісламському світах є 
прикладом для наслідування та копіювання. Особливе місце в цих процесах посідають 
кримські татари, які не тільки етнічно та релігійно пов’язані з турками, але й мають 
досить велику та впливову діаспору в Туреччині. У сучасній турецькій геополітиці 
кримських татар у Східній Європі розглядають як протеже Анкари (як, наприклад, 
боснійців на Балканах). Одним з важливих елементів сучасної турецької внутрішньої і 
зовнішньої політики є зображення Османської імперії як толерантної держави, яка 
гостинно приймала єврейських біженців з Іспанії та Португалії після 1492 року, що 
багато в чому відповідає дійсності – ця країна була дуже гостинна для єврейських 
переселенців (Hammal 2018). Водночас така політика не змінювалася навіть на тлі 
погіршення відносин з Ізраїлем наприкінці 2000-х років. У межах цього підходу 
відбувається пошук турків (і тюрків), які рятували євреїв у роки Другої світової війни. 
Іноді такі пошуки призводили до фальсифікацій та написання вигаданих «історій». 
Прикладом цього може бути випадок турецького дипломата Ісмаїла Недждета Кента 
(1911–2002), який стверджував, що ризикував життям, щоб врятувати євреїв під час 
Другої світової війни. Перебуваючи на посаді віце-консула Туреччини в Марселі 
протягом 1941–1944-х років, він нібито надав документи про громадянство десяткам 
турецьких євреїв, які мешкали у Франції та не мали належних документів, щоб 
врятувати їх від депортації до нацистських газових камер. Кент розповідав, що у 1943 
році помічник турецького консульства сказав йому, що німці завантажили 80 
турецьких євреїв, які проживали в Марселі, у вагони для худоби для транспортування 
«до Німеччини». Пізніше Кент згадував таке: «До сьогоднішнього дня я пам’ятаю напис 
на вагоні: “Цей вагон може бути завантажений 20 головами худоби та 500 кілограмами 
трави”». За його словами, він підійшов до «командира гестапо» на станції і вимагав 
звільнення євреїв, оскільки вони були турецькі громадяни, а Туреччина мала 
нейтральну позицію. Чиновник відмовився звільняти людей, сказавши, що це євреї і 
вони мають бути «депортовані». Після цього Кент та його помічник швидко 
застрибнули в потяг (True courage of one who had to act 2002). Німецький чиновник 
попросив Кента зійти, але той відмовився. На наступній станції німецькі офіцери також 
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сіли до вагона й перепросили в Кента. На вулиці їх чекала машина, щоб повернути 
його до офісу. Кент пояснив:  помилка полягала в тому, що в потяг завантажили 80 
громадян Туреччини. Він буцімто сказав німцям: «Як представник уряду, який відкидає 
таке ставлення до релігійних переконань, я не міг думати про те, щоб залишити їх 
там». Німці, здивовані його безкомпромісною позицією, врешті-решт випустили всіх 
євреїв. Кент також стверджував, що звернувся до єврейської громади, видав турецькі 
документи, що посвідчували особу, десяткам турецьких євреїв, які проживають на 
півдні Франції, або тим, які втекли туди й не мали дійсних турецьких паспортів. Кент 
розповідав, що він пішов до штаб-квартири гестапо висловити протест щодо 
роздягання чоловіків на вулиці в Марселі, щоб визначити, чи є вони євреями (за 
обрізанням), він буцімто дорікнув німецькому командиру й повідомив, що факт 
обрізання не обов’язково доводить єврейство особи, оскільки мусульмани також 
обрізані (True courage of one who had to act 2002). Історик Марк Девід Баер відзначає 
кілька протиріч та невідповідностей в історії Кента, роблячи висновок, що вона 
вигадана (Baer 2020: 193–194).  

Схожа ситуація є і в кримськотатарському наративі. У колах кримських татар 
популярною стала історія про Сайде Аріфову, яка начебто врятувала в Криму під час 
нацистської окупації 88 єврейських дітей, видаючи їх за кримських татар. Перевірка 
історії довела: цього факту не було зафіксовано в жодному єврейському свідченні, 
відомому Яд Вашем та іншим подібним інституціям (Konsultatsiia avtora). Цю вигадану 
історію тиражувала навіть українська єврейська газета «Хадашот», у якій 
повідомлялося, що «коли нацисти окупували Крим, Сайде Аріфова вирішила видати 
єврейських дітей, які перебували в дитсадку, за кримських татар» (Melman 2016). 

Ба більше, ця «історія» з кримськотатарського перейшла в наратив казанських 
татар. Зокрема, на сайті Світового конгресу татар було опубліковано статтю 
журналістки, яка відвідала Крим і стала свідком того, як «історію» про Аріфову 
розповідала місцева жінка-гід: 

За одним із столів біля вікна сиділа світловолоса жінка-гід середнього віку, яка, 
побачивши нас, привіталася… Стало очевидно, що до нас тут у спокійній і 
неквапливій обстановці йшлося про знамениту кримськотатарську 
виховательку й педагога Сайде Аріфову. Виявляється, під час німецької окупації 
Криму у 1942–1943 роках вона, уродженка Бахчисараю, яка працювала 
завідувачкою дитячого садка, врятувала від смерті 88 єврейських дітей та 
дорослих. Зізнаюся чесно, я була вражена, почувши історію її життя, яке, 
безсумнівно, має бути увічнене всіма нашими народами (кримськими та 
казанськими татарами – Ю. Р.). Зі шкільної парти ми знаємо ім’я відомого 
польського педагога єврейського походження Януша Корчака (його справжнє 
ім’я Генрик Гольдшмідт), який добровільно разом зі своїми вихованцями – 
євреями за національністю увійшов до газової камери в концтаборі Треблінка, 
попри надану йому можливість уникнути цієї жорстокої і несправедливої долі. 
Проте про героїчне життя Сайде Аріфової, якій 1942 року було лише 26, цього 
дня я дізналася вперше. І мені хотілося б, щоб її ім’я залишилося в наших 
серцях. (Taiševa 2021) 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       89 

За мотивами цієї «історії» було знято навіть повнометражний фільм «Чужа 
молитва» (Čuža molitva), де кримські татари показані лише як герої та жертви. При 
цьому колаборанти в Криму, які намагаються виявити та передати німцям єврейських 
дітей, що їх буцімто переховувала Аріфова, показані тільки як слов’яни (росіяни). 

Парадоксально, але реальні герої – тюрки (у цьому випадку кримські татари), 
Праведники народів світу, здебільшого відомі тільки професійним дослідникам історії 
Голокосту. Прикладом може слугувати доля родини Куртієвих – Аджикадира, його 
дружини Айше та сина Джафера. Ця кримськотатарська родина проживала в селі 
Айман-Кую, неподалік Керчі у Криму (з 1948 року село отримало назву Реп’ївка та 
згодом зникло). 16 листопада 1941 року німецькі війська захопили ці території, а за 
кілька днів у село прийшла нікому не знайома жінка із двома доньками. Вона 
попросила в родини Куртієвих впустити їх у будинок відпочити. Її з дітьми прийняли, 
і того ж вечора за вечерею жінка розповіла Аджикадиру та Айше, що її звуть Ніна 
Бакші і що вона єврейка. Вона розповіла про те, як їй та її дочкам Аллі та Феодосії 
вдалося втекти з рідної Керчі після того, як їхній будинок був зруйнований під час 
бомбардування, а її чоловік убитий. Аджикадир запропонував їм залишитися разом з 
його родиною. На другий день він прийшов до старости села й повідомив, що в нього 
гостює вдова з дітьми його родича з Керчі. Бакші та її дочки, не ховаючись, жили в 
селі, проте за тиждень Ніна відчула, що місцеві чоловіки залицяються до неї і, щоб 
уникнути можливих ускладнень, вирішила повернутись додому. Наприкінці листопада 
1941 року, холодної дощової ночі, вона у супроводі Джафера повернулася в Керч. Її 
дочки залишалися з Куртієвими аж до першого визволення Керчі, яке відбулося 30 
грудня 1941 року. Наступного дня Ніна Бакші забрала їх та евакуювалася вглиб СРСР. 
Вони повернулися в Керч лише 1945 року, коли вже Куртієвих разом з рештою 
кримських татар заслали до Центральної Азії.  Тільки у 1977  році, після тривалих 
пошуків, Ніна Бакші нарешті змогла визначити точне місцезнаходження своїх 
рятівників і того ж року приїхала до них у Самарканд. Тільки 31 травня 1999 року, вже 
за часів незалежної України, Яд Вашем удостоїв Аджикадира та Айшу Куртієвих 
почесного звання «Праведник народів світу» (Kurtyev Adzhykadyr, Kurtyeva Aishe, 
Kurtyev Dzhafer). 

Іншою чутливою темою є кримськотатарський колабораціонізм. Декілька років 
тому я ініціював наукову дискусію з цього питання з представниками 
кримськотатарської інтелігенції, але не отримав належної відповіді. Відомо, що в 
геополітичних планах Третього Райху пантюркський та панісламський чинник 
відігравав значну роль. Керівництво нацистів хотіло залучити на свій бік якнайбільше 
мусульманського і тюркського населення у війні проти СРСР. У пропаганді для 
мусульманських народів Радянського Союзу нацисти повідомляли, що є їхніми 
визволителями від більшовицького режиму, надаючи свободу ісламського 
віросповідання та національного життя, які активно придушувалися в період 1920–
1930-х років. У цій пропаганді найважливішим елементом був антисемітизм. Євреїв 
показували як ворогів ісламського й тюркського світу, які керують більшовизмом та 
англо-американцями (Gyliazov 2009). 
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 Вивчення локальної специфіки цієї політики може бути цікавим, наприклад, у 
контексті дослідження політики нацистів щодо караїмів на території Східної Європи у 
період 1939–1945 років.  На теренах України й Польщі, підтримуючи контакти з 
татарськими націоналістами, частина нацистських чиновників не переслідувала 
караїмів через те, що вони часто мали добрі зв’язки з караїмськими націоналістами. 
Так було, наприклад, в окупованій Варшаві, де в 1943 році проживали 24 караїми. У 
жовтні 1940 року керівні нацистські чини окупованих польських земель зробили 
попередні кроки щодо звільнення місцевих караїмів від антиєврейських законів. 
Професор Ананій Зайончковський, провідний член Варшавського караїмського 
товариства, у 1941 році активно опікувався наданням місцевим караїмам 
неєврейського статусу. Завдяки його контактам із місцевими мусульманами-тюрками 
(багато з них були його учнями), варшавським караїмам було дозволено вважатися 
членами місцевої мусульманської громади. Їм навіть дозволили використовувати 
татарський молитовний зал для проведення власних обрядів. Сам Зайончковський 
щосили намагався бути в добрих стосунках зі своїми татарським колегами. За його 
спогадами, відносини між варшавськими татарами і караїми були набагато кращі, ніж 
між татарами та караїмами у Вільно (Kizilov 2015: 302). Ситуація для місцевих караїмів 
загострилася в березні 1943 року, коли художницю Лідію Соле (Каракаш), члена 
місцевої громади, німці вбили прямо на вулиці. Відтоді для Зайончковського проблема 
визнання неєврейського статусу караїмів у Варшаві стала головним завданням, яке 
забирало більшу частину його вільного часу. Ці зусилля не були марні – варшавських 
караїмів визнали групою тюркського (татарського) походження у травні цього ж року 
(Kizilov 2015: 302). 

Були випадки, коли татарські й караїмські націоналісти не знаходили спільної 
мови. Наприклад, у травні 1944 р. близько тисячі кримських караїмів, які могли бути 
причетні до колабораціонізму, побоюючись можливого переслідування з боку 
радянської влади, відступили з німецькою армією на Захід. Вони знайшли притулок у 
Відні і створили там «Verein der Tataren und Karaimen zu Wien» («Асоціація татар і 
караїмів у Відні»). Проте пізніше слово «караїми» в назві організації було відкинуто 
через те, що караїми почали виходити з асоціації. Причиною став конфлікт між 
представником караїмської громади Ковшанли та лідером татарських націоналістів 
Едіге Кирималом. Дійшло до того, що в листі від 12 лютого 1945 року Ковшанли 
звинуватив свого колишнього друга й колегу Киримала в тому, що він «не чистого 
татарського походження» і працював на НКВС (Kizilov 2015: 348–349). Мабуть, тому 
пізніше Киримал не згадав Ковшанли та іншого ідеолога та активіста караїмського 
тюркського націоналізму Серая Шапшала у своїх мемуарах, хоча писав про караїмів 
та їхній національний рух (Kirimal 1952).   

У Харкові в період нацистської окупації частина караїмів була вбита разом з 
євреями-равиністами, а частина пережила окупацію. Отже, «татарський» і «тюркський» 
сюжети викликають значний інтерес і у вивченні історії цього міста. За переписом у 
грудні 1941 року татари (волзькі та кримські) становили досить помітну національну 
меншість у Харкові – 2 232 особи (DAKhO, R-2982, Op. 2, Spr. 17: 17). Серед інших 
тюркських народів у місті були також представлені азербайджанці і, можливо, інші 
народи Кавказу й Середньої Азії. Про це свідчать, наприклад, списки осіб, які 
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отримали патент на приватну торгівлю й бізнес у Харкові в жовтні-листопаді 1942 
року: майже два десятки осіб мали тюркські мусульманські імена та прізвища. Зокрема 
Алім Азісов торгував у бакалійному кіоску на вулиці Катеринославській, 28 (DAKhO, F. 
R.-2982, Op. 3, Spr. 9: 21). Юсуп Ромаєв мав такий саме бізнес на вулиці Коцарській, 
30 (DAKhO, F. R.-2982, Op. 3, Spr. 9: 24). Подала заявку на заняття торгівлею Нейма 
Бахтіозіна, 1914 року народження, жінка задекларувала себе татаркою, 
мусульманкою, проживала на Чоботарському провулку (DAKhO, F. R.-2982, Op. 3, Spr. 
9: 42). 

Татар у Харкові, як і в інших регіонах України, вербували в колаборантську 
адміністрацію та поліцейські структури. Наприклад, у міській управі Харкова у квітні 
1942 року працював 53-річний кримський татарин, уродженець Феодосії, Алім 
Міждоба. В автобіографії він указав, що мав досвід служби в російській імперській 
армії в роки Першої світової війни, але потім не брав участі в Громадянській війні. З 
1926 року Міждоба жив у Харкові і працював у сфері обслуговування буфетів, а з 
приходом німців йому вдалося влаштувався на посаду буфетника до 16-ї міської 
управи. В умовах продовольчої кризи в рамках нацистської «політики голоду» це була 
посада, яка надавала тому, хто її обіймав, і його близьким можливість не голодувати в 
період окупації. Серед пунктів в анкеті для вступу на роботу, які Міждоба заповнив, 
була згадка про те, що в його сім’ї немає євреїв і комуністів (DAKhO, F. R-3066, Op. 1, 
Spr. 45: 2–4). 

У харківській окупаційній пресі, зокрема в газеті «Нова Україна», друкували 
статті про життя в Туреччині. При цьому турків зображали як жертв євреїв-змовників. 
Наприклад, 20 жовтня 1942 року в цій газеті з’явилася стаття «Ненависть до євреїв 
зростає в Туреччині». Там повідомлялося, що євреї нібито причетні до підвищення цін 
на продукти харчування в Туреччині: 

У турецькій громадськості панує здивовання з того, як щодня збільшуються ціни 
на харчі. Як відомо, уряд, відходячи від попереднього режиму примусового 
керування господарством і запроваджуючи вільну торгівлю, обіцяв цим 
способом оздоровчо вплинути на так звану чорну біржу. Зрозуміло, що на 
чорній біржі головні особи – жиди. Ефект, якого сподівався уряд, здійснився 
тільки частково. Затримувані давніше із спекулятивною метою товари першої 
потреби знову з’явилися на ринку. Але роздрібні ціни збільшилися ще сильніше, 
аніж за часів чорної біржі… (Nenavistʹ do židìv 1942)  

При цьому наголошувалося, що все це нібито сприяє посиленню антисемітських 
настроїв серед турків: 

… зрозуміло, що при дедалі гірших злиднях зростає обурення народу 
поводженням плутократів, звичайно, здебільшого, не турецького походження, 
являючися в карикатурах. Тепер і турецький народ довідався, наскільки велика 
частина  господарських нестач останніх років посталася внаслідок дій 
жидівства, яке безсовісно використовує ситуацію на шкоду народові. (Nenavistʹ 
do židìv 1942)  

У Харкові в період окупації діяла мечеть за адресою вулиця Чоботарська, 17, 
де імамом був Ібрагім Тугушев (Nova Ukraina 1942). У місцевій пресі активісти 
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мусульманської громади публікували статті антисемітського та пронацистського 
характеру, в яких Німеччина зображувалася як союзник тюрків та мусульман у СРСР1: 

Іслям – це релігія, яка об’єднує сотні мільйонів людей різних національностей, 
що живуть у значній частині східньої півкулі. Мохаммедани поряд з іншими 
народами міцно тримаються своїх звичаїв і вікових традицій, люблячи свою 
віру І свою волю. Однак, за винятком невеликої частини (як Туреччина, 
Афганістан тощо) більшість мохаммедан перебувають під владою большевиків 
та англійців. Гноблені, як економічно, так і духовно, вони нe можуть розвивати 
своєї культури. Всяке прагнення їх до волі й самостійного розвитку в корені 
придушується большевиками та англійцями… Жидо-большевики під вивіскою 
інтернаціоналізму намагалися знищити всі кращі національні особливості 
народів країни, що звалася СССР. І всякий прояв релігійного почуття вважався 
за антидержавний злочин. Винні в цьому, були негайно знищувані кривавими 
руками НКВД всі мечеті були закриті. Імами й інші духовні особи були або 
арештовані й заслані в табори НКВД. або фізично знищені. Дітям і молоді в 
школах прищеплювали невір’я і прагнули довести їх до цілковитого духовного 
убозтва… Народ проклинав жидо-большевицьку владу і молився, Богу, чекаючи 
нового порятунку. І порятунок прийшов. Могутня німецька армія поступово 
визволяє роздавлені большевиками народи. Серед них визволяється велика 
кількість мохаммедан (Крим, Кавказ і т. д.). (Nalibekov 1943) 

Багато статей такого змісту було опубліковано в сімферопольській 
татаромовній газеті «Азат Крим» у період німецької окупації. Наприклад, 20 березня 
1942 року там повідомлялося: 

Між генералом Потьомкіним, цим вірним слугою Катерини, внаслідок 
незліченних хитрощів, обману та наклепів і загроз, що забрав з рук 
багатостраждального татарського народу ключ від Зеленого острова, і 
Сталіним, який  отримав диктаторську владу в Росії за продаж Криму жидам, 
немає жодної різниці… (Pobeda hermanskoho naroda 1942)  

У статтях на сторінках «Нової України» місцеві колаборанти-тюрки ісламського 
віросповідання повідомляли, що в Харкові можна також знайти «Азат Крим». 
Найімовірніше, це видання можна було отримати з рук татарських добровольців у 
різних колабораційних структурах. Крім того, повідомлялося, що на Курбан Байрам у 
грудні 1942 року в харківській мечеті зібралося 2 000 осіб – місцевих жителів та 
солдатів німецької армії, які були громадянами СРСР і сповідували іслам. Важливим у 
такій пропаганді було наголосити на тому, що, «отримавши свободу», тюрки-
мусульмани моляться за Гітлера та його перемогу: 

Кримський щоденний часопис «Азат Крим» («Вільний Крим»), що видається в 
Акмечеті, широко висвітлює на своїх сторінках ріст культури та животрепетні 
питання дня рідною татарською мовою. Цей часопис, переходячи з рук в руки, 
проходить кілометри, і ми нерідко зустрічаємо його навіть у нас в Харкові. 
Завдяки допомозі німецького командування навіть у Харкові, де мохаммедан 
усього близько 4.000 чоловіка, ми майже з перших днів приходу німецьких 
військ дістали можливість відкрити свою мечеть, куди сходяться мохаммедани 
м. Харкова і його околиць. Приходять і військові — мохаммедани німецької 

 
1 Збережено мову оригіналу. 
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армії. З особливою радістю збираються мусулмани в мечеть у дні свят і 
моляться та виконують священні обряди ісляму. Велику увагу приділяє німецька 
армія потребам вірних і зокрема мусулманській мечеті. Наприклад, в минуле 
свято Курбан Байрама 17 грудня 1942 року – в Харківській мечеті зібралося 
понад 2.000 чоловіків і імам мечеті мулла Ібрагим Тугушев відправив священну 
службу Курбан Байрама і виголосив намаз за здоров’я і многоліття могутнього 
визволителя Адольфа Гітлера… (Nalibekov 1943)  

Під час наступу Червоної армії Тугушев був змушений тікати з Харкова. Згодом 
він, мабуть, служив імамом при німецьких частинах у вермахті. Восени 1943 року 
перебував у Вінниці. Там Тугушев публікував у місцевій пресі пронімецькі статті: 

Мусульманське віровизнання або іслям, як і інші віросповідання в Совєтському 
Союзі, жорстоко переслідіувалось. Віруюче населення і духовні проповідники 
мулли позбавлялися політичних прав, були грабовані матеріяльно, висилались 
на каторжні роботи і тисячами знищувались фізично. Божі храми – мечеті 
перетворювались на клюби та театри, а Коран, Боже послання, сквернилося 
непристойностями. Більшовики всіма заходами: антирелігійною пропагандою, 
залякуванням і терором намагалися знищити всі найкращі якості людської душі 
– релігію, мораль і доброзвичайність. Вони виховували моральних калік, 
здатних виконувати найпідліші задуми уярмлення людей та знищення всього 
нежидівського. Після 24-літнього морально-політичного гніту, завдяки 
шляхетному німецькому народові і його героїчним воїнам десятки мільйонів 
людности Совєтського Союзу були визволені з кривавих лап більшовиків і 
дістали всі права, в тому числі і свободу віросповідання. (Tugušev 1943)  

У Вінниці Тугушев відсвяткував місяць Рамадан у компанії німецької 
адміністрації та місцевих колаборантів. Сам він описав ці події, використовуючи 
антисемітську лексику: 

30 вересня мусульмани м. Вінниці урочисто відсвяткували своє велике 
реліґійне свято – Рамазан аїт. Церемоніял свята за дозволом п. окружного 
комісара було проведено в будинку Вінницької міської управи. Всі вінницькі 
мусульмани, що працюють або служать у лавах німецької армії, завдяки чуткому 
ставленню німецького командування та цивільної влади дістали дводенну 
відпустку з роботи і всі, як один, відвідали місце молитви. Після багаторічних 
переслідувань вони вільно і радісно, без страху бути схопленими агентами 
НКВД молилися Богові, просячи у Провидіння благої долі своєму визволителеві 
– німецькому народові, його безстрашним воїнам та Фюреру Адольфу Гітлеру 
і щонайшвидшої перемоги німецької зброї над жидо-більшовиками та англо-
американськими плутократами. (Tugušev 1943) 

Після війни Тугушев був заарештований радянськими слідчими органами та 
засуджений (Tugušev 2022).  

Судячи з непрямих даних, наприклад з того, що татари й караїми йшли поряд у 
списках людей, які отримали право на торгівлю, можливо припустити: тюркський 
чинник міг сприяти тому, що караїмів у Харкові не переслідували з лютого 1942 року. 
Проте не слід перебільшувати цей чинник. Окупаційна влада в Харкові стала загравати 
з тюркським націоналізмом та ісламською релігією влітку-восени 1942 року, коли 
караїмів у місті вже не переслідували. Водночас союзні відносини татарських і 
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караїмських націоналістів у Харкові сприяли тому, що місцева окупаційна влада не 
переглядала статус караїмів у місті в період 1942–1943 рр. 

 

Євреї і поляки 

Мультикультурні підходи можна використати і в дослідженні історії поляків України 
під час Голокосту. Колаборацію етнічних поляків, римо-католиків за віросповіданням, 
на території УРСР вивчали здебільшого історики, які живуть або народилися в Польщі. 
При цьому такі роботи обмежуються здебільшого Польщею в кордонах 1939 року 
(Relacja policjanta 1998, Grabowski 2020). Зараз немає дослідження, яке було би 
присвячено участі в Голокості поляків на території УРСР в кордонах 1939 року. 
Питання польської та української колаборації стає предметом політичної 
інструменталізації в широких політичних і пропагандистських колах (передусім у 
російських). Особливо це може бути актуально для польських кресовяцьких кіл1. 
Зокрема, прикладом у цьому контексті можуть бути життя і творчість Віктора Поліщука 
(Poliszczuk 1994a, 1994b, 1994c, 1994d, 1994f). Він народився 1925 року в змішаній 
українсько-польській родині. Його батько Варфоломій обіймав посаду війта. Після 
входження Західної України до складу УРСР у 1939 році його батька заарештували та 
стратили більшовики. Разом із матір’ю-полькою та двома сестрами 14-річний Віктор 
Поліщук у квітні 1940 року був виселений до Казахстану. З листопада 1944 по 
березень 1946 року він проживав із родиною на території Дніпропетровської області. 
Після цього переїхав до Польщі, де мешкав до 1981 року. Потім була еміграція до 
Канади, де він оселився в Торонто й почав працювати у промельниківському 
тижневику «Новий шлях». Через деякий час під впливом невідомих подій він почав 
писати публіцистичні тексти, у яких ОУН та УПА показано лише в негативних ракурсах. 
Ідеологію ОУН, а також спадщину Дмитра Донцова Поліщук називав різновидом 
фашизму. 

У своїх публікаціях Поліщук постійно наголошував на колабораціонізмі ОУН у 
1941 році. Зокрема у своїй книзі «Гірка правда…» він писав, що, «вислужуючись перед 
диверсійними та поліцейськими службами, обидві ОУН мали на увазі ще й власні 
інтереси: захопити адміністрацію на території, щоб мати свого роду трамплін до 
створення уряду, або хоча б його ерзаца» (Poliszczuk 1995b). 

Говорячи про українське самоврядування на окупованій території, автор 
характеризував його співробітників нейтрально: 

Переважно ті, хто мав освіту і не був пов’язаний з більшовицьким режимом, а 
навіть якщо й був, то мав за собою сам, чи сім’я, репресії з боку більшовиків. 
Це вони відгукувалися на заклик похідних груп ставати на службу в місцевій 
адміністрації. Вони бачили, що закликають до цього українці. Вони, ті, хто пішов 
працювати в адміністрацію, дали на це згоду в добрій вірі, не знаючи дійсних 
намірів окупантів. А коли про них довідалися, було вже пізно відступати назад. 
Вони, здебільшого мимоволі, стали заручниками окупанта. (Poliszczuk 1994b)  

 
1 Кресовяки – поляки, які походять зі «східних кресів» (Західної України, Західної Білорусі й Литви). 
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Водночас українські поліцейські в описі Поліщука виглядають переважно як 
асоціальні елементи. Багато в чому така характеристика співробітників поліції також 
властива частині українського «націоналістичного» наративу: 

Хто з українців ішов у допоміжну поліцію? З розмов з багатьма людьми, яким 
маю всі підстави вірити, виходить, що йшли в неї переважно молоді покидьки, 
ледарі, люди без моральних принципів, ті, які шукали нагоди помститися своїм 
особистим ворогам, теж схильні до пияцтва дармоїди. Але були також у поліції 
й такі, котрі, як молоді люди, любили зброю, боязкі люди. Зрідка бували також 
у допоміжній поліції люди, які пішли до неї із наміром підтримувати 
громадський порядок. Усіх їх об’єднувало одне: вони, ті, які відразу після 
окупації території, пішли до допоміжної поліції – не знали з самого початку, 
яка їхня робота, яка їхня роль. (Poliszczuk 1995b)  

Цікаво, що коли йдеться про роль у Голокості та інших військових злочинах 
польської допоміжної поліції, то в Поліщука з’являється риторика, схожа на ту, що її 
можна спостерігати в апологетів ОУН, коли обговорюється роль української поліції у 
знищенні євреїв. У 1998 році польський дослідник Гжегош Мотика опублікував 
спогади польського поліцейського, який брав участь у вбивствах українців на Волині 
в 1943 році (Relacja policjanta 1998: 126–140). Спогади були написані в березні 1944 
року у Львові. Поліщук сумнівався в автентичності цього документа і стверджував, що 
його створили активісти ОУН, щоб «зганьбити польський народ»: 

У чиїх інтересах було написано цей анонімний «документ»? Точно не в 
німецьких, не в радянських і не в інтересах польського підпілля. Написання 
такого спогаду у березні 1944 року означало самогубство. Такий «документ» 
міг виникнути лише на користь українських націоналістичних структур. 
(Archiwum Akt Nowych, Archiwum Wiktora Poliszczuka. Sign. 113)  

У цьому ключі важливо зазначити, що Поліщук, як і деякі інші кресовяки, що 
були налаштовані націоналістично, дотримувався ультраконсервативних та 
антизахідних поглядів. У своїх текстах він таврував «західний капітал» (Archiwum Akt 
Nowych, Archiwum Wiktora Poliszczuka. Sign. 44), який, на його думку, «спонсорує» 
польських лібералів (Адама Міхніка, наприклад) та «бандерівців» одночасно. У своїй 
конспірології Поліщук доходив до того, що закликав заборонити діяльність багатьох 
прозахідних фондів, які підтримують демократичні реформи у країнах колишнього 
соцтабору, у Польщі: 

Насамперед польська наука має позбутися політичного впливу, який часто 
здійснюється в іноземних інтересах за підтримки іноземного капіталу, 
наприклад, за фінансової помочі в Польщі Фонду ім. Баторего, Фонду Джорджа 
Сороса... (Archiwum Akt Nowych, Archiwum Wiktora Poliszczuka. Sign. 44)  

Поліщук, як і інші пропагандисти, дуже критично ставився до академічних 
дослідників, які вивчали історію ОУН та УПА. Наприклад, він вважав Д.-П. Химку 
«необ’єктивним дослідником» (List 2007). Цим самим він показує дистанцію між 
науковим дослідженням «дражливих питань» і політичною інструменталізацією.  

Також іншим складником цього «польського сюжету» в Україні під час 
нацистської окупації були поляки, що рятували євреїв від рук окупантів та 
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колаборантів. Наразі систематичних досліджень цієї теми досі немає. Маловідомими 
є імена осіб, які були ідентифіковані й отримали звання Праведника народів світу. 
Серед них можна назвати Михайла Ужицького та його родину. Він був етнічний поляк, 
римо-католик за віросповіданням, хоча у передвоєнні роки в УРСР називав себе 
українцем під час «польських акцій» НКВС. У нацистську окупацію Ужицький був 
призначений старостою одразу в трьох селах – Слобідка-Рахнівська, Гниловоди та 
Слобідка-Залісецька (зараз це Маківська сільська територіальна громада Кам’янець-
Подільського району Хмельницької області). Він разом зі своєю дружиною 
Броніславою, сином і двома дочками в грудні 1942 року врятував 12-річного Іллю 
Кельмановича, родину якого розстріляли під час першої масової акції знищення 
євреїв у Кам’янці-Подільському в серпні 1941 року. Іллі вдалося вийти з місця 
розстрілів, назвавшись українцем. Після цього він більше року поневірявся по селах, 
поки не прийшов до місця, де старостою був Ужицький. Там він назвався Жорою 
Власюком, українським хлопчиком, батьки якого загинули під час бомбардувань. 
Кельманович називав Ужицького та його жінку по-місцевому вуйком та цьоткою, а 
вони його – Жоржиком. Ужицький знав про єврейське походження Іллі, який після 
війни давав такі свідчення радянським органам: «Спершу, коли я жив в Ужицького, то 
він не знав, що я за національністю єврей, а згодом, не пам’ятаю якого місяця, весною 
1943 року Ужицький дізнався, що я за національністю єврей, але про це нічого не 
говорив» (Usač 2021). Виявилося, що Ілля кричав уві сні. Члени родини Ужицького, які 
жили в єврейському оточенні, розпізнали їдиш. Щоб остаточно впевнитись, зняли з 
нього штани та побачили обрізання. Відтоді до Іллі почали ставитися «більш 
відповідально»: йому забороняли зайвий раз з’являтися на людях, бігати до річки, 
стригли наголо, навчили римо-католицьких молитов. У небезпечних ситуаціях він 
утікав до Людмили, старшої доньки Ужицьких, яка жила у Гниловодах. Одного разу 
хтось доніс, що Ужицькі переховують єврея. До них прийшли двоє місцевих 
поліцейських, проте Іллю встигли попередити й він заховався. Михайло поскаржився 
німецьким солдатам, які були в селі, що його хочуть пограбувати, і ті вигнали 
поліцейських. Селянам же він заявив, що хлопчика перевірили і він не єврей. З 
поверненням радянської влади до регіону у квітні 1945 року Ужицького мобілізували 
до Червоної армії. На фронт він уже не потрапив і повернувся додому через кілька 
місяців. Надалі працював у місцевому колгоспі. Кельманович ще деякий час прожив у 
родині Ужицьких, поки з евакуації не повернулися його родичі та не забрали до себе. 
За деякий час Ужицького заарештували за роботу на посаді старости. Ілля свідчив на 
його користь, але факт порятунку єврейського хлопчика абсолютно не зацікавив 
радянських слідчих. Після винесення вироку Михайла спочатку відправили до 
«інвалідної колонії» в Острозі на Рівненщині, а потім до Карлагу в Казахстані, одного 
з найбільших таборів у системі ГУЛАГу, і врешті – до селища Сора у Красноярському 
краю. Там розміщувався табір Єнісейстрою, в’язнів якого примушували працювати на 
будівництві промислових об’єктів. Сім’я намагалась підтримати його посилками. 
Кельманович теж допомагав: «Ми весь час підтримували зв’язок. Я давав їм гроші. 
Вони посилали йому посилки туди» (Usač 2021). У зв’язку з амністією в СРСР 14 жовтня 
1955 року справу Михайла Ужицького переглянули й вирішили зменшити строк 
ув’язнення до 10 років та звільнили зі зняттям судимості. Ще місяць після цього 
тривало бюрократичне листування з пошуку Ужицького в нетрях ГУЛАГу, згодом було 
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встановлено, що він помер ще 9 вересня 1951 року.  Тільки 15 листопада 1999 року 
Яд Вашем надав звання Праведників народів світу Михайлові (посмертно), його 
дружині Броніславі (посмертно) та старшій доньці Людмилі. Кельманович наполягав, 
щоби Праведницею народів світу визнали також молодшу доньку Ядвігу, проте йому 
відповіли відмовою – малолітнім дітям це звання не надають (Usač 2021). 

 

Історія, пам’ять та пам’ятники   

Важливим аспектом вивчення Голокосту може бути дослідження комеморативних 
практик євреїв після війни, як показало вже цитоване дослідження Аркадія Зельцера 
(Zeltser 2018). Водночас, якщо дивитися на євреїв як на мультикультурну цивілізацію, 
про що також зазначив Зельцер, то і у вивченні процесів комеморації може з’явитися 
додаткове цікаве поле для дослідження. Звичайно, очевидним є те, що саме ашкенази 
стали головною жертвою Голокосту на території СРСР, а після війни ця частина 
єврейської радянської спільноти була провідним ініціатором та імплементатором 
політики комеморації. Проте історикам у майбутньому слід враховувати, що інші 
(неашкеназькі) групи євреїв у СРСР – кримські тюркомовні євреї-равиністи 
(кримчаки), гірські євреї або суботники так само стали жертвами нацизму і після війни 
намагалися зберігати пам’ять про своїх загиблих близьких та рідних людей. Для 
багатьох цих груп Голокост був смертельним ударом, «ефективність» якого закріпила 
радянська політика асиміляції, русифікації та придушення релігійного життя. Так, 
наприклад, трапилося з кримчаками, яких у довоєнному Криму налічувалося близько 
7 000 осіб, більшість із яких загинули в період німецької окупації. Після війни 
кримчаки, які вижили, брали участь у комеморації загиблих членів своєї спільноти. 
Для істориків може бути ще цікавіше вивчати це в контексті того, що на тлі радянізації 
та радикальної секуляризації кримчацького населення, у цій спільноті почав 
вироблятися власний аналог караїмського націоналізму (Hammal 2013). Ця тенденція 
посилилася після 1991 року, коли на пострадянський простір почала активно 
проникати література колишнього гахама (гахана) караїмів у Східній Європі та 
ідеолога караїмського націоналізму Серая Шапшала та його епігонів. Наприклад, 
Давид Ребі (1922–2019), відомий кримчацький активіст, викладач кримчацької 
тюркської мови, вважав кримчаків тюркським народом, який нібито прийняв юдаїзм і 
був прихильником «відродження» серед кримчаків тенгріанства (Členov 2019): 

Кримчаки ніколи не були євреями. Кримчаки — це тюркський народ, тюркський 
етнос, який дійсно прийняв… іудейську релігію… Прийнявши юдаїзм, вони 
залишилися вірними своїй колишній релігії, богу Тенгрі… Кримчаки – це 
своєрідний народ, який потрапив до Криму у VIII–IX столітті. (Krymčaki 2012)  

У повоєнний період, попри свою нечисленність, кримчаки намагалися, як могли, 
облаштувати місця розстрілів близьких людей. Під Феодосією 15 грудня 1941 року 
було вбито зондеркомандою 10 б та місцевою поліцією понад 300 кримчаків, яких 
привезли з міської в’язниці. Пізніше там розстрілювали інших кримчаків та євреїв-
ашкеназів, а також членів змішаних (слов’яно-єврейських) сімей. Страти людей у тому 
місці тривали до 1943 року. Після війни, як згадував активіст кримчацького руху 
Василь Герман, місцеві кримчаки збирали гроші, щоб зробити нормальний насип над 
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могилою та поставити пам’ятник. У цьому процесі допомогло те, що очолював групу 
член ВКП(б): 

Після війни зібралося кілька кримчаків. Більш-менш молодих ... І вирішили 
облаштувати якось це місце ... Щоб пам’ять була треба насип зробити тут ... 
Збиралися чоловік сорок на 9 травня і на день розстрілу (4 грудня — Ю. Р.) ... на 
цьому місці ... Організовував Сеня Бакші. Він був шевцем. Він був комуністом і 
тому йому дозволили (облаштувати місце та поставити пам’ятник –Ю.Р.). А то 
нам не дозволяли насип робити. А коли він пішов у райком партії: «Я ось 
комуніст, я хочу для своєї національності зробити хоч невеликий такий насип». 
Ну, дозволили. Ми тоді зібрали гроші. Найняли бульдозер і робили насип ... Ось 
такі зелені породи садили навколо. Вони й досі живуть ще. Згодом пам’ятник 
зробили. Він (Сеня Бакші – Ю. Р.) попросив: «Можна зробити пам’ятник?». 
«Можна зробити, тільки з дозволом таким, що не одні тільки кримчаки 
розстріляні, а місцевий народ, місцеве населення». Ось так дали дозвіл. Після 
насипу пам’ятник поставили того ж року. Це приблизно 1947 року… Пам’ятник 
було зроблено з мармурової крихти…. Людей до 20 було (у дні пам’яті 
розстріляних – Ю. Р.). (Intervʹû s Ûriem Sapry)  

Напис на пам’ятнику у вигляді невеликої піраміди був цілком радянським, 
жодного згадування, що там убито здебільшого кримчаків: «Тут поховані жорстоко 
закатовані в 1942–1944 роках 8 тисяч радянських людей» (Intervʹû s Ûriem Sapry). І 
хоча там напис мав такий характер, проте пам’ятник став у 1947–2000-ті місцем 
жалобного паломництва саме кримчаків. У 1975 році на цьому місці був побудований 
новий радянський пам’ятник, оскільки попередній «постарішав» (Intervʹû s Ûriem 
Sapry). 

В іншому місці, біля Аджимушкайських каменоломень, де в травні-червні 1942 
року було розстріляно понад 400 кримчаків та полонених радянських моряків 
(слов’ян), кримчаки розпочали процес створення пам’ятника вбитим лише під час 
пізньої Перебудови. При цьому, як згадував кримчацький активіст Юрій Сапрі, цей 
пам’ятник вдалося закінчити вже після 1991 року. Після цього пам’ятник і територія 
навколо стали місцем для зустрічей та меморіально-релігійних ритуалів (складно 
сказати, наскільки близькі до нормативного юдаїзму за кримчацьким або іншим 
нусахом1): 

Після 1945 року люди знали, звісно, але тоді треба було відновлювати будинки. 
Якось про це (про встановлення пам’ятника – Ю. Р.) забули. Тоді населення 
кримчацьке вирішило збудувати тут пам’ятник. Вони звернулися до 
міськвиконкому. Це 1990 рік. Міськвиконком поки що робив креслення, 
відчуження тощо. Вони розпочали і не закінчили. Пів-пам’ятника  зробили. Тут 
було розкидано все. І відбулася революція 1991 року – відділення держав. І 
тоді кримчаки вирішили на свої закінчити. Є фотографії, що ця пам’ятка стоїть 
у лісах. І тут людей 150 прийшло на Тхун (день пам’яті розстріляних кримчаків, 
а також ритуальна тризна з традиційною тюрксько-єврейською їжею на згадку 
про небіжчиків (Minich) – Ю. Р.)… І ось ми самотужки закінчили. (Intervʹû s Ûriem 
Sapry)  

 
1 Нусах – канон єврейської літургії. 
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Водночас не можна забувати про комеморативні практики американських, 
ізраїльських та західноєвропейських євреїв, інформація про які могла проникати в 
СРСР через «залізну завісу» в період «холодної війни». Все ж таки в СРСР можна було 
потайки слухати західні радіостанції та існувала обмежена контрабанда літератури. 
Часто такі заходи і впливи мали «міжкультурний» характер. Наприклад, бували 
випадки, коли пам’ять жертв Бабиного Яру в 1970-ті відзначали українські та єврейські 
діаспори разом. При цьому українська діаспора замовчувала участь українців у 
Голокості, водночас героїзуючи та віктимізуючи членів ОУН(м), які були розстріляні 
поліцією безпеки та СД в Києві у 1942 році. Один із таких заходів відбувся в Лондоні 
26 жовтня 1971 року з ініціативи Товариства імені Мазепи. Загалом туди прийшли 
майже 250 осіб різних національностей (українці, євреї, англійці, представники 
балтійських діаспор). Був запрошений і виступав із доповіддю автор роману «Бабин 
Яр» Анатолій Кузнєцов. Серед промовців були представники британських євреїв, 
наприклад, співробітник місцевого самоврядування Метью Валлей-Кохен (Tarnavsʹkij 
1971). На таких заходах українська (у цьому випадку – мельниківська) діаспора 
намагалася «зрівняти у жертовності» київських євреїв та розстріляних членів ОУН(м). 
З українського боку головним завданням таких заходів було відвернути від своєї 
діаспори інтерес щодо пошуку в їхньому середовищі незасуджених військових 
злочинців, а з єврейської – утвердити власну ідентичність та морально підтримати 
радянських євреїв.  

Крім таких зустрічей, були вдалі випадки створення простору пам’яті для 
символічного Бабиного Яру. Наприклад, в американському місті Денвері у 1982 році 
було організовано «Єврейсько-Український комітет» для «створення парку, 
присвяченого євреям та українцям, закатованим у Бабиному Яру міста Києва». Влада 
Денвера виділила для цього 27 акрів землі, і цей парк отримав назву «Бабин Яр» 
(Omelʹčenko 1990: 901). Меморіал оформлений у вигляді «зірки Давида» з трьома 
відмінними архітектурними елементами – амфітеатром, гаєм та яром. У парк можна 
потрапити «через вузький прохід між двома грубо висіченими чорними гранітними 
монолітами з написами» (Landscape Information). 

 Водночас вплив цих процесів на Заході та в Ізраїлі на практику частини 
(особливо опозиційно налаштованих) радянських євреїв очевидний. Одним із центрів 
такої активності став Бабин Яр. Зокрема, напередодні 25-ї річниці перших розстрілів, 
увечері 24 вересня 1966 року, активісти на чолі з Еммануелем (Аміком) Діамантом на 
цегляній стіні закритого Єврейського цвинтаря розмістили полотнище з написом 
івритом і російською: «Бабин Яр. 1941, вересень 1966. Пам’ятай 6 мільйонів». Біля 
цього плакатa зібралися кілька десятків людей, серед яких був письменник Віктор 
Некрасов та режисер Рафаїл Нахманович. За кілька днів, 29 вересня, на цьому місці 
відбувся мітинг за участі майже тисячі людей. Серед тих, хто прийшов, були не лише 
євреї, а й представники української інтелігенції – Іван Дзюба, Євген Сверстюк та 
багато ін. Письменник Володимир Войнович пізніше згадував, що на мітингу 
невідомий узяв слово і заявив: «Шановні євреї, я сюди потрапив випадково і хочу 
висловити свою солідарність. Я знаю, що багато українців брали участь у знищенні 
євреїв. Мені соромно за це» (Babin Âr: pam’âtʹ na tlì ìstorìï. 2017: 125–126). Показово, 
що такі промови не звучали під час українсько-єврейських зустрічах на Заході у той 
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саме час (або принаймні мені про них не відомо). Також цікаво те, що кількість 
учасників неформальних зустрічей у річницю трагедії в Бабиному Яру та інші пам’ятні 
дні, попри тиск влади, збільшувалася. Наприклад, 1968 року біля радянського 
пам’ятного знака з написом «Тут буде споруджено пам’ятник радянським людям – 
жертвам злодіянь фашизму під час тимчасової окупації м. Києва у 1941–1943 роках» 
зібралося 50-70 єврейських активістів, 1969 року – 300-400, а 1970-го – 700-800. 
Показово й те, що збори на цьому місці відбувалися не лише у дні річниці початку 
розстрілу в Бабиному Яру, а й у пам’ятні дні, які відзначають в Ізраїлі. Наприклад, в 
ізраїльський День пам’яті Катастрофи та героїзму (Йом ха-зікарон ла-Шоа ве-ла-
гвура), який у 1972 році припав на 22 квітня, київські сіоністи організували покладання 
квітів та вінків до згаданого пам’ятного знака (Babin Âr: pam’âtʹ na tlì ìstorìï 2017: 138). 

 

Висновки 

Дослідження засвідчило, що мультикультурний підхід в аналізі історії Голокосту в 
Україні може відкрити багато різних перспектив. Єврейське і неєврейське 
(християнське і мусульманське) населення України напередодні радянсько-німецької 
війни не були гомогенні. Навіть там, де татари не становили значної частини, як це 
було в Харкові, нацистські чиновники активно у пропаганді та на практиці 
підтримували ідеї панісламізму й пантюркізму. Звичайно, для нацистів тюрки й 
загалом мусульмани з СРСР були людьми «другого», а може, і «третього» сорту, але 
реалії війни змушували керівництво Німеччини йти на поступки у своїй ідеології та 
практиці. Це давало змогу караїмам не тільки в Криму, співробітничаючи з 
тюркськими націоналістами, вижити в умовах нацистської окупації. Частина 
татарського населення зі співчуттям поставилася до трагедії євреїв у період окупації 
та рятувала їх. Як показує приклад родини Куртієвих з Криму, татарам легше було 
врятувати євреїв-кримчаків, які культурно й мовно були ближче до татар, аніж до 
ашкеназів або слов’ян. Історія рятування ашкеназів кримськими татарами залишається 
назагал недослідженою. У рамках татарського (особливо кримськотатарського) 
популярного історичного наративу набувають поширення вигадані історії про татар, 
які рятували євреїв в роки нацистської окупації. Водночас реальні Праведники 
народів світу (або люди, які такого статусу не отримали через бюрократичні проблеми, 
але рятували євреїв) залишаються відомими лише для небагатьох істориків. 
Перспективними можуть стати дослідження ставлення до євреїв татар в інших 
регіонах їхнього проживання на період Другої світової війни – наприклад, на Донбасі 
або Волині. Також не слід забувати, що на певному етапі (у другій половині 1943 – в 
перші місяці 1944 років) у бандерівській партизанці служили (добровільно, через 
обставини або примусово) як тюрки, так і євреї. Досі не дослідженими залишаються 
їхні відносини між собою. Ці питання стосуються й інших народів, які проживали на 
території УРСР в кордонах на 22 червня 1941 року. Наприклад, стратегії колаборації 
з нацистами поляків, які проживали на Волині або в Галичині, багато в чому залежали 
від активізації терору з боку українського підпілля та національних  партизанів проти 
них. Хоча поляки як в кордонах УРСР зразка 1939 року, так і в кордонах 1941 року 
допомагали євреям рятуватися від переслідувань німців та колаборантів, але їхня 
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мотивація могла бути зовсім різна. Наприклад, досі не вивчено, як на стратегії 
поведінки (зокрема і в актах допомоги євреям) польського населення УРСР впливали 
«антипольські акції» НКВС у другій половині 1930-х років. При цьому не слід забувати 
про інші народи, що проживали на території України в той час, – росіян, вірмен, 
болгар, гагаузів, угорців, чехів, які могли займати досить різні позиції у ставлення до 
євреїв у ті страшні часи. 

Мультикультурні підходи можуть допомогти краще висвітлити, наприклад, 
специфіку нацистської «караїмської політики» на локальному рівні. Історія знищення 
досить багатьох «маргінальних» єврейських громад в Україні під час німецької 
окупації залишається недослідженою. Наприклад, це стосується суботників. Саме 
мультикультурний підхід дає змогу ширше дивитися на проблеми аналізу специфіки 
меморіалізації Голокосту – як на громадському рівні, так і в ситуації, коли в ці справи 
втручається держава або інша національна (релігійна) громада. Особливо цікаво 
вивчати комеморацію Голокосту в країнах, де мультикультуралізм став фактично 
державною доктриною – в США та Канаді. Як доводить дослідження, показовим у 
цьому ключі є приклад меморіалізації трагедії Бабиного Яру єврейською та 
українською діаспорами на Заході в часи «холодної війни». У дослідженні всіх цих 
проблемних питань важливим є чинник політичної інструменталізації, який часто 
використовують різні сторони залежно від політичної кон’юнктури. 

У вивченні всіх названих і багатьох інших проблем в рамках вивчення 
Голокосту з мультикультурної перспективи може допомогти низка архівних 
документів, передусім судово-слідчі справи з архівів колишнього КДБ. Кинути світло 
на ці проблеми можуть також документи з різних приватних, громадських і державних 
архівів США, Канади, Аргентини, наприклад, з «Осередку» у Вінніпегу. 
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Анотація. У статті соціологічна перспектива концептуалізації культурного 
розмаїття представлена в методологічному, критичному та практичному аспектах. 
На початку подано розгорнуте методологічне обґрунтування поняття 
полікультурного суспільства, полікультурності як невід’ємної ознаки сучасного 
суспільства. Задля цього інтегровані соціокультурний підхід (П. Сорокін), ключові 
принципи постструктуралістської онтології та концепція множинності соціального 
простору (П. Бурдьє). Далі проаналізовано витоки визначення полікультурності в 
дослідженнях європейського суспільства (А. Перотті) та в ліберальному дискурсі 
(Ч. Кукатас), продемонстровано емпіричні виміри явища полікультурності. Проблема 
низької чутливості академічного поля соціальної науки до проявів полікультурного 
суспільства розкрита на прикладі критичного аналізу тексту роботи П. Бергера та 
Т. Лукмана «Соціальне конструювання реальності». На цій основі запропоновано 
поняття «полікультурна сліпота». Пояснення цього явища, а також критика деяких 
концептів осягнення культурного розмаїття (субкультура, ціннісне поле, 
полістилістична культура) здійснені за допомогою постструктуралістського 
розуміння влади (М. Фуко). Мова ворожнечі в її соціологічному розумінні представлена 
як прояв протистояння в суспільстві на підставі (культурних) відмінностей. Як засоби 
врегулювання таких конфліктів розглянуті правові та медійні механізми запобігання 
мові ворожнечі й соціальна технологія фасилітованого діалогу. 

 

Ключові слова: полікультурне суспільство, влада, полікультурна сліпота, мова 
ворожнечі, діалог 
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Вступ 

Реактуалізація тематики мультикультуралізму в сучасних умовах вимагає уваги до 
широкого кола концептів культурного розмаїття сучасних суспільств. Це, з одного 
боку, дає змогу розширити горизонти наукової рефлексії щодо мультикультуралізму, 
з другого боку, уникнути наслідків руйнівної критики цього дискурсу, що була 
пов’язана з кризою його застосування в соціально-політичній практиці європейських 
держав. Одним з таких «розширювальних» концептів є полікультурність, 
полікультурне суспільство, якому й буде приділено увагу в цій статті.  

Іншим важливим аспектом соціологічного погляду на культурне розмаїття є 
перспектива аналізу, яка одночасно розглядає і культуру, і суспільство. Тобто не тільки 
певні культурні практики та значення, цінності та норми, що їх визначають, але й 
соціальні стосунки, яким ці практики відповідають. Точніше кажучи, стосунки влади та 
ієрархії в суспільстві, яким ці культурні практики слугують засобами відтворення або, 
навпаки, заперечення.  

Торкаючись практичних аспектів зазначеної проблематики, а саме потенційної 
конфліктності, пов’язаної з культурною неоднорідністю, ми пропонуємо розгляд 
феномену діалогу як соціальної технології трансформації конфліктів. Ця соціальна 
технологія, змістовно і концептуально пов’язана з медіацією та розв’язанням 
конфліктів мирним шляхом, поширилася протягом останнього десятиліття в Україні.  

У перспективі війни в Україні, яка почалася 24 лютого 2022 року через 
вторгнення Росії, розгляд тематики культурної неоднорідності в перспективі влади та 
діалогу стає певним викликом, адже повномасштабна війна легітимує мову ворожнечі 
щодо агресора та переорієнтовує соціальні практики, зокрема й наукові рефлексії, на 
забезпечення перемоги. Тим більше, що саме культурна тематика – «захист прав 
російськомовного населення» – була використана як засіб легітимації насилля проти 
українського народу. 

 

Методологічні засади полікультурності 

У сучасному світі з його рухливістю, поширенням процесів глобалізації та 
інформатизації, коли поле медіаповідомлень критично переважає поле 
повсякденного спілкування людини, культурну відмінність використовують як 
пояснення конфліктів та протиріч, що призводять до різних форм насильства. 
Підґрунтям тут можуть ставати національні, етнічні, расові, релігійні відмінності 
завдяки їх різним культурним практикам. Очевидні відмінності в культурних 
практиках, наприклад, одязі, повсякденній поведінці, місці жінки в публічному 
просторі, ритуалах та уявленнях, які демонстровано як непереборні протиріччя, 
приховують протистояння й боротьбу за ресурси, зокрема за впливовість. Іншою 
підставою використання культури як виправдання насильства є цінність власної 
культури та слідування її настановам, що підтримуються консервативними 
дискурсами. Проте найголовнішим наслідком такого розуміння культури у зв’язку з 
насильством є формування дистанцій між соціальними категоріями та групами в 
суспільстві, вибудовування між ними бар’єрів за формулою «свій–чужий», закріплення 
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за соціальними категоріями певних негативних ознак, наприклад, агресивності, 
нерозумності, нещирості тощо. Саме таке бачення феномену культурної 
неоднорідності в поєднанні з соціальними наслідками та впливами в перспективі 
стосунків культури та влади характеризує соціологічний погляд на предмет.  

Концептуальною підставою для такого погляду є соціокультурна тріада 
П. Сорокіна, згідно з якою процеси та явища суспільного життя необхідно розглядати 
як єдність трьох вимірів: індивідуального, соціального й культурного (Sorokin 1962). 
Індивід тут мається на увазі як суб’єкт дії, яка лежить всередині будь-якої соціальної 
події, процесу, явища. Суспільство визначається як сукупність індивідів, які 
взаємодіють між собою, а також їхніми стосунками кооперації та конкуренції, рівності 
та домінування тощо, пов’язаними з відмінністю їхніх інтересів та сил. Культуру 
П. Сорокін визначає як сукупність значень, цінностей і норм, якими володіють індивіди 
в суспільстві, а також різноманітних носіїв цих значень, цінностей та норм, завдяки 
яким вони спеціалізуються та об’єктивуються. Тріада індивід-суспільство-культура 
неподільна: існування окремого елемента тріади неможливе без двох інших, а розгляд 
окремого елемента доступний тільки в аналітичному ракурсі. Бо дія не відбувається 
без діючого суб’єкта, він, своєю чергою, завжди має певне соціальне середовище, 
реалізується завдяки стосункам з іншими людьми (зокрема й закріпленим у формі 
соціальних інститутів). Також дія неможлива без певного сенсу, значення, ціннісного 
чи нормативного аспекту, тобто культури. І навпаки, культурні значення існують 
завдяки діяльності індивідів та спільнот і результатам цієї діяльності. 

Іншу групу ідей, які приведуть нас до соціологічного визначення культурно 
неоднорідного суспільства (полікультурного суспільства, полікультурності), 
запозичуємо в постструктуралістській онтології, а саме, одну з головних її ідей про 
принципову нецілісність та множинність соціальної реальності (Sobolevska 2010). 
Вона представляє собою сукупність фрагментів, пов’язаність яких є результатом 
примусу чи опису. З погляду постструктуралістів, немає єдиної цілісної системи, що 
забезпечує соціальний порядок через виробництво загальних зразків значень і 
смислів. Соціальна реальність є поліморфічною, для її означення використовують 
метафору клаптикової ковдри, її структурованість та впорядкованість не задана, але є 
такою, що з’являється (емерджентною) внаслідок зовнішнього структурування та 
інтерпретації. Прийняти таку некласичну онтологію заважає органіцистська (і 
функціоналістська) метафора суспільства як організму. Тут кожен об’єкт розуміють як 
частину цілого та як такий, що сам складається з частин. На думку постструктуралістів, 
не існує цілого, «органічного» цілого, частиною якого є певний об’єкт як такий; 
відповідно вмонтовування певного об’єкта в ціле потребує його деформування, 
змінювання, руйнації. З такого погляду невпорядкованість, мінливість, 
непередбачувана множинність сучасного суспільства виглядають не як девіація чи 
хвороба, а як його істотна ознака. Тобто саме постструктуралістська онтологія має 
відповідні методологічні підстави для дослідження культурної множинності сучасного 
суспільства. 

Переходячи до безпосередньої розмови про суспільство в перспективі 
постструктуралістської онтології, звернемося до ідей П. Бурдьє щодо соціального 
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простору, який може бути представлений як простір соціальних позицій, що мають 
суб’єктивний та об’єктивний вимір. Об’єктивно соціальний простір представлений 
через розподіл значущих ресурсів (матеріальних, владних, престижних тощо). Однак 
суспільство існує ще й як сукупність певних уявлень про соціальний світ, якими 
володіють індивіди, схем мислення та поведінки. «Для кожного агента бачення 
простору залежить від його позиції в цьому просторі» (Bourdieu 1989), тобто ментальні 
структури сприйняття світу є продуктом інтеріоризації структур об’єктивного 
соціального світу. Близькість позицій (для людей однієї віри чи класової належності) 
ніколи не вичерпує унікальності й неповторності кожної конкретної позиції, і тому 
зведення до більш загальних категорій (наприклад, жінка, вчителька тощо) завжди 
відбувається через змістовні втрати. З другого боку, саме така онтологія передбачає, 
що будь-який опис індивідом себе за допомогою переліку соціальних категорій ніколи 
не буде остаточно повним. 

Мінливість соціального простору пов’язана, зокрема, з його поділом на поля 
взаємодії як місця боротьби за встановлення внутрішнього поділу поля та за 
легітимацію певного способу цього поділу. Політика, економіка, освіта, спорт, 
символічне виробництво, медіа є полями, де відбувається поділ на домінуючих і 
домінованих та боротьба за визнання формату цього поділу. Тому центральними 
питаннями існування полів взаємодії стають критерії встановлення ієрархії, зокрема 
способи визнання досягнень у науці чи критерії отримання військового звання, 
правила змагань у спорті, уявлення щодо життєвого успіху тощо. Важливим є також і 
те, що ця боротьба за розподіл багатства, влади й престижу ведеться й на 
індивідуальному рівні, а власні досягнення індивіда доєднуються до надбань його 
попередників (батьків чи вчителів, наприклад). Спрямовується ця боротьба інтересом 
покращення та розвитку власної соціальної позиції, а специфічним ресурсом стає 
розуміння «правил гри».   

Поєднання ідей П. Бурдьє та П. Сорокіна веде нас до висновку щодо культурної 
неоднорідності суспільства. Наприклад, множинність уявлень про світ походить із 
множинності нетотожних одна одній позицій соціального простору та зв’язку певного 
бачення світу з відповідною позицією. Це означає також і множинність інтересів щодо 
поширення й легітимації бачення світу, яке також є одним з множини. Перекладаючи 
цю ідею в поняттях П. Сорокіна, бачимо певні відмінності в значеннях, цінностях та 
нормах, які характеризують певне поле взаємодії, а також і певні позиції в полі. 
Іншими словами, культурна неоднорідність є характеристикою соціального простору, 
культура певного суспільства є множинністю нетотожних культур. Так 
постструктуралістський погляд дозволяє переглянути уявлення «одне суспільство – 
одна культура», а також уявлення про відповідність між суспільством та культурою, 
закріплену, зокрема, в ідеї національної держави, де держава стає для певної культури 
політичним дахом. Будь-який соціальний простір є культурно неоднорідним, містить 
множинність культурних світів, які можна визначити за такими критеріями, як етнічні 
й професійні, ґендерні й вікові, класові й расові. Якщо на індивідуальному рівні цей 
факт є визнаним як множинність ідентичностей, на рівні соцієтальному це має бути 
визнаним як множинність культурних світів, культур, культурна неоднорідність, 
культурне розмаїття. Повертаючись до ідеї про боротьбу в соціальному просторі груп 
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інтересів щодо легітимних способів розподілу ресурсів, сил, влади, маємо визнати 
разом з ієрархією соціальних груп також ієрархію культурних світів.  

Отже, полікультурне суспільство – це концепт, що базується на визнанні 
фактичної культурної неоднорідності будь-якого суспільства. Воно покликане для 
позначення й дослідження особливостей сучасного соціального життя, пов’язаних із 
процесами вивільнення індивіда від примусу структурних аспектів походження, 
первинної соціалізації, а також з примноженням визнаних життєвих стилів, усе 
більшої поліетнічності суспільства завдяки міграційним процесам тощо. К. Гірц 
висловив цю ідею через бачення сучасного світу таким, де соціальні, національні та 
культурні кордони не збігаються (Geertz 1993).  

На основі цих ідей було сформоване визначення полікультурності суспільства 
як невід’ємної його характеристики, яка взаємозумовлена множинністю позицій 
соціального простору, але прихована за визнаною на рівні суспільства в цілому 
ієрархією культурних атрибутів національної держави. (Це розуміння, зокрема, було 
одним з визначальних для курсу «Соціологія культури», який  авторка читає в 
Харківському національному університеті імені В. Н. Каразіна (Soroka 2015). 
Аргументація щодо другої частини визначення, де згадуються культурні атрибути 
національної держави, представлена нижче. 

 

Витоки визначення полікультурного суспільства  

Поняття полікультурності вводить в науковий обіг А. Перотті в книзі «Виступ на захист 
полікультурності» (Perotti 2001). Міграційні та інтеграційні процеси в Європі, що 
передували створенню Європейського Союзу, спонукали специфічні виклики для 
демографічної структури населення, а також для системи освіти в Європі. Зокрема 
завдання з формування й обґрунтування міжкультурних компетентностей вихователів 
та вчителів, співробітників навчальних закладів спрямували увагу дослідника на 
вивчення європейської культури як такої та аспектів її неоднорідності. Наприклад, 
А. Перотті зупиняється на певних ознаках реальності, які є емпіричною опорою ідеї 
полікультурності, як, наприклад, множинність внеску інших культур та цивілізацій до 
європейської культури протягом її історії. Полікультурності суспільства сприяють 
також процеси подрібнення й глобалізації культури завдяки розвитку інформаційних 
технологій та комунікації. Іншими чинниками стають мовний і культурний плюралізм, 
що їх (користуючись пропонованим далі поняттям) можна визначити як розширення 
поля легітимованих відмінностей. Внесок у картину європейської полікультурності 
робить регіональна плюралізація, спричинена зростанням значущості цінностей 
регіонів як історичних, культурних, географічних та економічних феноменів. Треба 
також відзначити, що серед чинників полікультурності А. Перотті згадує і культурні 
залишки колонізації та деколонізації й пам’ять про заокеанські еміграції кінця ХІХ та 
першої половини ХХ століття.  

Іншим джерелом ідей для визначення полікультурного суспільства стали 
роботи Ч. Кукатаса, який розкриває питання культурного розмаїття в полі політичних 
наук, зокрема досліджуючи толерантність як умову для культурного розмаїття в 
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суспільстві (Kukathas 2003). Він радикально трактує толерантність, запобігаючи тим 
самим оцінці її як новітнього феномену, а саме: толерантність, терпимість є 
обов’язковою людською цінністю та умовою існування суспільства. Саме тому діти, які 
вижили в оточенні тварин, без доступу до людського спілкування (несоціалізовані 
діти), не спроможні стати частиною суспільства, оскільки не вміють стримувати агресію 
до інших, проявляти довіру й терпимість – найважливіші культурні навички. Бути 
толерантним означає проявляти терпимість до людей, незалежно від того, чи вони нам 
подобаються, точніше, навіть тоді, коли вони нам не подобаються, особливо в умовах, 
коли ми можемо над ними домінувати, наприклад, це стосувалося корінних жителів 
Австралії. Досліджуючи релігійні війни в Європі, Ч. Кукатас зробив висновок, що 
причиною зіткнень стають намагання довести своє бачення добра, переконати 
опонентів. А репресії щодо інодумців не ведуть до миру, а лише підсилюють 
ворожнечу. Іншими словами, терпимість не є примушенням людської природи: вона є 
самою людською природою. Толерантність поширена там і тоді, де й коли 
поширюється цінність свободи слідувати власним переконанням чи стилю життя. 
Навпаки, схильність нав’язувати іншими свою волю знижує чутливість інститутів до 
цінностей свободи відмінностей. Істотним висновком щодо політологічного виміру 
тематики толерантності є те, що свобода відмінностей, яка орієнтує не на єдність, а на 
розмаїття, бувши реалізованою в практиці державного адміністрування, дає певні 
переваги. Зокрема дозволяє розв’язувати багато проблем одночасно, підтримувати в 
населення настанови мати багато цілей. На заваді таких політичних практик стає 
орієнтація еліт на єдність суспільства, що спирається на монокультурний зразок влади 
та є нічим іншим, як намаганням продемонструвати свою єдність із народом.  

У публікаціях з соціальних наук в Україні полями використання поняття 
полікультурності виступають тематики практичних аспектів шкільної освіти та 
виховання в умовах багатоетнічності (Sultanova 2016), міжкультурної компетентності 
в педагогічних та культурологічних дослідженнях (Samikova 2019), полікультурності 
як аспекту існування суспільства на засадах демократії в рамках політичних студій 
(Ostapenko 2014). Частіше полікультурне суспільство або полікультурні умови 
розглядають як тло досліджуваних явищ, наприклад, культурної ідентичності (Tancher 
2019). 

 

Полікультурна сліпота: приклад Бергера та Лукмана 

Однак певний опір практикам полікультурності спостерігаємо не тільки в політичному 
адмініструванні, але й в академічному дискурсі. Такі тенденції можна побачити в праці 
П. Бергера та Т. Лукмана «Соціальне конструювання реальності» (Berger 1995). 
Маркерами полікультурної чутливості можна вважати згадування про множинність та 
відмінності певних суспільств, культур, спільнот тощо. Наприклад, на самому початку 
трактату, у вступі, згадування про різні суспільства з різними реальностями дозволяє 
авторам проблематизувати знання в соціологічній перспективі, тобто виокремити свій 
предмет. Вони пишуть: «пересічні люди в різних суспільствах вважають само собою 
зрозумілими абсолютно різні "реальності"» (Berger 1995: 11); «соціологія знання 
повинна мати справу не тільки з емпіричним різноманіттям "знання", що існує в різних 
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людських суспільствах, але й з процесами, за допомогою яких будь-яка система 
"знання" стає соціально визнаною як "реальність"» (Berger 1995: 12). Множинність 
характеризує перелік ролей, яким призначено цілий параграф у підрозділі 
«Інституціоналізація». Переважно тут ідеться про ролі в сім’ї, ролі начальника та 
підлеглих, військових, священників, бізнесменів та інші професійні ролі. Наприклад, 
автори пишуть: «практичні ускладнення, які можуть виникати в певних суспільствах 
(наприклад, коли існують конкуруючі групи експертів), не надто цікавлять нас на цьому 
етапі» (Berger 1995: 128). 

Проте найчастіше множинність виявляється за допомогою звернення до 
минулого, тобто актуалізації соціально-історичного розмаїття форм мислення. 
Наведемо кілька прикладів: «минуле виявилося для сучасної людини "відтвореним 
сьогоденням" з дивовижним розмаїттям форм мислення» (Berger 1995: 15); говорячи 
про перетворення революційних інтелектуалів на офіційних легітиматорів, автори 
відзначають, що «це говорить не тільки про значне історичне розмаїття соціальних 
кар’єр інтелектуалів-революціонерів, але й про те, що різні акти вибору й комбінації 
можуть відбуватися в рамках індивідуальної біографії» (Berger 1995: 207–208); про 
дитинство: «існує велике соціально-історичне розмаїття у визначенні стадій 
послідовності навчання. Те, що вважається дитинством в одному суспільстві може з 
таким само успіхом вважатися зрілістю в іншому» (Berger 1995: 221); «існує велике 
соціально-історичне розмаїття уявлень, що містяться у вторинній соціалізації» (Berger 
1995: 226). 

Одночасно зі зверненням до минулого й приблизно так само часто П. Бергер та 
Т. Лукман знаходять множинність у віддалених суспільствах: в Африці чи Індії, у 
суспільствах примітивних (використовуючи мову оригіналу), які протиставляються 
економічно розвинутим. Наприклад (про те, як символічні універсуми встановлюють 
межі): «одне з крайніх визначень такого роду в примітивних суспільствах говорить, що 
соціальна реальність – це все; навіть неорганічна матерія розглядається в соціальних 
термінах» (Berger 1995: 166); «символічний універсум дозволяє також упорядковувати 
різноманітні етапи біографії. У примітивних суспільствах цю номічну функцію 
спочатку виконували ритуали посвячення» (Berger 1995: 162); «максимального успіху 
соціалізація досягає, найбільш імовірно в суспільствах з дуже простим розподілом 
праці та мінімальним розподілом знання» (Berger 1995: 264).  

Автори «Соціального конструювання реальності» бачать множинність у 
соціально-історичному й «етнографічному» вимірах, тобто «раніше» або «далеко». 
Всередині умовного сучасного суспільства, про яке постійно йдеться, розмаїття 
представлене через функційну множинність професій, спеціальностей та експертиз, а 
також перелік сімейних ролей. Згадування про американських індіанців розкривають 
уявлення авторів про них як одночасно культурно віддалену та відсталу спільноту, 
наприклад: «у суспільствах, які гарантують прожитковий мінімум, можлива когнітивна 
розділеність чоловіків і жінок, старих воїнів і молодих, подібно до … "таємних 
товариств", поширених в Африці та серед американських індіанців. В розвинутих 
індустріальних суспільствах… конкуренція … смислових під-універсумів … стає 
нормальним станом справ» (Berger 1995: 139). 
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З’ясувавши наявність та характер «натяків» на полікультурність у тексті 
П. Бергера й Т. Лукмана, можна поставити таке запитання: чи є в ньому прямі 
заперечення полікультурності (культурної неоднорідності) досліджуваного 
суспільства? Таким запереченням є невизнання певних культур як однаково 
можливих, рівноправних, співіснування яких не загрожує соціальному порядку. Таке 
розуміння розгортається через тематизацію протистоянь, конфліктів, зіткнень, 
конкуренції, конфронтацій певних смислових комплексів, що, з одного боку, стає 
наслідком нерівності їхнього потенціалу щодо домінування та, з другого боку, їхнього 
прагнення такої домінантної позиції досягти. Ідея альтернативності – вибору однієї з 
двох або декількох можливостей, яка втілюється у важливих для концепції П. Бергера 
та Т. Лукмана поняттях «альтернація» та «альтернативний символічний універсум» – 
поєднує бачення соціального порядку як базованого на одному (загальному, 
спільному, універсальному для певної спільноти) культурному зразку. В перспективі 
ідеї альтернативності будь-який культурний зразок інтерпретується відповідно до 
стосунку з домінуючим та залежно від результату протистояння йому. Тому для опису 
невизнаної множинності (або заперечення неоднорідності) автори використовують 
такі номінації, як «девіація», «єресь» або «новий». Синонімом альтернативному 
символічному універсуму в тексті виступає «девіантний» або «єретичний», натомість 
«новий» – це той символічний універсум, який переміг та став домінуючим.  

З другого боку, П. Бергер та Т. Лукман не можуть оминути тему множинності, бо 
через відмінність суспільств проблематизується знання як «знання», тобто соціально 
відносний феномен (Berger 1995: 12). Автори пояснюють, що «потреба в «соціології 
знання» виникає, щойно стають помітними відмінності між суспільствами в розумінні 
того, яке знання вважається в них само собою зрозумілим» (Berger 1995: 12). І далі: 
«соціологія знання повинна мати справу не тільки з емпіричним розмаїттям «знання», 
яке існує в різних людських суспільствах, але і з процесами, за допомогою яких будь-
яка система «знання» стає соціально визнаною як «реальність» (Berger 1995: 12). Тобто 
емпіричне розмаїття «знання» є відправним пунктом аналізу, але можливість для 
авторів спостерігати цю множинність стикається з певними обмеженнями. Їх характер, 
з огляду на саму концепцію соціального конструювання реальності, маємо пояснити 
через звернення до соціально-історичних та соціокультурних умов написання книги.  

З огляду на час та місце написання книги (1962–1966 р., США) можна було б 
очікувати в тексті слідів актуальних на той час для США розрізнень, які пов’язані з 
холодною війною, боротьбою за расове та ґендерне рівноправ’я тощо. Натомість 
знаходимо лише констатацію статево-рольового розподілу в сім’ї, жодного згадування 
про чорношкірих, кілька згадувань американських індіанців, про що йшлося вище, та 
єдине згадування про абстрактну расу. Воно розкриває одне з положень про 
неуспішну соціалізацію: «Дитину можуть виховувати не тільки батьки, але також 
нянька, яка вихована у відмінному етнічному або класовому під-суспільстві. Батьки 
передають дитині світ, скажімо, аристократів-завойовників, які належать одній расі; 
нянька опосередковує світ підкореного селянства іншої раси» (Berger 1995: 272). 
Останнє у певний спосіб дозволяє зрозуміти ситуацію. Як бачимо з наведеної цитати, 
культурні розрізнення вкладаються в актуальну ієрархію влади, і питання соціального 
порядку заступають собою питання культурної різниці. Тобто «визначення ситуації» 
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відбувається в категоріях соціального порядку, а не культурних розрізнень. Саме таке 
завдання вирішував концепт раси, але аргументація цієї ідеї виходить за рамки 
завдань цієї статті.  

 

Влада 

Поля множинності, які стають помітними для авторів трактату з соціології знання, 
збігаються з зонами легітимованих розрізнень. Легітимовані та нелегітимовані 
розрізнення концептуалізовані в дослідженні (Soroka 2012a), у якому йшлося про 
полікультурні умови сприйняття Іншого. Було показано, що найбільш легітимним з 
ареалів культурної множинності всередині суспільства є сукупність професійних 
культурних форм. Толерантність до відмінностей тут забезпечується визнанням 
множинності потреб людини й суспільства та засвоюється на ранніх стадіях 
соціалізації. Також люди відносно терпимо ставляться до несхожості культур, 
віддалених від власної у фізичному просторі. Тут уявлення щодо несхожості «у них» 
та «у нас» визнаються за допомогою кордону національної держави, який позначає у 
фізичному та (частково) в соціальному просторі зони поширення та визнання певних 
норм, цінностей і значень.     

Схожі тенденції сліпоти до культурної множинності, нечутливості до проявів 
полікультурності спостерігаються навіть у дослідженні культурної неоднорідності як 
такої (Soroka 2012b). Досліджувалися окремі концепти осягнення культурної 
множинності, зокрема субкультура, культурне поле та полістилістична культура, з 
огляду на наступне запитання: чи сприяє певний концепт в його використанні 
поширенню цінностей полікультурності, цінності багатокультурності? Підґрунтям для 
постановки цього питання є розуміння соціального світу як одночасно об’єкта та сцени 
діяльності людини, де пізнання й опанування світу є його змінюванням відповідно до 
поставленої меті (навіть якщо мета не є повністю усвідомлена). Зокрема з цього 
положення випливає теза про відповідальність соціальних дослідників за наслідки 
застосування результатів їх досліджень, концептуалізації понять тощо в політичному 
чи медійному вжитку.      

Теоретичний аналіз зазначених понять (субкультура, ціннісне поле та 
полістилістична культура) показав не тільки їхню соціально-історичну зумовленість, 
але й особливості їх конструювання. Ці концепти спираються на бінарну опозицію 
монокультурність-полікультурність. Розмова про субкультури відбувається в 
перспективі цілісної, соціумної, базової (варіанти позначення можуть бути різні) 
культури, щодо якої субкультура є частковою, іноді протиставленою за цінностями 
(контркультура), іноді джерелом дефіцитних чи нових сенсів, культурних інновацій. 
Ціннісне поле як гнучка й невпорядкована структура з її амбівалентністю, 
суперечливістю тощо протиставляється системі цінностей. Полістилістична культура 
протиставляється моностилістичній як наслідок втрати нею соціальної сили, 
інституційного контролю поведінки людей на певній території, як результат впливу 
зовнішніх чи маргіналізованих або заборонених раніше культур. Оскільки бінарна 
опозиція оперує протилежними не тільки за змістом, але й за оціночним складником 
поняттями, існування досліджуваних концептів в такому режимі призводить до 
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набуття концептами полікультурності негативного ціннісного забарвлення. У 
найкращому разі позначена ними ситуація (особливо це стосується концептів 
ціннісного поля та полістилістичної культури, актуалізованих чи створених для аналізу 
пострадянського суспільства) трактується як перехідна, тимчасова тощо.                   

Зрозуміти тенденції полікультурної сліпоти, які знаходимо в таких різних 
соціокультурних контекстах (США 1950–1960 років та пострадянський світ 1990–
2000 років) дозволяє гіпотеза про наявність структури владних стосунків, яким ці 
контексти відповідають. Проте владу тут слід розуміти також у 
постструктуралістському дусі, зокрема спираючись на теорію М. Фуко про 
дискурсивну (владу-знання) і пряму влади (Foucault 1981). У згадуваному вже курсі з 
соціології культури цьому питанню приділяється особлива увага, адже його 
стрижневою темою є стосунки культури і влади, «робота» культури з відтворенню 
влади в суспільстві (Soroka 2015). Пряма влада – це влада дарувати й відбирати життя 
(у категоріях домодерного світу) чи обмежувати свободи людини, що забезпечує її 
місце у вертикальних структурах ієрархії (влада інститутів армії, поліції, а також 
начальника щодо підлеглих тощо); вона вертикальна й видима. Дискурсивна влада 
анонімна, деперсоналізована, діє горизонтально за допомогою знань і норм; вона 
спрямована на укріплення, примноження і впорядкування життя. Її характеризує 
відсутність видимого суб’єкта домінування; вона не тільки контролює, але й створює, 
зокрема нерівність між людьми за допомогою розрізнень за ознаками етнічності, 
кольору шкіри, класової належності, статі, віку, місця проживання, освіти тощо. Таке 
широке розуміння влади як стосунків домінування, що наявні на соцієтальному, 
міжіндивідуальному, міжгруповому та внутрішньогруповому рівнях видимої 
вертикальної та невидимої горизонтальної перформативної влади, дозволяє 
аналізувати в цьому контексті найрізноманітніші феномени, зокрема й наукові 
концепції вивчення полікультурності. І те, що ціннісні пріоритети (про це йшлося 
вище) в них на боці монокультурного образу суспільства, відображає актуальний 
розподіл влади в ньому.  

 

Мова ворожнечі, війна та діалог 

Монокультурний зразок владарювання, про який пише Ч. Кукатас і відображення 
якого було знайдене під час аналізу концептів полікультурності й дослідження тексту 
«Соціального конструювання реальності», продовжує домінувати. Однак критика 
щодо відторгнення полікультурності не має сприйматися як критика соціального 
порядку як такого. Бо і в цьому соціальному просторі знаходимо засоби врегулювання 
конфліктів, спричинених відмінностями, наприклад, запобігання мові ворожнечі 
(Soroka 2018). Вона актуалізується в умовах активних соціальних протистоянь і 
набуває певної легітимності для їх учасників (наприклад, груп учасників етнічних 
конфліктів), має на меті дегуманізувати протилежну сторону конфлікту. Мова 
ворожнечі поширюється поза межами безпосереднього зіткнення сторін конфлікту 
(як, наприклад, негативні етнічні стереотипи) та формує стійкі соціальні поділи, які 
тривалий час здатні перешкоджати взаємодії між певними соціальними групами. 
Дослідження щодо мови ворожнечі (Soroka 2018) проводилося в контексті 
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розгортання конфлікту на сході України (як тоді іменувався початок сучасної 
повномасштабної війни Росії проти України), де формувалися поділи між людьми в 
Україні, на непідконтрольних територіях, в РФ, внутрішньо переміщеними особами, 
біженцями.  

З позиції соціології мова ворожнечі є специфічним феноменом розгортання 
ворожості як одвічної людської потреби та формування фігури ворога, яка має 
символічну функцію демонстрації сили прихильності власним цінностям та 
культурним зразкам. Мова ворожнечі в цій перспективі визначається як феномен 
символічного простору, а саме – номінація, яка символічно знижує статус певної групи 
чи соціальної категорії. Це узагальнення допомагає зрозуміти інші особливості мови 
ворожнечі, зокрема здатність поширюватися поза межами конфлікту та формувати 
стійкі соціальні поділи (Soroka 2018). Наявні суспільні запобіжники мові ворожнечі 
мають характер правових норм, які забезпечують дотримання прав людини, 
запобігання дискримінації (проявом якої є «слова, що б’ють» – ще одне ім’я мови 
ворожнечі), дотримання норм журналістської етики щодо дискримінації та ксенофобії.  

В умовах повномасштабної війни мова ворожнечі легітимована як засіб 
дегуманізації ворога, є формою зброї, використовується в публічному й офіційному 
дискурсах, перетворюється на специфічний жанр медіамистецтва тощо. Реалізуючи 
здатність до розширення «зони ураження», мова ворожнечі охоплює все більш широкі 
поля соціального простору з обох сторін: від ініціатора вторгнення, безпосередніх 
учасників військової агресії Росії, їх командування, переноситься на російську армію 
загалом, російські еліти, людей у Росії, які підтримують військову агресію, росіян як 
таких, російську культуру, носіїв російської мови тощо. Тобто в умовах війни позиція 
держави щодо мови ворожнечі змінюється, коли її об’єктом стає країна-агресор. Проте 
це окреме питання, яке виходить за рамки завдань цієї статті. 

Повертаючись до теми запобігання мові ворожнечі в мирні часи, маємо 
узагальнити ці заходи як засіб реалізації прямої влади у формі спеціального 
законодавства та судочинства. Головним суб’єктом встановлення й формування 
правових засобів протидії мові ворожнечі є держава, хоча в українській практиці не 
маємо недооцінювати ініціативи окремих юристів та їх організацій, а також певний 
вплив з боку європейських інституцій, традицій та правових практик. Також треба 
вказати на все більшу суб’єктність українських журналістів та медіа загалом у 
процесах боротьби з мовою ворожнечі. Натомість існують інші форми протистояння 
конфліктам, що пов’язані з (культурними) відмінностями. Вони реалізуються в 
напрямку горизонтальної соціальної взаємодії та можуть бути співвіднесені з полем 
дискурсивної влади.  

Ідеться про діалог як соціальну технологію трансформації конфліктів, 
встановлення комунікації між розділеними внаслідок конфліктів різного масштабу 
групами суспільства задля розв’язання соціально значущих питань. Особливістю 
діалогу як соціальної технології є спілкування «рівний–рівному» (на відміну від 
вертикальних правових – у категоріях прямої влади). Діалоги передбачають 
комунікацію представників сторін конфлікту, включають специфічне навчання та 
підготовку учасників, організацію простору взаємодії, орієнтуються на особливі 
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процедури (фасилітація) та відбуваються на незалежній основі з ініціативи сторін 
конфлікту. Останнім часом діалог як соціальна технологія став поширений в Україні: 
діалоги реалізуються у зв’язку з широким колом завдань, наприклад, реформи 
децентралізації, соціальної інтеграції ВПО та ветеранів, розвитку підприємництва, 
реінтеграції тимчасово окупованих територій, а також широкого кола питань 
гуманітарного розвитку, історичної пам’яті тощо (Mirimanova 2016; Tereschenko 2019). 
Методологія діалогу як соціальної технології (фасилітованого діалогу) спирається на 
теорію та досвід миробудування (Lederak 2018), а також принципи ненасильницької 
комунікації, теоретичні положення та практичний досвід конфліктології, медіації, 
теорії переговорів. Останнім часом діалог як соціальна технологія трансформації 
конфліктів усе частіше стає об’єктом соціогуманітарних досліджень (Solomadin 2016; 
Ky'sel'ova 2018; Soroka 2019; Soroka 2020). 

Отже, діалог як соціальна технологія має справу з різноманітними ситуаціями 
зіткнення, конфлікту інтересів та цінностей певних груп у суспільстві. Саме за 
допомогою категорій інтересів та цінностей вище визначалося полікультурне 
суспільство в перспективі постструктуралістської соціальної онтології. Цю думку 
підтверджує також один з важливих концептів теорії та практики діалогу, а саме «рівні 
конфлікту та пошук взаємовигідних рішень» (Gusyeva 2019: 12). У цьому концепті 
відмінності між індивідами та групами з різних сторін конфлікту диференційовані за 
рівнями їх представленості та глибини зв’язку з ідентичністю групи, умовами її 
існування та самовідтворення. Такими рівнями є позиції, інтереси, потреби й цінності. 
Сутність процесу діалогу полягає в пошуку за відмінними чи навіть протилежними 
позиціями деяких елементів спільності на рівні інтересів, потреб, а також певних 
перетинів на ціннісному рівні. Цей пошук відбувається за умов дотримання принципів 
діалогу («не завдай шкоди», добровільність та самовизначення сторін, інклюзивність, 
баланс сил, конфіденційність, фасилітація), у підготовленому просторі, на певному 
етапі розгортання конфлікту (поза «гарячою» фазою), за участі спеціально 
підготовлених фасилітаторів.  

Оскільки конфіденційність є принциповим положенням діалогових практик і 
найчастіше інформація про перебіг діалогових зустрічей не оприлюднюється, 
переконатися в дієвості технології діалогу можна за умов власної участі або через 
власне навчання. Хоча деякі успішні приклади можна почерпнути з літератури чи 
кінематографу, наприклад, фільм «Найкращі вороги» (США, 2019), заснований на 
реальних подіях 1973 р. в США, де керівник осередку Ку-Клукс-Клану та чорна 
адвокатка-правозахисниця очолили та успішно завершили діалоговий процес з 
проблеми расової інтеграції у середній школі. Досвід діалогів останніх років в Україні 
представлений в академічних виданнях (Ky'sel'ova 2018), спеціалізованих виданнях 
для державних службовців (Procenko 2020), а також у доступних широкому загалу 
онлайн-курсах (зокрема на платформі Prometheus). 

 

Висновки 

Підсумовуючи представлені ідеї, можна сказати, що сучасне суспільство знайшло 
запобіжники щодо потенційних і реальних конфліктів на підґрунті культурних 
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відмінностей. Вони діють як у режимі прямої влади, вертикально (правові), так і в 
режимі дискурсивної влади, горизонтально (діалогові). І хоча не всі конфлікти є 
доступними для їх розв’язання шляхом діалогу, не на кожному етапі розгортання 
конфлікту діалог можливий, він є технологією вирішення реальних протистоянь, а не 
потенційних чи очікуваних. Натомість у публічному дискурсі та академічних працях 
монокультурний зразок суспільного життя залишається, хоча й не завжди відкрито, 
пріоритетним. Культурне розмаїття та неоднорідність продовжують бути джерелом 
побоювань і страху. Це пов’язане також з вузьким розумінням культурного як 
етнічного чи національного, коли констатація неоднорідності стає претензією на 
замах на культурну монополію національної держави. Таких проблем не виникає, 
коли полікультурність розуміють не тільки у вимірі етнічності, але й раси, класу, 
гендеру, освіти, стилю життя, інших соціально значущих розрізнень, та 
концептуалізують як невід’ємну характеристику суспільства. Поняття культурного 
розмаїття, неоднорідності та полікультурності ототожнені, дослідження специфіки 
кожного з них потребує окремої уваги.  
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Анотація. Мета дослідження полягає в тому, щоб проаналізувати вплив «Круїзів 
менонітської спадщини» (соціально активного явища з елементами народної 
дипломатії) на локальні варіанти політики пам’яті та відновлення пам’яті про 
менонітську діаспору на території українських міст (Запоріжжя, Дніпро, Молочанськ, 
Мелітополь, Бердянськ) у 1995–2018 рр. Автори простежують комеморативну, 
академічну та благодійну діяльність круїзів, емоційний та світоглядний діалог, що 
виник як результат розробки спільних проєктів та взаємосприйняття між root 
(місцевою) та guest (гостьовою) спільнотами. На території міст сформувалися 
кроскультурні групи пам’яті, нові топоніми з’явилися в умовах декомунізації, зведено 
нові меморіальні об’єкти. У свідомості містян сформувалося більше емоційних зв’язків 
та історичних знань, відбувся процес «додавання пам’яті». 

 

Ключові слова: політика пам’яті, меноніт в Україні, Менонітський Центр, 
Молочанськ, кроскультурні групи пам’яті, етнічна історія України 

 

 

Повнотекстова версія статті доступна англійською мовою. 
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Abstract. The purpose of the study is to analyze the impact of the “Mennonite Heritage 
Cruises” (a long-term socially active program with elements of public diplomacy) on the local 
politics of memory concerning the Mennonite diaspora in several Ukrainian cities 
(Zaporizhzhia, Dnipro, Molochansk, Melitopol, Berdiansk) in 1995–2018. The authors examine 
the commemorative, academic, and charitable activities of the cruises, the emotional and 
ideological dialogue that developed as a result of shared projects, and the root and guest 
communities' perception of each other. Cross-cultural memory groups were formed in these 
cities, new toponyms appeared in the course of decommunization, and new memorial objects 
were constructed. New emotional connections and historical knowledge formed in the minds 
of the local population in a process of “adding memory”. 

 

Keywords: politics of memory, Mennonites in Ukraine, Mennonite Center, Molochansk, 
cross-cultural memory groups, ethnic history of Ukraine 
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An individual is not distant from his place: he is that place 
Gabriel Marcel 

 

Relevance of the study 

In the historical and cultural dimension, the city appears as a unique space, able to 
miraculously accumulate, preserve, and transmit the past – its region’s history with its 
crucial moments, changes of regimes and ideologies, political transformations, ethno-
cultural characteristics, etc. However, the historically formed “text” of what each city 
appears to be is not always open to reading and interpretation. Individual chapters of the 
past are cognitively dynamic; they are able to “disappear” or to be periodically reproduced 
at society's request (or “reminders”). These theoretical considerations are illustrated by 
the history of the Mennonite Heritage Cruises (hereafter MHC), which transcended the 
boundaries of a purely tourism-oriented project and succeeded in restoring the memory 
of this ethno-confessional group1 in those Ukrainian cities and towns where Mennonite 
diasporas existed in the 19th and early 20th centuries.   

The sporadic evolution of the original aims and essence of the MHC unfolded over 
more than twenty years of annual journeys to southern Ukraine (1995–2018). The cruises 
started as a form of nostalgic tourism aimed at narrow ethnic optics and “domestic 
consumption”. We must note that ethno-tourism has been a real trend in recent decades 
(Russel 2008). The end of the Cold War and new openness of the world allowed certain 
diaspora groups (the Galicians, the Greeks, the Jews, the Armenians, etc.), which had lost 
their homeland as a result of political and religious repression, to visit their ancestral 
lands. Although the first Mennonite tours were purely nostalgic undertakings (Rožnova, 
Teres 2013; Nora 1989), they developed into a socially active phenomenon with elements 
of public diplomacy and cultural leadership (Kulturträger in a positive connotation of the 
term, meaning cooperation and mutual enrichment of cultures). Cruise participants 
worked together with local residents on commemorative, social, and academic projects 
in cities that are important to the Mennonites (Zaporizhzhia, Dnipro, Molochansk, 
Melitopol, Berdiansk). The Mennonites's activities had a significant influence on the 
cultural life of a number of small towns and big cities and on the efforts to reconstruct 
their historical past in the post-Soviet era.   

This study aims to explore the socio-cultural impact of the Mennonite Heritage 
Cruises on the local politics of memory and revival of Mennonite history in Ukrainian 
communities. We also attempt to trace the emotional and ideological dialogue that 
developed in the course of working on shared humanitarian projects and the mutual 
perception between the root and host communities (Urry 2011: 60–64; Smith 1989:  
3–11). 

 

 
1 In academic research, Mennonites are considered as an ethno-confessional group. It is a protestant 
denomination that has acquired the characteristics of an ethnic group due to long religious isolation (Bruk 
& Cheboksarov & Chesnov 1969). 
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Prehistory: urban Mennonite diasporas 

Mennonite communities emerged in industrial cities of the Russian Empire’s Ukrainian 
provinces as a result of foreign colonization in the late 18th – early 19th centuries. 
Economically influential diasporas of Mennonite entrepreneurs sprouted up in most 
urban areas of the region (Ekaterinoslav, Alexandrovsk, Melitopol, Molochansk, Berdiansk) 
(Venger 1998: 215–228, 353–378). Historical research has proven that their activity in 
the processing industry, metallurgy, and agricultural engineering in the late 19th to early 
20th century significantly influenced the course of modernization in southern Ukraine, 
and that Mennonite manufacturing was used as a regional base for industrialization 
during the early Soviet period (Venger 2009: 472–474; 644). A long success story of 
several generations was completely erased by the Bolsheviks: the fate of the Mennonite 
population in Ukraine was tragic after the establishment of the new regime. Several mass 
emigration attempts in 1923–1929 (Ostasheva 1998: 148–169), the deportation of the 
German population in 1941, the westward departure with the retreating Wehrmacht in 
1943, and the forced repatriation of 1945–1946 almost destroyed the urban Mennonite 
communities (Epp 1998: 59–75; Eisfeld & Brul, 1999; German 2006: 570–580; 
Martynenko 2020). As a result of all these events, most of the German-speaking 
population found themselves either in the east of the USSR (in camps or the labor army) 
or reunited with fraternal communities in Germany, USA, and Canada (in cases of 
successful outcome for individual families). The memory of the Mennonite population of 
cities and surrounding settlements disappeared from the pages of textbooks and 
historiography for a long time. They were declared “class enemies and traitors to the 
Fatherland”. Since the early Soviet times, the Mennonite community was recognized as 
one that should be totally forgotten. As noted, the American historian Paul Toews, 
speaking about the urban centers of Ukraine: “Being in the shadow of the Soviet rule, our 
former cities were lost to the Mennonites” (Toews 2007: 1).  

The Canadian researcher J. B. Toews named one of his books Lost Fatherland 
(Toews 1967). It tells the story of the mass exodus of the Mennonites and Germans from 
the Soviet Union in 1923–1926. This departure (as well as other subsequent waves) was 
a voluntary but painful choice for the ethnic community. Emigration was a form of protest, 
signaling the inability of this ethno-confessional group to coexist with the Bolshevik 
regime. Since then, a sad legend of forced exodus from the motherland and the GULAG 
(as the Mennonites saw the fate of those who remained) has persisted in the memory of 
this group, whose descendants now live in the United States, Canada, the Federal 
Republic of Germany, the Kingdom of the Netherlands, and other countries. A spiritual 
and worldview dialogue with Soviet Ukraine, which (they were sure of that) did not need 
the once successful Mennonites anymore, was perceived as incomplete. The result was a 
wide range of painful emotions at the communal and individual levels. 

Public ethnic associations of exiles from the USSR, which were formed both in 
Europe and North America, partially helped to alleviate the sadness for the past. Among 
the particularly active societies one may mention, for example, the American Historical 
Society of Germans from Russia (AHSGR), founded in Kansas City in 1968 (Pleve 1997) 
and the Plautdietsch-Freunde, functioning in Germany since 1999 (Vintz 2005; Erina 
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1998). A similar association operates in Stuttgart, where the so-called “Hoffnungstal 
meetings” of descendants of German colonists from Odessa and adjacent settlements take 
place every year (Kholtsvar-Koher 2005). The membership of these organizations has 
grown due to recent immigration. About 200,000 Mennonites have moved to the Federal 
Republic of Germany since Perestroika (Vintz 2005: 20). They are the descendants of those 
who were exiled and deported to Kazakhstan and Siberia in 1930s–1940s. They were 
born far from Ukraine and never visited the land of their ancestors. However, they were 
brought up with a sense of love for the motherland, which is mythical for them. A strange 
desire to regain their ancestral roots, which works almost at the genetic level, unites all 
former natives of the Ukrainian lands.  

Such nostalgic sentiments are persistent and can be reinforced by associative 
memory, which preserves vivid recollections of the past, still “living” and maintained in 
the form of family legends and ethnic myths. Communication, memories, and longing for 
their once native lands encouraged former refugees and their descendants to travel. 
Although individual Mennonites occasionally made the journey back since the 1960s, the 
rupture with their former country that had “thrown them out” seemed “final and 
irreversible” during almost the entire period of the Soviet Union’s existence (Epp 1989).  

However, the political situation in the world changed over the years. There 
appeared new opportunities for the Mennonites to “return”, both in the sense of physical 
(visiting former hometowns) and historical (restoring the ethno-confessional group to the 
context of Ukraine’s past) presence after the wave of progressive revolutions in Europe 
and the collapse of the Soviet Union, as independent Ukraine strove to embrace 
democracy and open up to the West. A religious community with a tradition of self-
organization, Mennonites living in different countries of Europe and North America easily 
organized themselves for travel. At the outset, such journeys were a form of genealogical 
and nostalgic tourism (Russel 2008), one of the key goals of which for the travelers was 
to return to their ancestors’ former places of residence.  

It should also be noted that during the years of their “absence” administrative and 
territorial changes took place in Ukraine, and as a result some former Mennonite 
settlements-colonies were absorbed into cities (for example, the Upper Khortytsia and 
Rosenthal colonies became part of Zaporizhzhia, the Ladekop colony merged with the 
town of Tokmak, etc.). 

 

The socio-political circumstances of the Mennonites’ “return” to Ukraine and  
the background for the emergence of cross-border local memory groups  

While Mennonite tourists, who arrived on ships and in bright buses, provoked interest 
among the local inhabitants, the effectiveness and emotionality of the dialogue with the 
host community were also ensured by a counter-process—the readiness of the Ukrainian 
people to accept new local history actors, who could enrich the cultural tradition of 
Ukraine’s cities by their return. 

The first contacts between the Mennonites and the local population were of a 
sporadic nature. They were recorded beginning in the mid-1960s (the period of the so-
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called Thaw, when only individual trips took place), becoming more frequent in the 1980s 
(during Perestroika) and mid-1990s (when Ukrainian-American, Ukrainian-Canadian, and 
Ukrainian-German relations were established). In these later years, the Mennonite tourists 
were no longer considered citizens (spies) of enemy states, and tourists from the Federal 
Repubic of Germany were no longer treated as Nazis. Professor of History P. Toews 
participated in most cruises and to some extent influenced the formation of their 
ideological basis. He noted that in the 1990s the memory of World War II occupied an 
important place in people’s minds in the post-Soviet independent states. However, the 
professor stressed that “expressive anti-fascist comments” disappeared, and “Germany is 
no longer [considered] an ideological opponent of Ukraine”. It was important for the 
German-speaking Mennonites because being German had been seen as a negative feature 
in Russia and Soviet Ukraine (Toews 1995: 15). 

The post-Soviet religious revival, fostering of religious tolerance, and respect for 
religious freedom also were among the factors that opened up positive prospects for 
dialogue between the “host” and “guest” communities. Ukraine was once again dotted 
with churches and parishes of various denominations. The Mennonites, who eventually 
expressed a desire to rebuild their houses of worship, were no longer treated as 
ideological “terrorists” and bearers of a religious ideology unacceptable to the state. On 
the contrary, their actions were perceived with understanding. Even more, they were 
welcomed! 

One should keep in mind the possible pragmatic motives on the part of urban 
community leaders. During the time when Ukraine tried to feel its way into the future and 
rebuild an independent economy, the state needed support from the “collective West”. 
The search for investments was in full swing. Any attention from representatives of 
Western countries was greeted positively. At first, local authorities sometimes harbored 
suspicions that the “pilgrims” wanted to obtain restitution – the return of property. But 
these thoughts were quickly forgotten. It turned out that the Mennonites were coming to 
Ukraine for emotional compensation – they wanted to reconcile with their “past”. The 
tourists were motivated to “give” to their former homeland (in form of financial assistance 
and practical experience), rather than to get something from it. Moreover, they rejected 
the idea of establishing any for-profit businesses and never deviated from this principle.  

Thus, there were many objective reasons for a positive reaction to the Mennonites’ 
“return”. In the newly independent Ukraine, urban communities were ready to “open up” 
to the Mennonites and their projects — academic, memorial, and philanthropic. This 
helped the pilgrims to feel the significance of their return and to heal the moral pain of 
generations. 

 

The evolving meaning of the MHC: from nostalgic tourism to a new concept  

While originally the cruises served a purely tourist purpose (visiting places memorable to 
the Mennonites), with time their functions became much broader. “Returning to their 
roots” took the form of first private and then collective tours, because the sense of 
religious community was always important to the Mennonites as a Protestant 
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congregation. Even though such cruises became commercial since 1995 (they were 
organized by the Mennonites Walter and Marina Unger from Canada), they did not lose 
their spiritual essence. Given the travel logistics and demands of nostalgia, the mandatory 
tour program included cities (Kyiv, Zaporizhzhia, Dnipro, Melitopol, Molochansk, Kherson, 
Odesa) and nearby villages, covering former factories, religious and secular buildings, and 
necropolises belonging to the Mennonite heritage. Over time, these sites became the 
objects of care and concern not only by the Mennonites, but also by the local 
communities. The ship stopped for three or four days in Zaporizhzhia, during which time 
sightseeing and thematic bus tours around the city and to the former Mennonite colonies 
in Molochansk and Melitopol were organized.  

Information about the MHC on the home page of the cruise website used to be 
rather fragmentary, including notes, photographs, and speeches. According to these 
sources, the number of travelers in one tour never exceeded 200 people. Thus, according 
to simple estimates, more than 5,000 Mennonites visited Ukraine over 26 years. The travel 
agents and authors of the business idea Marina and Walter Unger collaborated with the 
cruise company Chervona Ruta (Kyiv) and Intourist-Zaporizhzhia (under the leadership of 
Larisa Goryacheva). Both the organizers (a Mennonite family) and the participants saw 
their cruise as a journey of a “floating pilgrims’ community” (because it was made on a 
cruise river-sea ship). The MHC attracted descendants of Ukrainian Mennonites mainly 
from the USA, Canada, Germany, the Netherlands, and Paraguay. This small association 
brought Western Mennonite communities into contact with the population of the cities 
of southern Ukraine. 

Over more than twenty years of its existence, the cruise enterprise eventually 
acquired its informal ideological leaders. They helped to combine travel (cruises) with 
events honoring the Mennonite ethno-confessional memory in Ukraine, and further on 
with philanthropic projects. Representatives of the Mennonite academic and cultural elite 
(scientists, scholars, artists, amateur historians) played an important role in the evolution 
of cruises’ meaning. They participated in the MHC directly, and thus influenced its agenda 
and program, working to give it more substance and combine travel with good deeds. In 
addition to the original organizers – the Unger family and L. Goryacheva – the following 
individuals should be mentioned: Harvey L. Dick (Professor of History at the University of 
Toronto, Canada), Paul Toews (Professor of History at Fresno Pacific University, USA), Alan 
Peters (genealogist, Fresno, USA), Stephany Martens (music guide), Rudy Friesen (architect 
from Winnipeg–Vancouver in Canada and author of a guidebook (Friesen 2004)), and 
Peter Letkeman (famous Canadian pianist and amateur researcher of the history of 
totalitarianism). Launches of various projects conceived by them were connected with the 
cruises and included in the tour program. 

The Mennonites themselves never used the concept of historical trauma and 
redemption with respect to their community. Speaking about the essence of the MHC, its 
organizer W. Unger called his tour a “triple journey” – a tour around Ukraine; a path into 
your past (meeting the ancestors as a way to establish connection with the present); and 
a journey into yourself (as an important event in each pilgrim`s life) (Unger 1999). Being 
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a Mennonite, W. Unger treated his business as his mission, and this conception also 
applied to him as a member of the “floating pilgrims’ community”.  

Professor P. Toews, the “official historian” of the tour, whose ‘lectures on the deck’ 
were later published (Toews 2019), shared his expectations and feelings about the tour 
in 1999. He recalled his first trip to Ukraine, which he had made with his family. That was 
when he felt his identity to the full extent (Toews 1999: 1). In a speech addressed to MHC 
participants, Paul Toews uses the metaphor of searching for the “Mennonite Grail” – the 
meaning of life, which is associated with worldview elements important for the members 
of this congregation (Toews 1999: 2). Although the Mennonites, with their Protestant 
iconoclastic convictions, have a long history of refusing to worship things, they still carry 
love for the land (family home or Fatherland), which acquires sacredness for them (Ibid.). 
Summarizing his thoughts, P. Toews observed: “…I have strong feelings for these places. 
This world was built by my father’s contemporaries… The city where I live in the USA is a 
product of many other people’s endeavors. But only here in Ukraine did I perceive what a 
‘feeling of one’s place’ can be for a person” (Ibid.). 

When thinking about ideas connected with the cruise, Mennonites also mention 
“sacrifice” and philanthropy – a code of behavior important to every Anabaptist since the 
book Martyrs Mirror, classic to the Mennonites (Ibid.: 3). Their favorite character is a man 
fleeing from mortal threat who stops and defends another person at the cost of his life 
(Ibid.: 4). The Mennonites’ attitude towards these legends reflects certain values that lie 
at the root of the humanitarian programs realized by them in communities of southern 
Ukraine. 

 

Expanded urban memory groups: “common pain” and charity 

Thanks to the active work of the Mennonites cruises, a new memorial niche was formed 
in the cities they visited, and it gradually came to be accepted by their residents. Thus, 
the first emotional experience of returning home was associated with not just visual 
exposure to places and landscapes known from ancestral stories, but also communication 
with the “host community”—the population of these cities, the “host side”, whose 
friendliness was no longer in any doubt. These were former neighbors of the Mennonites, 
Ukrainians who unexpectedly found themselves in possession of a valuable asset—the 
Mennonite heritage. Thanks to such contacts, this heritage gained historical significance 
in the eyes of the locals and became a part of their shared Ukrainian history that needed 
recognition and care. 

W. Unger was convinced that the cruise acquired a special flavor “thanks to the 
Ukrainian people’s hospitality and sincerity”. He motivated his tourists: “You will learn 
how much in common we have. We inhabited these lands together, united on a common 
ground, cultivated the same land. Much of what we consider to be the Mennonite origin, 
was borrowed from the Ukrainian people” (Toews 1999: 1). Expanding on Walter’s 
thought, P. Toews predicted that they would meet a Ukrainian senior woman who 
remembers her Mennonite neighbors. Probably, she would recall the name of one of her 
former neighbors and then give some fruit from her garden to the tourists. She will 
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embody the hospitality of those who remember Mennonites and who like the fact that 
the congregation still cherishes the memory of Ukraine (Ibid.: 8). These statements testify 
that, despite their traumatic past, the Mennonites have always distinguished between the 
political regime and the people next to whom they used to live. Internally, they were 
searching for recognition and understanding from their former fellow countrymen and 
the Ukrainian people.  

Important moments of the MHC have been captured not only in numerous amateur 
photographs, but also in art. One should mention the drawings by Heinrich Heidebrecht—
an architect from Stuttgart whose parents came from the village of Ladekopp (now 
Tokmak). His artwork has found place in various parts of the Mennonite world, including 
the Museum of Russian-German Cultural History (Detmold, FRG) and the office of the 
German consul Heinz Brown in the Neuland colony (Chaco, Paraguay). 

Angelika Holzwarth-Kocher (Stuttgart), a representative of the Hoffnungstal 
Society (FRG), tells about her journey to the village Tsebrykove and Odesa. The local 
Orthodox church received the travelers kindly, and the local deacon Father Vasily allowed 
the Protestants to plant in the churchyard a tree seed brought from Germany. Holzwarth-
Kocher wrote, “this seedling is considered as a symbol of friendship and the memory of 
mutual history…” (Kholvartz-Koher 2005: 22–23). The tradition of commemorative tree 
planting is quite demonstrative and common among the Mennonites. Cruise members 
took with them acorns found under the famous Khortytsia oak tree, which is a symbol of 
Ukraine in the Mennonites’ memories, captured in many old photographs. Currently, a 
tree from that seed grows near the Mennonite Heritage Archive in Winnipeg, Canada. In 
our view, this symbolism reflects their sincere attitude towards Ukraine, where they had 
left their roots.  

Initially, the locals noted the latest-model buses that stood out among the traffic 
in the streets. Later, there were meetings held as part of cruise tours, where the local 
residents witnessed commemorative events and learned about the presence of 
Mennonites in their cities. Sometimes children from nearby schools were invited to attend 
events. While the first cruises attracted attention only visually, each following year such 
programs became more common. The tourists got off their buses and went on walking 
tours around former Mennonite sites (for example on Khortytsia), singing songs in 
Plattdeutsch (German dialect). Vivid memories of the townspeople were left in the mind 
of every traveler. For example, one of them is about a local resident, “a Mrs. Reimer”, who 
treated travelers with fruit when she heard the German language. Frank Wall from Ontario 
had an even more exciting encounter. A man with a photograph was standing near the 
cruise ship in Dnipro, and F. Wall recognized his grandfather (a construction worker on 
the Tokmak Railway) in that picture. This was how the two cousins found each other 
(Toews 1996: 15). Some elderly locals stopped a tourist group asking whether the 
Mennonites would return. An unknown woman told how she missed the singing and the 
German songs that used to be heard from their houses of worship every Sunday and on 
holidays (Toews 1996: 17). 

At the stage of purely “nostalgic tourism”, the travelers, who had old maps of 
colonies, tried to find the houses that belonged to their ancestors. Since the quality of 
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Mennonite buildings was high, such searches often brought results. Lasting contacts were 
established around these houses; they were maintained, and this led to closer 
communication with the families that owned them now. The author of this publication 
more than once had an opportunity to be present at the formation of such interfamily 
(cross-border) memory groups. For those who returned it was important to touch their 
native walls, to recognize the view from the window. The new residents told about their 
family, the state of the house, the local community. Such visits always ended with gift 
exchange, subsequent correspondence, and visits to necropolises.  

As a result of the sporadic formation of this kind of complex memory groups, old 
burial places were personified and formerly Mennonite buildings (private and public) 
were perceived as objects of personal participation and care by the local Ukrainian 
communities. To use a term proposed by Barbara Rosenwein, such “extended family 
memory groups” can be called “emotional pain groups”. They brought together people 
who adhered to shared norms of emotional expression. Such memory groups voluntarily 
took on “common responsibility” for the actions that became important for them, and 
which they performed according to a personal calling and motivation (Rosenwein 
2006: 2). 

The system of meanings that developed around the tour extended beyond 
emotional expectations. MHC members felt responsibility not only for their (Mennonite) 
past, but also for the Ukrainians who had been their neighbors. W. Unger encouraged the 
travelers: “We will visit those cities that have experienced no Mennonite presence for 50 
years. But they are waiting for us and will start shining thanks to curiosity and energy 
that we will bring there” (Unger 1999). Dr. Leonard Friesen stated that thanks to Unger’s 
enthusiasm the cruises (as a close-knit community of people who travelled together) 
introduced numerous initiatives, from fundraising to the founding of libraries (Friesen 
2018: 324). Recalling numerous commemorative events, P. Toews urged the Mennonites 
to think about helping modern Ukraine: “We do a lot for the dead. Let’s do something for 
the alive!” 

Gradually, the practice of cooperation between the cruises (their organizers and 
members) and local public institutions or individuals became more and more common. 
The two sides became long-term partners and collaborators, working together on social 
issues, preservation of architectural monuments, and more. As mentioned above, such 
cooperation created cross-border memory groups that were exposed to Mennonite 
culture and became involved or interested in spreading it. These included representatives 
of religious communities, entrepreneurs in tourism and other spheres, history teachers, 
and artists. It should be noted that such groups were not necessarily institutionalized, 
with the exception of those that were mediated by religious organizations that acted as 
first partners of the Mennonite communities. 

The Mennonite revival in Ukraine started in 1995. The first small parish was 
formed in Zaporizhzhia. Its first members were either persons of German origin or those 
who chose Protestantism during the general revival of religion in the post-Soviet world. 
“Mennonites by blood” (whose parents were anabaptists) didn’t interfere with it, since 
proselytism was in keeping with the tradition of this ethnic confession (one should note 
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that Ukrainian Baptism arose in 1848 precisely under the influence of colonists 
(Beznosova 2014). By 2007, there were six Mennonite congregations in Ukraine. Three of 
them were founded in the cities of Zaporizhzhia, Kherson, and Molochansk (Toews 2007: 
1). The beginning of church activity was also associated with the establishment of a 
German national minority organization, Wiedergeburt. Those members of the 
organization who knew about their Mennonite past started gathering separately for 
religious meetings, and by 2007 their number reached 75. Later, they received help from 
the Conference of Mennonites in Canada and congregations from the FRG (mostly North 
Rhine-Westphalia) (Ibid.: 2). The Canadian pastor F. Dick, who had resettled to 
Zaporizhzhia, personally oversaw the revival of the community there. The local 
communities greatly influenced the renewal of the church tradition in the former 
Mennonite settlements of Kutuzivka and Balkove in Zaporizhzhia oblast. According to the 
Department of Religious and National Affairs of the Ministry of Culture of Ukraine, 8 
Mennonite churches were functioning in the country in 2018. The department also had 
on record 7 Mennonite pastors and 6 Sunday schools for children (Religiyno-
informatziyna Sluzhba). 

The Mennonites ran their long-term charitable projects through the Mennonite 
Center, founded in Molochansk in 2000. As early as 1997, the office of the Mennonite 
Central Committee (MCC) moved to that town, important for the Mennonites. Historically, 
the MCC (founded in 1922) has always been involved in humanitarian projects – one 
could recall its participation in the antifamine campaign of 1921–1923 (Toews 1967: 50–
64). The establishment of a local branch was a matter of great importance for the rather 
small town of Molochansk. The Mennonites saw this event as an act of “returning home” 
(Toews & Unger 2004).  

Planning possible charitable projects, the Mennonites resolved to provide Ukraine 
with urgent support aimed, among other things, at organizing high-quality health care 
and education for people not only in Molochansk, but also in other former centers of 
Mennonite culture. Mennonites from around the world were involved in these programs, 
including the families of F. and N. Dyck, P. and S. Kehler, J. and D. Unrau, and others. In 
April 2000, members of the Mennonite Heritage Club (Toronto, Canada) discussed the 
possibility of acquiring a historic Mennonite building in Molochansk, where they planned 
to set up the local MCC headquarters. Canadian Mennonites also founded the 
organization Friends of the Mennonite Centre in Ukraine, chaired by H. Dick. (Toews & 
Unger 2004: 8–9).  

The Mennonite Center was still active at the beginning of 2022. Together with the 
MHC, it had become the base for many humanitarian projects, such as helping orphans, 
lending to local businesses, and training pastors. During its launch, the then mayor of 
Molochansk O. Saenko, who had been collaborating with the Mennonites since 1998, 
expressed optimism: “I know the Mennonites very well… I hope that the Center will 
provide our exhausted people [meaning the post-crisis period after 1998] with a crumb 
of hope, and the former gymnasium will become ‘light at the end of the tunnel’” (Ibid.).  

The Mennonites allocated an initial 300.000 dollars for such projects as providing 
regular meals to the elderly, improving the ambulance service in the city, and purchasing 
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a computer class. Thanks to the “pilgrims”, the small town was able to provide local 
children with conditions for very competitive education. Kids and teenagers received a 
unique opportunity to learn English from native speakers and study computer science 
using cutting-edge equipment. The Mennonites established small medical institutions. 
Training seminars for doctors took place in the Center annually, free consultations by 
qualified ophthalmologists were offered, some medical equipment was acquired (Toews 
2007: 3). By 2018, a fund to improve the fire service had been established and new cars 
for the local police force had been provided. The Mennonites announced the launch of a 
support program for refugees. Until 2018, every MHC made a point of visiting Molochansk 
and the Center, continuing to finance the projects. 

No less important humanitarian programs were realized in Zaporizhzhia. Two 
nursing homes were established in the city and its vicinity. A Family Center was opened 
in Zaporizhzhia in 2004 under the patronage of the Benevolent Society of Manitoba. The 
Mennonites set up medical classes for families who had to take care of seriously ill 
relatives (Toews 2007: 3). The organization “Florence of Zaporizhzhia” (Ibid.), named after 
its founders (Professors Florence and Otto Driedger), started a cooperation program with 
Zaporizhzhia University. The project was intended to provide psychological, social, and 
psychiatric assistance to families in crisis (Ibid.). University students gained valuable 
practical experience working as interns alongside Canadian specialists. Many families 
struggling with complex health conditions, including children’s diseases, received 
qualified assistance from Canadian and German doctors. Needless to say, such “public 
return” of the Mennonites was received by these cities’ residents with great enthusiasm.   

 

History projects. New memorial initiatives in cities of southern Ukraine 

Mennonite communities are immersed in their history. The sense of the shared past of a 
small community is very important to preserve its identity. There have always been a 
large number of people interested in their genealogy among the Mennonites. Studying 
genealogy always gives a sense of connection with the history of the family, congregation, 
and community. Focused on their identity, members of congregations always treated with 
respect historians who studied their ethnic group`s heritage. First interactions between 
the Canadian Mennonites and Ukrainian scholars go back to the early 1990s. In the middle 
of that decade, Prof. Harvey Dick (Toronto University) visited Zaporizhzhia to do research 
in the state regional archive. He may have been the first Canadian historian to visit the 
regional museum of history. A very quick glance around the exposition led to a completely 
predictable conclusion: the history of the Mennonite population of the city and the region 
was completely absent from the museum’s displays. A new exhibit had to be created – if 
not stationary, then at least a mobile one (Friesen 2018: 324). Negotiations with the 
museum and city authorities (particularly M. Sidorenko from the Zaporizhzhia Regional 
Center for Cultural Heritage Protection of the Zaporizhzhia Regional Council) had to be 
held to obtain permission for the project. H. Dyck succeeded in persuading the officials. 
According to Dr. L. Friesen, the project’s success was mainly due to the authorities’ long 
familiarity with the work of Intourist-Zaporizhzhia and the personal contacts of 
L. Goryacheva (Ibid.: 325). The project was headed by Yurii Shapovalov, director of the 
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Zaporizhzhia Museum. Surprisingly, he had special sentiments connected with the 
Mennonites: his mother had worked for a wealthy Mennonite many years before and told 
her son about her positive experience with her employer (Ibid.: 326).  

Searching for materials, Prof. H. Dick communicated with Mennonite communities 
in Canada and specialists from the Royal Ontario Museum (Toronto, Canada). Also, he 
initiated a fundraising campaign (Fiesen 2018: 325). Ukrainian historians from the 
Ukrainian-German Research Center at Dnipro National University were also involved in 
developing the concept of the exhibit. As the museum employee O. Chayka stated, “the 
creation of the exhibit was possible only thanks to the joint efforts of the Ukrainian and 
Canadian sides” (Chayka 1999: 26). 

The opening of the exposition in May 1999 was synchronized with an international 
history conference in Zaporizhzhia and a Mennonite cruise. The list of participants shows 
the significance of these two events for Zaporizhzhia. Among the invited guests we find 
the Canadian ambassador Derek Fraser and chairman of the Coordinating Council for 
Economic Assistance to Ukraine Karl Brunner (FRG).  

The new and widely advertised exposition presented a broad panorama of 
Mennonite history in Ukraine: from colonization (18th and 19th centuries) to deportation 
(1941) to repatriation (after World War II). The last section touched on the Mennonite 
cruises, which embody a theme sacred to the Mennonites – the idea of the quest for the 
Grail (Ibid.: 28). After a year in Zaporizhzhia, the exposition was transferred to the Dnipro 
Museum of History. It is important that during this time both casual visitors and 
school/undergraduate students were able to see it. Thus, themes from Mennonite history 
appeared in the school program. This was thanks primarily to individual teachers who 
brought their students to the regional museums of the two oblasts. 

The recognition of Mennonite history by Ukrainian society at large was a crucial 
factor in healing the communal social trauma. MHC actively worked in this direction. As 
already mentioned, the Mennonites make great effort to understand their history, its 
achievements and failures. No less important were the viewpoint and impact of Ukrainian 
historians. Scholars from Zaporizhzhia and Dnipro National Universities offered a broader 
perspective on the events of the Mennonite past in their research. Academic cooperation 
gained an impetus thanks to close contacts with Prof. H. Dick, P. Letkeman, and R. Wiebe. 
Additionally, US and Canadian historians worked with sources for Mennonite history in 
the regional archives of Odesa, Zaporizhzhia, and Kyiv (Toews 2003: 4–5). A library-
related project also contributed to international collaboration. Collecting literature in 
English and German for the university libraries in Zaporizhzhia and Dnipro became a 
common cause for the Mennonite academic communities of the United States and 
Canada. The boxes with books were brought to Ukraine by the cruises (Friesen 2018: 323).  

Meanwhile, H. Dick and the local historians from the Ukrainian-German Research 
Center made a joint decision to organize a big international conference. The academic 
forum “The Mennonites in the Russian Empire and the Soviet Union” (also known as 
Khortytsia-99) took place in 1999. The cruise of 1999 turned out to be a kind of 
“professorial steamboat”. The passengers consisted mostly of conference participants 
who represented renowned schools from North America and Europe. The following well-
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known historians were among them: P. Visser (Kingdom of the Netherlands); J. Staples, 
P. Toews (USA); H. Dick, O. Subtelny, L. Friesen, L. Klippenstein, R. Loewen, Marlene Epp 
(Canada); and J. Dick (FRG). Scholars from the Russian Federation also participated in the 
conference; Stavropol, Omsk and St. Petersburg Universities were represented. Canadian 
ambassador Derek Fraser attended the opening of the conference.  

Information about the academic forum as well as the cruise appeared in the local 
and national media. Dr. L. Friesen wrote: “During all these four days [the event’s duration] 
the Mennonites’ voice, which had been absent for many years, was heard in Zaporizhzhia 
again” (Friesen 2018: 328). Borys Letkeman, a Mennonite and a volunteer from 
Zaporizhzhia, recalled after the conference: “Other Mennonites and I can walk round the 
city streets with our heads held high” (Ibid.: 329). 

After this successful start, which stimulated research on the Mennonite problem 
in post-Soviet historiography, the next international academic event, a conference on 
“The Mennonites and Their Neighbors”, took place in 2004. P. Letkeman, a well-known 
Canadian pianist who had done amateur research on the history of deportations and 
totalitarianism, spoke to students of the Faculty of History at Zaporizhzhia National 
University before the conference. He started his speech with the following words: “Today 
I returned to a place that my parents called their home. I brought my two sons to show 
them beautiful land where our ancestors worked and ended their labor lives. It is always 
difficult to go back to the past” (Letkeman 2004). Starting a complicated conversation 
about political, national, and religious persecution that decimated his religious 
community, he recalled a phrase from The GULAG Archipelago by A. Solzhenitsyn: “No 
matter how terrible the past was, its oblivion can create even more terrible future”. These 
two statements reflect the Mennonites’ general attitude towards the events of that era. 
The text of the speech was discussed with H. Dick. The lecture was intended to draw the 
attention of the media and the local community to the conference (Harvey Dick to Peter 
Letkeman 2004). No less important was the dialogue with the students, who represented 
a new generation of Ukrainians. The Canadian writer Rudy Wiebe also spoke to students 
at Dnipro National University (Toews 2007: 6). The correspondence between P. Letkeman 
and H. Dick shows that the Mennonites expected Ukrainian society not only to understand 
their history and bring it out of oblivion, but also to recognize a special (greater) degree 
of suffering that this ethnic and religious community supposedly experienced during the 
repressions. This thesis was championed with particular insistence by Harvey Dick. He 
urged the lecturer to “take a hit”: “…Our thesis in Ukraine is in comparison and contrast! 
[N. V.: in the sense of the similarity and difference in historical destinies]” (Harvey Dick to 
Peter Letkeman 2004). As this assertion indicates, the Mennonites doubted whether they 
would have support from Ukrainian society at large. However, these doubts were 
groundless. 

The plan of the 2004 conference on “The Mennonites and Their Neighbors” 
envisaged holding panels in Dnipro, Zaporizhzhia, Melitopol, and Molochansk. 10 out of 
39 papers were presented by Western historians (Toews 2007: 5). The conference also 
included thematic exhibitions in the Zaporizhzhia, Melitopol, and Dnipro Museums of 
History. To mark the occasion, US Mennonites presented 139 original historical 
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photographs to the community of Molochansk. As was tradition, the Canadian ambassador 
Andrew Robinson attended the opening event (Ibid.). 

 

Commemorative practices and the remembrance of the Mennonites in the urban memorial 
landscape of southern Ukraine 

Thanks to the post-Soviet historians who during the independence wrote a new ethnic 
history of Ukraine (including its Mennonite component), residents of cities and towns with 
a history of Mennonite presence came to understand this protestant congregation better. 
This knowledge gradually spread thanks to conferences, school education, and the media. 
For example, today the residents of Zaporizhzhia associate their renowned local 
enterprise Motor Sich with the activities of Mennonite entrepreneurs (P. Lepp, 
A. Wallman, A. Kop, K. Hildebrandt) (Venger 2009: 472–474). Dnipro residents also have 
learned that the Dnipromlyn flour mill was originally founded by the Toews and Fast 
dynasties, which were well known in the late 19th and early 20th centuries. And these 
are just two of many examples. Thus, Mennonite culture has begun to recreate the 
symbolic and memorial resource that was destroyed during the Soviet times. There are 
small museums on the premises of the Zaporizhzhia and Dnipro enterprises mentioned 
above. They are visited not only by the employees, but also by schoolchildren and 
sometimes tourists.  The sense of shared historical past has proven to be the main 
instrument of the symbolic transformation of the recently reconstructed past into an 
inheritance of the present. It is especially important for the new generation of citizens, 
who are brought up to perceive the history of their cities and Ukraine in general as a 
multicultural synthesis of traditions. 

Special commemorative events organized during cruises contributed to the 
restoration of the Mennonites to the historical landscape of the southern cities. The 
process started with visits to necropolises (cemeteries and mass graves), some of which 
are now located within the cities. Traditionally, cemeteries are sites of individual or family 
memory. The poor condition of many former Mennonite necropolises was a painful issue 
for the pilgrims. Mennonites shared legends about abandoned cemeteries, or tombstones 
used by local Ukrainian residents in the construction of buildings and paving of roads. 
They tried and even succeeded in bringing some gravestones to Canada and the USA. 
However, the situation has changed. Now cemeteries are sites of partnership for the local 
Mennonite communities and their neighbors. Preserving a necropolis, the local 
communities also share a specific view of the past and become the bearers of historical 
memory about the Mennonites.  

The Khortytsia National Reserve in Zaporizhzhia became home to the project 
“Memorial of the Mennonites of Khortytsia”. The project envisages gathering in one place 
tombstones from numerous destroyed Mennonite cemeteries (Memorіal horticʹkih 
menonіtіv 2021). The tombstones date to the 19th and 20th centuries and belong to both 
well-known individuals (such as Kateryna Kop, the wife of a famous entrepreneur, or 
Bernard Schellenberg, a doctor from the village of Khortytsia) and ordinary people. While 
the exhibit currently includes only 15 tombstones, their number should grow in the near 
future. 
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About twenty years ago, the Mennonites established the International Memorial 
Committee. This public body was to promote memorial projects in Ukraine, and it was run 
by Mennonite historians: P. Toews, P. Klassen, and H. Dick. From the start, the 
commemorative events were intended to be public. Local residents, secondary school 
students, officials, and representatives of the Orthodox Church would be invited. The first 
memorial plaques were installed on a former Mennonite prayer house (today in the 
vicinity of Zaporizhzhia) and on a cemetery located on the island of Khortytsia1 in 1999. 
Speaking at the event, the local priest Father Vasyl admitted that, as a Ukrainian, he felt 
“ashamed of what happened to the Mennonites on these lands…”. At the end of his 
speech, he added: “I would like for the Mennonites to return home…” (Toews 2007: 7). 
These words struck the travelers deeply: although the Mennonites were not granted an 
official apology from the authorities, they received moral compensation from ordinary 
Ukrainians (Ibid.). 

The commemorative events arranged by the cruise organizers drew a lot of 
attention from the locals. Attending the events, the region’s residents and casual 
observers discovered the historical past of their cities in a new way. Watching the 
audience reaction, Prof. P. Toews notes with optimism: “We will make a fire, but not the 
ashes from the altar of Mennonite past in the Russian Empire” (Ibid.: 8). He was convinced 
that the lesson on how to respect history, taught by the Mennonites, was important to 
Ukrainian society. Toews was sure that “the Ukrainians would learn how to make this fire” 
on their own by the calling of the soul, because they were impressed by the Mennonites` 
attitude towards their native culture.  

Traditionally, memorial events ended with common worship services held by the 
two churches (Protestant and Orthodox). This was not new for the Mennonites, with their 
ingrained ideas of ecumenism. For example, during the 2004 conference in Molochansk, 
a joint prayer service was held, led by the pastors Jacob Wiebe (Canada) and Johannes 
Dick (FRD), who delivered sermons on mutual history and shared trials (Toews & Unger: 
9).  

Monuments built by the Mennonites had a double purpose: to identify the sites of 
former presence of Mennonite congregations and to remind of the repressions that 
affected the German-speaking communities. A series of commemorative events took 
place in Molochansk in May 2004 during the international conference “The Mennonites 
and Their Neighbors”. The unveiling of monuments in Molochansk and at the 
Svitlodolynsk train station was the emotional culmination point of commemoration in 
that town. The monument was placed in the central square of Molochansk. Today, it 
reminds the residents of the town’s founders. The Canadian designer Paul Epp fashioned 
the monument in the form of an agricultural implement—a threshing stone, which 
symbolizes the Mennonites’ contribution to the economic development of the region. 
P. Epp explains the monument’s symbolism in the following way:  

One of the most important functions of art is to make ordinary things special… The 
labor tools are simple and understandable for everyone… I took this common 

 
1 Other monuments were built in the villages (former Mennonite colonies) of Novopetrivka and Ulianovka 
(Toews 2007: 7). 
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object and turned it into a special one… In Ukraine the Mennonites were 
distinguished by their agricultural labor... What could symbolize the Mennonites’ 
industriousness better than a threshing stone, thanks to which the result of labor 
is a grain that is a main achievement of a hard work?” Further goes the following: 
“The names of the settlements are engraved on separate sides of the monument, 
which makes the viewer to bypass an artifact… Rotation round is a symbol of 
eternal life and history, which changes. Although it changes, it returns to the 
origins… Our returning here with the purpose of participating in the conference is 
a movement from nowadays to our ancestors` history. (Preserving 2004: 62)  

Another monument by P. Epp, “The Disappeared People”, is also very expressive 
and clear in its symbolism. Its full name is “Soviet Mennonite Victims of Tribulation, 
Stalinist Terror and Religious Oppression” (Deck 2009). It was installed in November 2009 
on Rosenthal Street, near the former Mennonite women’s gymnasium in Zaporizhzhia. 
The monument addresses the subject of political repressions, painful for both the 
Mennonites and Ukrainians, and commemorates the Mennonites who became victims of 
the Stalinist repressions and religious oppression. The monument consists of three 
granite slabs with the silhouettes of a man, woman, and two children. As the author 
explains, the sculpture symbolizes a bookshelf with photographs, from which the images 
of the persecuted—“people’s enemies” and their children—have been removed. 
Ukrainians read this simple symbolism quite easily. In the words of H. Dick,  

… the story of 30,000 Soviet Mennonites… chronicles a tragic past and opens us 
more fully to the suffering and heroism of Ukrainians, Russians, Jews, peoples of 
Siberia and Central Asia and people around the world. (Ibid.) 

Even though the Mennonites emphasized matters of religion and positioned 
themselves as a religious community, their history, accepted and recognized by the local 
population, became part of not sacred, but secular memory. It was integrated into the 
general context of Ukrainian political history. This process was made easier for the urban 
communities of southern Ukraine by the fact that the Ukrainians did not feel guilt towards 
the repressed minority. They considered themselves victims of the Soviet repressions as 
well. It should be noted that the “special sufferings” thesis, insisted on by Harvey Dick, 
has not gained traction in contemporary Ukrainian historiography. On the other hand, 
historians do admit that belonging to German culture and German religious 
denominations was a factor that increased the risk of falling victim to Stalinist terror 
(Eisfeld 2018: 121–122). 

In a literal sense, the return of the Mennonites to the urban historical landscape 
of southern Ukraine was reaffirmed by the policy of decommunization. A number of 
names associated with this congregation appeared in the toponomy of Zaporizhzhia 
(Shoenwiese, Niebuhrivska, Andreas Wallman, Gerhard Rempel, Mennonite, Rozental 
streets), Dnipro (Khortytska, Ivan Izau streets), and Berdyansk (Mennonite Street). These 
names either replaced old Soviet figures or took their place next to the new Ukrainian 
pantheon of heroes formed during the years of independence (such as the heroes of Kruty, 
V. Chornovil, R. Shukhevych, and others). In Molochansk, many pre-Soviet ideologically 
neutral names were restored in the course of decommunization. The old toponymy of 
Molochansk (Sadova, Parkova, Teatralna streets) brought back a touch of old-fashioned 
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charm. As for the role of the Mennonite population, it found reflection in the town’s 
anthem: “Here Cossack chaikas traversed the vastness of the milky river. The Mennonites 
founded you – you became known as Halbstadt forever!” These simple, easy to remember 
words confirm the local recognition of the Mennonite heritage and the success of the 
MHC in promoting their multi-vector programs. 

 

Conclusions 

Summing up the first decade of the activity of the MHC as a platform for promoting 
Mennonite commemorative programs in their lost homeland, Paul Toews wrote:  

The Ukrainians and the Mennonites from different countries are collaborating 
together nowadays. They work in effective partnership with humanitarian 
agencies, churches and church associations, universities and archives, agricultural 
cooperatives and small businesses. The Mennonites can again inspire people who 
have suffered for a long time and for whom the despair was endless. They easen 
life of old and feeble people, provide medical care to those who are in need, carry 
on various social practices, create conditions for social justice, support new 
research to understand our shared history. (Toews 2007: 2) 

In fact, quite practical things hide behind these stirring words. In the midst of the 
ideological and historical upheaval and “moral revolution” in which Ukraine and its 
people found themselves after gaining independence, the Mennonite communities, in an 
effort to reassert their memory, successfully organized a dialogue with the population of 
the cities where their diasporas had flourished before. Such “return” to historical memory 
helped this ethno-confessional group to heal its old social trauma, caused both by the 
loss of the Motherland and by the unjust oblivion into which they had been violently 
thrown by the Bolshevik Regime.  

After long decades of absence, the Mennonites returned to their native cities 
(Dnipro, Zaporizhzhia, Molochansk, Melitopol, Kherson), first in the form of individual 
tours and then collectively, as the Mennonite Heritage Cruises. At the beginning, the MHC 
(as a limited in number, close-knit association that represented the Mennonite 
congregations of the USA, Canada, FRG, etc.) were entirely a phenomenon of so-called 
nostalgic tourism. However, the cruises changed their goals very quickly. The shift was 
made under the influence of the intellectuals that participated in this “pilgrims’ 
community”.  

It was crucially important for the Mennonites to return to the public and historical 
context. The Mennonite Heritage Cruises initiated important philanthropic and 
commemorative projects, which were inspired by their sense of duty to their forebears as 
well as to their former fatherland. Also, the new goals were in keeping with the 
Mennonites’ traditional practice and their ethics of maintaining a dialogue with the 
society around them. Thus, these kinds of activities were very organic to the Mennonites 
as devoted followers of Protestantism. This public form of “returning” led to a sporadic 
formation of cross-cultural memory groups, bringing together Mennonites and those 
representatives of the local population who became familiar with, recognized, and 
accepted Mennonite culture as a part of their cities` historical past. 
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The outcome of the public commemorative events, stressing the idea of shared 
historical destinies, as well as charitable projects functioning on a permanent basis, was 
that the urban communities came to perceive the Mennonites as their former neighbors 
and fellow citizens. Academic programs supported research concerning the history of the 
German population in Ukraine. Mennonite toponyms appeared on city maps, and the 
memorial landscape of urban centers welcomed landmarks honoring the memory of this 
ethno-confessional community.   

New emotional connections and knowledge related to the Mennonite diaspora 
gained a foothold in the minds of the local population. The so-called process of “adding 
memory” enriched the cities’ history. Even though the thesis of the “special sufferings” of 
the Mennonites, enshrined the congregation’s own “myth”, was not accepted by Ukrainian 
society, the group received “compensation”—respect and emotional response from 
ordinary people. Just as the Mennonites regained their homeland, the cities of southern 
Ukraine regained the Mennonites. 

The establishment of a Mennonite exhibition withing the territory of the 
Khortytsia National Reserve, on the ground truly sacred to the Ukrainian people, looks 
very symbolic. That is exactly what the Mennonites aimed for: to be placed next to the 
Ukrainians in the history of the region.   

Even though the MHC suspended their activity in 2018, the Mennonites are still 
present in Ukraine: most of their programs remain relevant and continue under the 
auspices of the Mennonite Center. These projects show Ukrainian society the example of 
a proper attitude towards both one’s past and present. The Mennonite congregations of 
the US and Canada remain committed to Ukraine in good times and bad.   
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One hallmark of Yuri Shapoval’s prolific historical writing has been intense interrogation 
of archival sources with the objective of addressing issues concerning the past of Ukraine 
that have contemporary urgency. Another is this author’s ability to fascinate a non-
specialist audience—whether readers of his captivatingly narrated books or viewers of his 
video documentaries. Both features are on prominent display in Shapoval’s book on 
Oleksandr Dovzhenko, Ukraine’s most revered filmmaker and one of the very few 
Ukrainian contributors to global modernism whose Ukrainianness the appropriation 
mechanisms of Soviet colonialism could not entirely occlude. 

The immediate objective of the study is to illuminate Dovzhenko “not as an icon, 
but as an absolutely real, highly impulsive and vulnerable person with virtues and failings, 
pluses and minuses” (Shapoval 2022: 14), correcting the all-too-hagiographical 
portraiture characteristic of a good part of what Shapoval, not without irony, calls “the 
boundless, mightily turbulent and sometimes uncertain seas of Dovzhenko studies” 
(Shapoval 2022: 18) or “the Mont Blanc of published and unpublished Dovzhenkiana” 
(ibid. 54). But Shapoval’s inquiry, marshalling as it does the 420 separate documents (not 
counting addenda to many of them) contained in the four volumes of Dovzhenko’s dossier 
that were put together by the KGB and its organisational predecessors and today repose 
in the archives of the Security Service of Ukraine (SBU, Sluzhba Bezpeky Ukrainy), does 
far more than refine our understanding of the life of an eminent individual. It reveals in 
fine-grained detail the life experience of people involved in the Soviet culture industry—
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the mortal risks they faced, the anxieties and humiliations they felt, and the adaptation 
strategies, including calumniating and betraying their colleagues, that they adopted in 
order to survive. It is sobering to realize that respected figures of the standing of the poet 
Mykola Bazhan and the painter Mykola Hlushchenko were regular informers. Clarifying 
these psychological and cultural legacies of totalitarian oppression as part of the process 
of overcoming them is one of the tasks that Shapoval’s study—like much of his other work 
on the Soviet period—implicitly addresses. 

Shapoval’s encounter with the secret documentary record, as the author confesses, 
“upturned [his] image of Dovzhenko as indisputably an adept of the communist system, 
albeit with distinctly Ukrainian traces” (ibid.: 34) and propelled the realization that, “in 
parallel to his public, official life this laureate of the Stalin Prize, this member of various 
state and community commissions, committees and councils, this person who seemed so 
fully integrated into the system possessed such an extensive nonconformist inner life” 
(ibid.: 14). Two strands of such nonconformity made him intrinsically suspect to the 
security organs. One was his lifelong determination to carve out for himself a space where 
he would be free to pursue his creative urges—a determination that, Shapoval argues, 
Dovzhenko could partly realise only up to the creation of Earth (1930); thereafter it was 
systematically frustrated, his subsequent output being fully at the behest of the party-
state. Dovzhenko’s other irreducibly intransigent attribute was his attachment to 
Ukraine—its landscapes, people and culture. It was this emotional affiliation that caused 
Dovzhenko’s dossier to be labelled with the “coloration” (okraska: in the jargon of the 
organs the term referred to the main reason for regarding a subject as suspect) of 
“Ukrainian counterrevolution” and, later, “active participation in a Ukrainian nationalist 
organisation” (ibid.: 26). 

These two themes figure throughout the book’s seven chapters, of which the first 
is the most contextual. It explains the nature of the material that the dossier presents for 
analysis—in the first instance, the genre of the donos. A term not easily rendered in 
English, its meaning rests between “denunciation” and “report”: “a communication by a 
private person to representatives of the governing authority on the territory in question 
of information concerning a person’s activities which, from the point of view of the 
authority, are blameworthy” (ibid.: 23). There are also operatives’ reports, abstracts of 
monitored correspondence and telephone calls, excerpts from relevant testimonies by 
arrestees and prisoners, and commentaries and reports compiled by the organs 
themselves.  

This kind of evidence raises the methodological question which Shapoval 
formulates in the title of the chapter: “Can one build a picture of a person on the basis of 
the words of informers?” The answer, never stated directly, is implicit in the whole of the 
book. Of course, the donosy reflect the interest of the informers in protecting their own 
backs by telling the organs what they wish to hear; sometimes they bear the marks of 
outright malice or envy. Often what they present as fact can neither be corroborated nor 
disproved. Yet, taken together and compared with other sources, including published ones 
(Dovzhenko’s diaries, for example), they enable the accumulation and crystallization of 
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insights and even the unveiling of previously unknown or vaguely suspected states of 
affairs.  

Chapter One also offers a psychological portrait of Dovzhenko, in whom Shapoval 
ventures to detect hypomanic features: an overestimation of one’s talents and capacities; 
a tendency toward precipitate, impulsive decisions; eloquence spilling over into 
garrulousness; attention-seeking and egocentricity; and a restlessly energetic mind, 
constantly brimming with ideas and plans (ibid.: 46). The diagnosis is more than 
adequately borne out by the remainder of the book. 

Chapter Two, which deals with the reasons why Dovzhenko attracted the interest 
of the organs in the first place, adduces evidence showing that in the post-revolutionary 
wars of 1917-1920 Dovzhenko sided with the Ukrainian People’s Republic. He even bore 
arms for the Republic and took part in its suppression of the pro-Bolshevik rebellion in 
the Kyiv Arsenal—an event that he later dramatized from the opposite, emphatically 
Soviet perspective in his 1929 film Arsenal. Ideologically socialist but dedicated to 
independence for Ukraine, the Republic was demonized throughout the Soviet period as 
an embodiment of pernicious nationalism. In Shapoval’s judgment, Dovzhenko’s 
conversion to the Soviet ideology was genuine, though he was often bitter in his private 
critique of its implementation. Yet his early participation in the Ukrainian struggle for 
independence forever tarred him with the brush of Ukrainian nationalism, thus indelibly 
identifying him as an enemy of the system. 

Chapter Three is dedicated to the agents of the organs of state security—who they 
were, how they were recruited and how they operated. Chapter Four seeks to clarify the 
influence over Dovzhenko of his wife of many years, Yuliia Solntseva. Here, as elsewhere, 
Shapoval reads the documents as telling a story that is full of ambiguities. Solntseva 
emerges, on the one hand, as a staunch defender and advocate of Dovzhenko and his 
reputation, on the other—as having little understanding of the importance for Dovzhenko 
of his Ukrainian identity and doing what she could to put him at odds with his Ukrainian 
friends, deflect him from Ukrainian projects, and anchor him firmly in Moscow.  

The fifth chapter addresses a theme which, as time progressed, became 
increasingly prevalent in the donosy against Dovzhenko: his alleged anti-Semitism (a 
topic, Shapoval notes, discreetly passed over in most of the literature on Dovzhenko). 
Shapoval reads the evidence as pointing, not to an anti-Semitic mindset on Dovzhenko’s 
part, but to sporadic outbursts of anti-Jewish rhetoric that stemmed from his emotive and 
poorly controlled personality and from conflicts with particular rivals of Jewish 
background in a context where the influence of Jews in the Soviet film industry was 
considerable. Chapter Six contemplates in chronological order the gestation of 
Dovzhenko’s films and the attendant frustrations, intrigues and interventions by political 
heavyweights, including Stalin; Chapter Seven explores Dovzhenko’s similar tribulations 
during the war and the post-war period.  

Shapoval’s splendid book enriches considerably our factual and contextual grasp 
of Dovzhenko’s life and the painful complexities of his interactions with a vicious political 
system. Its extensive footnotes contain another invaluable gift: information about the 
lives and careers of the many individuals at the intersection of Soviet politics and culture 
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with whom Dovzhenko had dealings. One important field of issues, however, Shapoval 
raises only peripherally. The genius of Dovzhenko’s cinema, he writes, “should not stand 
in the way of problematising the fact that part of his artistic output was in the service of 
a totalitarian regime” (ibid.: 15). Indeed it should not. But should one not go further and 
demand that judgments of the aesthetic merit of a work of art not be isolated from 
consideration of its ethical validity? Can it be a matter of indifference to Dovzhenko’s 
standing as an artist that his much-extolled Earth, for example, collaborates in the 
inhumane project of demonizing the less impoverished among the peasantry as class 
enemies? How the morality of Dovzhenko’s films was discreetly overlooked in the process 
of establishing his exalted place in the canon of cinema by an unlikely alliance of Soviet 
propagandists, Western film historians keen to amplify the Soviet contribution to the 
development of the cinematic arts, and advocates of Ukrainian culture in the USSR and 
abroad unwilling to desecrate one of the few internationally recognized Ukrainian 
modernist icons, is a history that remains to be written. 
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МУЗА МІСЬКОГО ШАЛЕНСТВА В ПОТОКАХ МІСТ ХХІ СТОЛІТТЯ.  
РЕЦЕНЗІЯ НА КНИГУ: Блер О. Рубл (2021). Муза міського шаленства.  
Як перформативні мистецтва парадоксальним чином перетворюють  

охоплені конфліктами міста на центри культурних інновацій.  
Перекл. з англ. О. Камишникова, О. Узлова; вступ Н. Мусієнко. Київ: ArtHuss1 

Алла Петренко-Лисак 
Київський національний університет імені Тараса Шевченка 

 

 

Прекрасно про змістове наповнення рецензованої книги й авторські знахідки Блера 
Рубла написала Наталія Мусієнко у «Вступі» до видання (Musìênko 2021). 
Монографічний текст, а за жанром фактично науковий роман, підхоплює читача й 
проносить чотирма континентами світу, занурюючи в тонкощі та приховані нюанси 
соціальних і культурних змін2. Блер Рубл, ніби музейний екскурсовод, з шаленим 
захопленням проводить читача історичним палімпсестом формування міського життя 
крізь розмаїття музичних форм і танцювальних па, крізь оперні арії й театральні 
погости, зазираючи за лаштунки сцен. Такі міста, як Неаполь, Осака та Новий Орлеан, 
Буенос-Айрес, Нью-Йорк та Кейптаун звучать, сперечаються, шепочуть і розповідають 
свої історії крізь відносини мистецьких жанрів та політичних і економічних викликів 
різних епох. Кожна історія (опери й народних співів, джазу й танго, кабукі й буфонади) 
детально проаналізована, розкрита в її найтонших подробицях тривалих і 
суперечливих процесів розгортання міського життя. «Муза міського шаленства» 
поповнила полицю сучасної урбаністичної літератури унікальним текстом, який 
репрезентує міський феномен способами особливих форм аналізу та незвичних 
форматів викладу. Її варто читати, а не переповідати. Занурений в урбаністичну 
тематику читач отримає можливість роздивитися місто крізь мистецьку логіку і 
парадокси, закономірності і випадковості соціального життя, яке формується не лише 
такими соціальними інститутами, як економіка, політика і релігія. По суті, читачам 
запропоновано  відчути місто, почути його, емоційно відгукнутися на його єство, при 
цьому не втративши раціонального, критичного й аналітичного мислення. У нашій 
рефлексії на книгу ми зосередимось на інсайтах, референціях та власних міркуваннях, 
які сформувалися під час читання «Музи міського шаленства»: адже що є чи не 
найціннішим здобутком та скарбом, подарованим читачеві автором, як не насолода 
від занурення в його думки, образи та ідеї і подальша можливість розширити власне 
розуміння міського світу. 

Суспільство створило міста, а міста викарбовують мистецтва, які формують 
суспільства. Випилюють з алмазів діаманти. Звеличуючи знецінюють, знецінюючи 

 
1 Особлива вдячність видавництву ArtHuss (https://www.arthuss.com.ua/) за подаровану книгу. 
2 Онлайн-презентація книги Блера Рубла «Муза міського шаленства» 
(https://www.fulbrightcircle.org.ua/news/ivan-yakovich-franko). 
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підносять у жертовності. Божевілля міського життя, суперечності та нерівності є 
поживними компонентами соціальних новацій і культурних форм. Опера, танці, театр 
і музика, увійшовши в міську атмосферу, набули рис інституціональності, яка надалі 
організовує процеси життєдіяльності та відтворення соціальних спільнот. Еволюція 
кожного жанру та стилю мистецтва свідчить, що соціальні й культурні суперечності та 
протиріччя є паливом для вогнища інновацій. Суміші та взаємопроникнення 
породжують, так би мовити,  позитивну креолізацію. Низові жанри підносяться на 
вершину стилів і стають канонами, водночас породжене елітами падає в нетрі та 
популяризується серед бідноти. «Суперечності міського життя стимулюють 
винахідливість; несподіване й дивне сусідство протилежностей: високої і низької 
культури, добра і зла, іноземного і місцевого, – трансформується в надбання, яке 
збагачує міський пейзаж» (Rubl 2021: 486). 

Блер Рубл розкриває палімпсест перетинів і нашарувань історичних подій, 
міських спільнот і культурних форм в аспекті їхньої взаємовідповідності та 
обґрунтованості. Спробуємо поглянути на теперішні міста, їхні конфлікти й ті ймовірні 
інновації, які вони здатні парадоксально породити через інструменти 
перформативності мистецтва. Швидкість урбанізації зростає. Проте наскільки цей 
процес нескінченний? Чи в світі буде незліченна кількість міст? Є думка, що ні. К’єл 
Нордстрем на початку 2000-х років спрогнозував, що у ХХІ столітті їх, зрештою, стане 
від сили 600 (Nordström & Schlingmann 2014), адже внаслідок розростання 
агломерацій викристалізуються глобальні сіті-центри. Які ж мистецтва будуть 
породжені ними і що спричинюватиме інновації в цих містах?  

Нордстрем і Шлінґман у книзі «Urban Express: 15 Urban Rules to Help You 
Navigate the New World That's Being Shaped by Women and Cities» зауважують, що 
домінантами еволюції ХХІ століття в містах будуть жінки, «дике знання» 
(позауніверситетський, позакадемічний досвід) та екоїзм (екомислення спільної 
відповідальності), згодом трансформований в егоїзм, капіталізм у формі інновізму 
(прогресу і творчої діяльності, права на помилки, здатності вигадувати нове – ідеї, 
речі, процеси тощо). Правила гри в новому урбанізованому світі визначатимуть 
цифрові технології. Конфлікти між правими і лівими постануть у маятнику внутрішньої 
боротьби, адже вони будуть «гермафродизованими»: одночасно і правими, і лівими 
(Nordström & Schlingmann 2014). Передбачимо, що в таких координатах саме 
мистецтво NFT1 міститиме ключовий інноваційний потенціал відображення 
конфліктного середовища міст (і не тільки). 

Часи змінюються, соціальні ієрархії та структури набувають різноманітних 
форм, кожна з яких своїми протиріччями породжує культурні інновації. Одним із 
сучасних соціальних утворень є прекаритет (наслідок глобалізації економіки та 
переходу до неоліберальних її форм), розмови про який почалися від 90-х років ХХ 
століття. Залежність від фінансових донорів, занизькі соціальні гарантії підтримки в 
кризовий період, нестабільність доходів та економічної позиції, непередбачуваність з 

 
1 Див.: Що таке NFT і як продати цифрове мистецтво за мільйон. Аin.ua, 18 березня  
https://ain.ua/ru/2021/03/18/nft-renesans-abo-yak-prodati-cifrove-mistectvo-za-miljoni/ (доступ 12 
жовтня 2022). 
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непевністю, тривожність – риси прекаріату – соціальної верстви, про особливості якої 
читаємо в працях Ґ. Стендінга, П. Бурдьє, Р. Кастеля, А. Неґрі, П. Вірно (постопераїзм), 
А. Ґорца (нематеріальна праця) та Дж. Батлер. Виникнення та поширення нових форм 
зайнятості, що спровоковані переходом від масового виробництва до 
спеціалізованого і трансформаціями в системі глобального розподілу, призвели до 
появи (чи реінкарнації феодального) феномену вільної праці (фрилансерів) – 
одиноких майстрів своєї справи. Економіка, яка послуговується гнучкими та 
децентралізованими формами трудових відносин, цілком комфортно підсилюється 
частковою чи віддаленою системою зайнятості та організації праці, породжує нові 
конфлікти й нерівності. Як на цей виклик зреагує мистецтво? Справді, на сучасному 
оберті неоліберального капіталізму посилюється мобільність працівників (зокрема й 
мистецької когорти), що в чималій кількості випадків легітимізує зниження оплати 
праці, провокує посилення конкуренції між працівниками і митцями. Повільний час, у 
якому жили наші пращури, змінився динамічним і прискореним часом. Якщо художник 
XVII століття міг писати полотно місяцями-роками, то сучасний художник має 
поквапитись. Як мінімум для того, щоб встигнути випередити свого невідомого (чи 
відомого) конкурента (чи колегу?) в оприлюдненні власного творіння. Ці процеси 
посилюють владу працедавця чи ринку, бо тепер він суцільно визначає і оплату, і 
гарантії працівникові. Відбувається поступовий перехід на короткотермінові 
контракти, які з легкої руки узаконюють право на звільнення чи розрив відносин без 
пояснення причин, що в цілому, зокрема й через занепад системи професійних спілок, 
знижує рівень соціального страхування. Митці XXI століття мають бути 
мультипотенціалами (за характеристикою Емілі Вапнік (Wapnick 2017) – 
особистостями, які нестандартно мислять, бо ж постійно маневрують між несумісними 
інтересами й навичками: фотограф-тракторист, балерина-шахістка, викладач-
стендапер, актор-шахтар, художник-електрик. Ці люди здатні виконувати різні за 
змістом завдання, а головне це не просто схильність до синтезу, адаптивність чи гарна 
здатність до навчання. Це втілення контекстного мислення, здатності перемикати 
способи міркування, автономність, ентузіазм та винахідливість. Тоді є шанси уникнути 
зубожіння. Сучасний прекаріат не є маргінальною соціальною групою, адже не 
протистоїть гегемоніальним структурам суспільства, а радше органічно вписується в 
неоліберальний порядок життя міста з характерною для нього мобільністю, 
невкоріненістю (номадизмом), гнучкістю (флексибільністю) і, як наслідок, зручною 
самозайнятістю. 

Наступним аспектом, якого спонукає торкнутися текст Блера Рубла, є 
переосмислення того, як прекарність відобразилася у «широкоформатній творчості» 
митця як способі виживання в умовах пострадянщини, яка поширилася й на сферу 
культурного виробництва, що, як і все навколо, потребувало оновлення й переходу до 
інших інституційних форм. Для мисливців за Музами – художників і творчих 
особистостей в містах ХХІ століття – способом самоорганізації виявилась необхідність 
конструювання нових для себе інституцій сучасного мистецтва. Досить непрозора у 
спрямуванні коштів і ресурсів державна та муніципальна системи підтримки сфери 
культури перетворили модель культурного виробництва на (само)підприємницьку 
модель, яка базується, зокрема, й на системі неформальних соціальних відносин. 
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(Зрештою, дискусійним залишається питання того, хто саме має визначати актуальні й 
затребувані «культурні і мистецькі запити», що підтримуватимуться зі спільного 
бюджету держави чи громади: місцеві спільноти, влада чи митці як провісники нових 
ідей.) Виникли форми культурної політики, де самоорганізовані спільноти спільно 
організовують та узгоджують між собою власну мапу місцевої арт-системи. У цій 
системі сформувалися теперішні художники, музиканти, актори, співаки, галеристи, 
арт-дилери, менеджери культури. Тут варто згадати поняття, яке чи не найкраще 
описує явище міського шаленства пострадянських міст – соціокультурний феномен 
«тусовка». Концептуалізував його Віктор Мізіано. Тусовка «не вписується в контури 
того, що прийнято визначати офіційною культурою. Вона, власне, і виникла як прямий 
результат розпаду офіційної культури та її інституцій» (Miziano 2002). Станом на 
початок 90-х років ХХ століття тусовка не мала системи санкціонованих владою 
інституцій, а влада не прагнула використовувати її потенціал як засіб репрезентації, 
тоді як за 20-30 років згодом владні інституції таки підхопили цей потенціал і через 
тусовочних агентів впливають на свої цільові аудиторії залежно від ситуацій 
(політичних, економічних чи соціальних акцій). Водночас тусовка весь період 
залишається формою самоорганізації мистецького середовища в ситуаціях відсутності 
інституцій та протекціонізму влади. Тусовка локалізується, але не в прагненні 
об’єднатися, а радше з метою поживитися ідеями чи знайти тимчасових партнерів у 
креативному середовищі. «Водночас тусовка не зводиться й до андеграунду, до цієї 
типологічної альтернативи офіційної культури. Альтернативність, власне, і була 
конституюючим принципом андеграундної спільноти, котра, позиціонуючи себе 
відносно великої культури, інтеріоризувала її дисциплінарні принципи консолідації. 
Тусовка ж – це якраз і є форма самоорганізації мистецького середовища в ситуації 
відсутності будь-якого зовнішнього репресивного тиску, в ситуації вичерпності 
консолідації за принципами ідеологічного однодумства, етики протистояння та 
“спільної справи”» (Miziano 2002). Так само тусовка не є аналогом богеми, адже богема 
виникає радше «як відповідь мистецького середовища на тиск ринку та соціального 
замовлення, коли еліта організовує свій внутрішній, опозиційний комерційному 
“символічний ринок”, де циркулюють певні істинні та абсолютні цінності» (П. Бурдьє). 
Тусовка ж, навпаки, гіпотетично відкрита ринку і соціальному замовленню та 
перебуває в перманентному очікуванні покупця й покровителя. 

Породжувальна особливість тусовки полягає в тому, що вона являє собою 
сукупність людей, визначально консолідованих не так конкретними структурами – 
інституціональними або ідеологічними, – як перспективою їхнього набуття; тусовка – 
це тип мистецької спільноти, що мислить себе як чисту потенційність. Тусовка – це 
мистецько-соціальний проєкт» (Miziano 2002).  

Міське шаленство XXI століття – простір тусовок зокрема. Це динамічне 
середовище. Якщо такі міські феномени, як «богема та андеграунд – це породження 
стабільних суспільств, то тусовка – це найхарактерніший симптом суспільства, 
охопленого динамікою трансформацій. А тому не тільки структура, але й соціальна 
динаміка тусовки є прямою реакцією на кризу символічного порядку» (Miziano 2002). 
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Міські форми ХХІ століття рухливі, потокові. Тут нічого нового. І в усі ранішні 
періоди соціальної історії були міста, які функціонували передусім як перехрестя 
потоків. Торгові та ринкові практики заклали прадавні основи досвіду того, що живить 
міста: небачені та нечувані речі, звуки та запахи; обмін цими скарбами та практики 
місцевого споживання завезених диковин. Серед причин занепаду міст одна з чи не 
найвагоміших – припинення потоковості (людей, ресурсів, ідей). А повстання з руїн 
стимулювалося відродженням саме потоків. Які особливості потоків ХХІ століття 
творитимуть інновації? Власне, так само розмаїтість, змішування, імпровізаційність та 
калейдоскопічність, на які звернув увагу Блер Рубл (Rubl 2021: 29).  

Заломлення історії та географії у спільний фрагмент соціальної історії 
кристалізують зображення, «прочитання» яких і розкриває смисли. Тим, хто обертає 
калейдоскопи, є міські громади, які постійно перебувають у своєрідно вимушеному 
пошуку нових значень і смислів «у нескінчених нашаруваннях культурних, релігійних, 
етнічних, політичних і класових відмінностей» (Rubl 2021: 32). Якими є громади міст 
ХХІ століття? Так само мішаниною «аборигенів» та мігрантів. Механіка повсякдення 
сучасних міст так само, як і пів тисячоліття перед тим, рухається енергією так званої 
«нової крові». Як і тисячоліття тому, сучасний світ конфліктний, суперечливий і 
гетерогенний. Змішування стилів, жанрів, запозичення та референції, переосмислення 
та відтворення «забутого» пронизують сучасні мистецькі продукти. На перлини нових 
(чи оновлених?) музичних форм або театральних постановок нашаровуються 
мультикультурні атмосферні середовища спільного перебування в просторах міст 
різних рас, націй, культур і поколінь. З ключових орієнтирів для активної та 
ініціативної особистості залишиться прагнення самореалізуватися. І надалі місцем 
такої можливості, точніше можливостей (в множині), буде місто.  

Міграція та конкуренція – незмінні риси і світу ХХІ століття. При цьому 
оновленою рисою тут постане дихотомія індивідуалізму і колективізму. Досі це 
протиставлення стратегій є актуальним. І є право особистості обирати: діяти 
самотужки чи об’єднати зусилля. І тут себе проявляє «тусовка», якій «невідома 
очевидна будь-якій вибудованій культурі відмінність між частковим та цілим: проєкт 
чогось конкретного є водночас і проєктом всезагального» (Miziano 2002). Члени 
мистецьких тусовок мультипотенціальні навіть усередині своєї спільноти. «Діячі 
тусовки відчувають дискомфорт в cуворо наперед визначених корпоративних рамках, 
їм притаманне прагнення порушувати стабільність ідентичностей» (Miziano 2002).  
Вони схильні міксувати ролі, поєднувати та реалізовувати свої таланти (у менеджменті, 
у фінансових практиках, у креативності, у комунікаціях), а згодом діячі мистецької 
спільноти починають функціонувати в сфері реклами та дизайну, урбаністики та 
архітектури, шоу-бізнесу, політики, нових технологій тощо.  

Слабкою рисою творчих чи мистецьких тусовок є внутрішні протистояння через 
постійну конкуренцію на виживання. Проєкти об’єднують, але лише тимчасово. А це 
не створює підстав для тривалих форм, жанрів чи розгортання стилів. На відміну від 
богеми чи андеграунду або опозиційних до влади чи класової структури мистецьких 
рухів, тусовщики «варяться у загальному тиглі» в боротьбі за виживання між своїх. 
Міське тусовочне шаленство функціонує яскравими спалахами проєктів, які підносять 
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на п’єдестали слави та популярності окремих митців чи їхні витвори. Тусовка – це 
своєрідна не-спільнота; постструктурна та позасистемна і прекарна. Окрім того, 
індивідуалізація мистецької діяльності призвела до того, що одна й та сама особа 
відіграє водночас ролі і митця, і іміджмейкера, і куратора, і галериста, і виконує ще 
низку затребуваних у проєкті функцій. Замість гуртування й обміну ідеями, смислами, 
творчими знахідками формується такий собі акваріум з різнорозмірних бульбашок, 
які в цілому й формують мистецьке середовище міст ХХІ століття. Дехто все ж таки 
об’єднується і в такий спосіб «корпорується», що забезпечує сучасним арт-спільнотам 
виживання та механізми кооперування на основі формування т. зв. ближнього кола 
знайомств людей, готових підтримати чи надати допомогу.  

Власне, на важливість взаємопідтримки як складника соціального капіталу 
звертає увагу читача і Блер Рубл, зауважуючи, що теза про його значення є не лише 
теоретичним припущенням, але і практичним інструментом: «Соціальний капітал, у 
свою чергу, не вимагає глибокого взаєморозуміння; достатньо поверхової 
товариськості, яка під час кризи дозволяє сусідам і колегам звертатися одне до одного 
за допомогою. Саме таке добросусідство заохочують перформативні мистецтва, 
оскільки зближують глядачів і виконавців, даруючи їм мить спільного свята. Ці 
мистецькі форми уможливлюють перетворення чужинців на “своїх”, дають містам нову 
творчу енергію. <...> міста й перформативні мистецтва, міське шаленство 
трансформується таким чином у цінне надбання» (Rubl 2021: 485). 

Перформативні мистецтва ХХІ століття так само, як і в прадавні часи, 
продовжують бути важливими компонентами реакції людства на «шаленство 
калейдоскопу міського життя, що занадто швидко крутиться» (Rubl 2021: 37), 
допомагаючи містянам зрозуміти, ким вони є. І далі Блер Рубл зауважує, що ці моменти 
переосмислення «виникають, коли глибокі інновації у мистецтві стають необхідністю, 
оскільки старих способів розповідання історій виявляється вже недостатньо» (Rubl 
2021: 37). Утім, що наразі ми спостерігаємо в мистецтві? Алюзії та переосмислення, 
римейки та перепрочитання – чи не найпоширеніші жанри культур ХХІ століття. 
Нішею, яка, імовірно, здатна породити якісь небачені компоненти, – є середовище VR 
та симуляції, позбавлене симулякрів, тому що людську креативність живить не так 
реальний простір міст, як віртуальний [див., наприклад, Манович (Manovich 2002) та 
Раш (Rush 2005). І якщо в доінтернетові й доцифрові часи перформативні мистецтва 
сприяли організації публічних просторів, «де індивіди, які мали існувати нарізно, 
сходилися разом», збільшуючи тим соціальний капітал, здатний «ініціювати політичні 
й економічні зміни» (Rubl 2021: 486), то в урбанізованому соціумі ХХІ століття місцями 
таких зборів радше є соціальні мережі та цифровий простір. Причому вони можуть 
бути як на локальному рівні, так і виходити на глобальний. Глобальні міста матимуть 
водночас обидва виміри функціонування культури та життя суспільства. Людям ХХІ 
століття для того, щоб спільно виразитися у перформативних мистецтвах, не 
обов’язково долати океани та країни, як раніше. Натепер потрапляння «чужорідного» 
до тієї чи іншої місцевості цілком можливе через транскордонну електронну 
комунікацію. Зокрема, Блер Рубл показує, як поява радіо і технології звукозапису 
змінили «рух» музики містами і світом. 
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Шарон Зукін зауважує, що від 1970-х років ХХ століття урбанізований світ живе 
за принципами і правилами символічної економіки – симбіозу образів і продуктів з 
працівниками-хамелеонами, що варіюють набором обов’язків (Zukin 1995; Zukin 
2010). Символічна економіка  поєднує (колаборує) та приводить у спільний знаменник 
діяльність у сфері фінансів, праці, ресурсів, мистецтва, видовищ і дизайну. Блер Рубл, 
глибоко й детально прописуючи історії того, як формувалася доля відомих жанрів і 
стилів музики, танцю й театру, приводить уважного читача до роздумів щодо того, 
яким буде світ далі, і фактично дає інструмент для прогнозування, яке ми і спробували 
зробити, рефлексуючи над текстом.  

Зосередившись на розгортанні соціальної історії таких перформативних 
мистецтв, як опера, танець, театр і музика, Блер Рубл підсумовує, що «Нові форми 
мистецтва, які виникають у часи значних економічних змін, заповнюють вакуум, 
зумовлений боротьбою за владу. Подібні жанри відверто й потужно виявляють 
розчарування й боротьбу суспільних груп, які програють у такому зіткненні. 
Представники цих мистецьких форм прагнуть завдати образи – і досягають бажаного 
результату. У відповідь влада під приводом турботи про громадську безпеку й мораль 
прибирає надмірно “провокативні” форми культурних висловлювань подалі від очей» 
(Rubl 2021: 487).  

У сучасному світі до переліку значущих перформативних мистецтв можна, хоч 
і з певною умовністю, але додати вуличні графіті (зокрема мурали), міські фестивалі 
вуличного мистецтва, паркур та диггеринг, VR-art та NFT (потенціал і значення яких 
поки ще далекі від остаточної оцінки). І будемо готові до того, що «Істинна причина 
суперечок навколо нових форм міської культури часто полягає ось у чому: люди, яких 
суспільство не цінує так, як слід, використають мистецтво для здобуття 
респектабельності» (Rubl 2021: 488). 

Такою вийшла наша рефлексія на текст Блера Рубла: з покликаннями на низку 
урбаністичних текстів, які в загальному плані є так само мультитематичними, як і опція 
мультикультурності, на роль якої звертає увагу автор. Міста, де відчутний прояв 
калейдоскопу, який є по суті динамічною мозаїкою кристалів, що виступає чудовою 
метафорою міського життя, в якому змішуються під рушійною силою політичних 
рішень чи економічних чинників людські долі, творчі ідеї, породжуються образи та 
втілюються справи. Музи міського шаленства шурхотять і нашіптують, підспівують і 
декламують творчим групам містян, пересічним мешканцям та елітам, надихаючи їх як 
на звершення, так і на просто перепочинок. У сукупному ж калейдоскопі 
породжуються дивовижні варіації звуків та історій, що містять ниточки плетіння, 
зв’язані почасти несумісними етнокультурними формами, різним соціально-
економічним походженням та полярними політичними поглядами. Атмосферу міста, 
яку формують його архітектурні стилі та житлові умови, традиції повсякдення та 
економічні правила, родинні цінності мешканців, періодично сколихують новоприбулі 
люди, культури, ідеї, цінності. Процеси креолізації або соціальних амальгамацій не 
завжди є загрозами, вони здатні постати або новими формами культурного 
різноманіття, або відобразитися в оновлених стилях, жанрах, сюжетах і героях, що 
збагачують соціальну скарбницю.  
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Місто гетерогенне за своєю природою, у ньому мешкають представники багатьох 
расових, етнічних, релігійних, культурних та інших груп, що, зрештою, утворюють 
диференційовані міські спільноти. Між цими спільнотами виникають почасти доволі 
складні відносини, що, зокрема, визначаються категоріями просторової 
справедливості та просторової ідентичності. Міські спільноти висувають певні права 
на місто, які включають як право приватної власності, так і право колективно 
розпоряджатися «міським спільним». Важливим завданням залишається врахування в 
умовах все активнішої урбанізації запитів і потреб різних міських спільнот, щоби не 
допустити домінування інтересів однієї міської групи над іншою. Як найкраще 
врахувати потреби міських спільнот? Як узгодити в одному міському просторі ціннісні 
орієнтири різних груп мешканців міста? На ці та інші питання намагається знайти 
відповіді економічний географ та антрополог Девід Гарві у своїй праці «Бунтівні міста. 
Від права на місто до міської революції» (Harvi 2021). 

Слід відзначити, що останнім часом з’являється чимало перекладів українською 
мовою досліджень, що їх загалом позитивно оцінили зарубіжні науковці. Переважно 
такі дослідження присвячені містам Північної Америки та Західної Європи (наприклад, 
це праці Джейн Джейкобз, Річарда Флориди, Йена Ґела, Девіда Гарві та ін.), водночас 
окреслені в них проблеми стають все більш актуальними для розвитку українських 
міст. Пояснення цьому можна знайти в складнощах переходу міст на пострадянському 
просторі до нових напрямів і форм розвитку. Слід також враховувати стрімке 
збільшення в Україні протягом останніх десятиліть міських ініціатив і рухів, яким часто 
не вистачає практичного досвіду й теоретичних знань, що зумовлює доволі великий 
попит на різноманітні міські дослідження. Крім того, починаючи від 2000-х років, 
в українських університетах з’явилося чимало програм з міських студій, що, зрештою, 
також посприяло затребуваності високоякісної наукової літератури про міста. 
Вочевидь, в умовах російської військової агресії проти України та запеклих дискусій 
навколо планів відбудови українських міст, що зазнали руйнувань, попит на такі 
перекладені праці лише зростатиме. Безперечно, відновлення й подальший розвиток 
українських міст потребують участі досвідчених фахівців, а також теоретичних знань 
і практичних навичок. Має бути чітке розуміння, що і як робити, зокрема, щодо 
організації соціальних відносин та трансформації міського простору. Певно, для 
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якісної зміни українських міст можуть бути корисні різноманітні міські дослідження, 
що послуговуються різною методологією та висувають подекуди специфічні 
пропозиції щодо розв’язання нагальних міських проблем. 

Власне, книгу Девіда Гарві «Бунтівні міста. Від права на місто до міської 
революції» було надруковано англійською мовою ще 2012 року (Harvey 2012), проте 
її переклад українською з’явився нещодавно. Його було здійснено завдяки програмі 
підтримки перекладів імені Пауля Целана за фінансування Інституту гуманітарних 
наук (Відень) та ERSTE Foundation (Відень), а наклад перекладу видано за підтримки 
Фонду імені Гайнріха Бьолля (Бюро Київ – Україна). У передмові до українського 
видання зазначено, що книга стала результатом узагальнення багаторічної роботи 
Девіда Гарві (Harvi 2021: 7). Основні ідеї, викладені в цій праці, краще зрозумілі в 
контексті інших досліджень автора. Девід Гарві відомий своїм міждисциплінарним 
підходом, що поєднує марксистську політекономію та соціальну географію. 
Невипадково ключове поняття книги – «право на місто» – дослідник використовує 
насамперед у розумінні радикальної критики капіталістичної урбанізації. Гарві 
звертає увагу на те, що капіталістичний розвиток не лише несправедливо структурує 
соціальні відносини, а докорінно змінює простір на різних рівнях – глобальному, 
регіональному, міському. Крім того, на його думку, соціальне та просторове в містах 
нерозривно пов’язані. 

Книга складається з двох частин: «Право на місто» та «Бунтівні міста». Основою 
праці послугували раніше опубліковані авторські есеї та статті, дещо перероблені й 
доповненні (Harvi 2021: 268). Окрему увагу слід звернути на методологічні засади цієї 
праці. Загалом у книзі Девід Гарві поєднує принципи критичної міської соціології та 
неомарксистського підходу. Дослідник, апелюючи до марксистської політекономії, 
наголошує на наявності залежності між зростанням капіталістичного виробництва та 
стрімкою урбанізацією, що стала глобальною тенденцією:  

«Але щоб створити додаткову вартість, капіталісти мають виробити додатковий 
продукт. Це означає, що капіталізм постійно виробляє додатковий продукт, якого 
вимагає урбанізація. І навпаки. Капіталізм потребує урбанізації для поглинання 
додаткового продукту, який він постійно виробляє» (Harvi 2021: 35–36). 

Автор пов’язує соціально-політичну структуру сучасних міст, цикли розвитку 
ринкової економіки та політичні концепції міських просторів. Наприклад, для нього 
міський простір подібний до будь-якого іншого товару в розумінні марксистської 
політекономії. Відповідно за творенням і трансформацією міського простору 
приховані доволі складні соціальні відносини. Дослідник безжально критикує 
принципи стрімкої урбанізації та умови творення сучасного міського життя. Попри те, 
що сьогодні марксистську політекономію навряд чи можна вважати популярною серед 
дослідників (радше, навпаки, можна помітити критику цього підходу як теоретично 
незграбного, атавістичного, політично застарілого тощо), Девід Гарві, послуговуючись 
саме цією методологією, намагається виявити ті прогалини, які оминають, зокрема, 
теорії модернізації та глобалізації. Крім того, він послідовно критикує прихильників 
неоліберальних підходів за їхні переконання, що урбанізація сприятиме формуванню 
сучасного ринкового світу – більш вільного, безпечного й заможного. Втім, 



IDEOLOGY AND POLITICS JOURNAL 
© 2022 Foundation for Good Politics   ISSN 2227-6068 

_______________________________________________________________________ 
№ 2(21), 2022                                                                                                                                                                                       154 

прихильність дослідника до марксистської політекономії не можна назвати 
цілковитою. Наголошуючи на перевагах цього підходу, він також відзначає й певні 
недоліки (Harvi 2021: 81–82). Зокрема, за принципами політекономії, аналіз наявного 
капіталістичного суспільства вимагає діалектичного поєднання універсальних, 
загальних, конкретних та інших аспектів його існування. Тому аналіз криз капіталізму 
потребує більш системного підходу, а ізольоване використання поодиноких теорій 
(навіть якщо це економічна теорія Карла Маркса) не здатне пояснити всю складність 
цих процесів, а тому навряд чи є ефективним. 

Також Девід Гарві активно послуговується концептом «право на місто», що, як 
уже зазначено, ключовий у рецензованій книзі. Власне концепт з’явився в період 
1960-х років завдяки соціологу та філософу Анрі Лефевру (Lefebvre 1968), який 
наголошував на революційному праві на місто, що здобувається шляхом протесту. 
Боротьба за право на місто постає як пошук ключового значення міста. Слід 
відзначити, що з часом концепт Анрі Лефевра, по-перше, зазнав відчутної еволюції – 
від «права на місто» через «право на повсякдення в місті» до «права на виробництво 
простору» (Harvi 2021: 26–27), а по-друге, отримав цілком неочікуване застосування, 
опосередковано посприявши формуванню політичних і культурних вимог 
різноманітних міських рухів (Harvi 2021: 20–21). 

Загалом Девід Гарві робить чимало для розширення Лефеврової тези. 
Фундаментальна відмінність між поглядами обох дослідників полягає в тому, що 
концепція Анрі Лефевра ґрунтується на марксистській філософії, тоді як погляди 
Девіда Гарві емпірично основані на марксистській політекономії. Відповідно Девід 
Гарві відзначає:  

Право на місто є, отже, більш ніж правом на індивідуальний чи груповий доступ 
до ресурсів, що їх втілює місто, – це право змінювати й перевинаходити місто 
згідно з власними прагненнями. До того ж це радше колективне, а не 
індивідуальне право, адже перевинайдення міста неодмінно залежить від того, 
як колективна влада контролює процес урбанізації. (Harvi 2021: 34)  

За визначенням Девіда Гарві, «право на місто» як колективне право 
обов’язково починається з критичного усвідомлення міської структурної нерівності та 
включає соціальну боротьбу за привласнення міських просторів. Боротьба за «право 
на місто» – це обстоювання конкретних прав, наприклад, права на житло, мобільність, 
громадянство, участь, міську природу, відпочинок і дозвілля тощо. Невипадково 
концепт «право на місто» набуває неабиякої актуальності в межах сучасних міських 
конфліктів і політичної боротьби, зокрема щодо прав іммігрантів та різноманітних 
міських меншин. 

Концепт «право на місто», власне, як і саме місто, у рецензованій книзі 
постають переважно як просторовий фрейм, у межах якого автор розкриває свої ідеї 
щодо кризи капіталізму та можливих напрямів і форм його трансформації. Автор 
критикує неоліберальні класові стратегії суспільного відтворення. Наприклад, 
зазначає, що неоліберальна політика прихильна до адміністративної децентралізації 
та максимізації місцевої автономії. Проте, на думку дослідника, саме ці два чинники є 
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основними знаряддями породження ще більшої нерівності в містах (Harvi 2021: 150–
151). 

Право на місто може розглядатися з кількох перспектив, у книзі перевагу 
віддано революційному погляду. Девід Гарві закликає сприймати право на місто не як 
право на те, що вже існує, а як право здобувати й відбудовувати місто як 
соціалістичний політичний орган, що «викорінює бідність і соціальну нерівність та 
зцілює рани згубної екологічної деградації» (Harvi 2021: 231). Тобто обстоювання 
права на місто, на думку Гарві, має навернути місто на боротьбу проти капіталізму, 
сприяти розбудові загальноміського антикапіталістичного руху, що, як зазначає автор, 
«має відкрити шлях для загальнолюдського процвітання без обмежень класового 
панування і товарно-ринкових устремлінь» (Harvi 2021: 254). 

Вочевидь, у рецензованій книзі Девід Гарві намагається досягти кількох цілей. 
Насамперед автор прагне критично проаналізувати поточну кризу урбанізму та стан 
неоліберального капіталізму. Невипадково він наголошує на тісному зв’язку між 
капіталом та урбанізацією, яка залишається «ключовим засобом поглинання надлишку 
капіталу та робочої сили» (Harvi 2021: 89). Крім того, дослідник намагається розробити 
стратегію розвитку антикапіталістичного руху. Висловлені в книзі роздуми спрямовані 
проти капіталістичної ідеології та приватної власності на місто, зокрема, на міські 
простори. На думку автора, наявні антикапіталістичні рухи мають переосмислити 
минулі та сучасні антикапіталістичні стратегії, сфокусувавшись на розв’язанні кількох 
ключових проблем:  

1) подолати матеріальне зубожіння більшості населення світу;  

2) впоратися з неконтрольованим погіршенням стану довкілля та 
екологічних змін;  

3) знайти альтернативу закону нескінченного накопичення капіталу та 
неухильного капіталістичного зростання (Harvi 2021: 215–216). 

Попри назву, рецензована книга являє собою не феноменологічне дослідження 
«бунтівних міст», а аналіз економічних, соціальних, політичних та інших протиріч 
неоліберального капіталізму. Невипадково Девід Гарві так багато уваги приділяє 
різноманітним фінансовим кризам («глибинним кризам капіталізму», що призводять 
до ще більшого витіснення, нерівності та сегрегації), причини яких він, зокрема, 
знаходить у кризі ринку нерухомості (криза неплатежів і виселень) та нестримному 
міському розвитку. Дослідник звертає увагу на процес фінансіалізації, тобто 
посилення впливу фінансових інституцій на розвиток міста. Наприклад, він відзначає, 
що створення нового житла в місті має на меті не забезпечити потреби його 
мешканців, а повинно передусім задовольнити постійну необхідність в інвестуванні 
капіталу. За цих умов міський розвиток стає заручником і побічним симптомом 
функціонування фінансових ринків. Міський простір і житло перетворюються на 
фінансові активи, а не на спільне благо. Зрештою, це призводить до поглиблення 
житлових нерівностей, а місто перетворюється на майданчик для конкуренції 
забудовників (Harvi 2021: 10–11). Відповідно міста радикально змінюються в 
інтересах капіталу, а міська влада все частіше поводиться як бізнес і прагне 
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стимулювати економічне зростання замість того, щоби забезпечувати мешканців 
соціальними послугами. На думку дослідника, міста стали жертвами надмірного 
накопичення капіталу та нескінченного міського зростання. Своєю чергою міськість 
також перетворилася на продукт капіталізму, позбавленого, здавалося би, традиційної 
здатності до інтеграції та соціальної солідарності, що становить основу «права на 
місто». 

Нову кризу урбанізму автор розглядає як глобальне явища (Harvi 2021: 45), що 
характерне для кожного регіону світу, навіть за наявності локальних соціальних і 
просторових відмінностей. Радикальне розширення процесу урбанізації 
супроводжується всілякими розколами, незахищеністю та нерівномірним 
географічним розвитком (Harvi 2021: 61). Крім того, воно призводить до значної 
трансформації стилю життя, характерними складниками якого можна вважати 
зростання споживацтва, утвердження економіки спектаклю тощо (Harvi 2021: 49). 
Одним з прикладів, який наводить автор, є субурбанізація у США після Другої світової 
війни, що не лише спричинила трансформацію міської інфраструктури, але також до 
творення нового способу та стилю міського життя. На думку автора, субурбанізація 
призвела до ослаблення найбільших міст і позбавила їх основи сталого економічного 
розвитку, що, своєю чергою, зумовило так звану «міську кризу» 1960-х років із хвилею 
повстань меншин (переважно афроамериканців), які мешкали досить щільно в 
центральних частинах американських міст та яким було відмовлено в доступі до 
нового добробуту (Harvi 2021: 42–43). Криза спонукала марґіналізоване, виключене 
та бунтівне міське населення до вироблення власних типів політичної поведінки, 
починаючи від кінця 1960-х років (Harvi 2021: 120). Схожі процеси зараз відбуваються 
в країнах, що активно розвиваються: «Цей перекіс міського розвитку на лінії класового 
розколу насправді є глобальною проблемою, що постає в Індії та численних містах по 
всьому світу, де можна спостерігати одночасне скупчення маргіналізованого 
населення на тлі сучасної урбанізації та споживацтва дедалі заможнішої меншості». 
Однією з головним політичних проблем, на думку автора, постає питання, як чинити з 
цими «бідними, безправними та виключеними працівниками», які становлять 
переважну більшість населення великих сучасних міст (Harvi 2021: 121). 

Головними локаціями «політичної, соціальної та класової боротьби» Девід Гарві 
називає місто й процес урбанізації, що породжує місто (Harvi 2021: 125). На думку 
дослідника, дух протесту та повстання проходить крізь міську мережу, але часто 
виходить за її межі. Глобальна міська мережа має багато політичних можливостей, які 
прогресивні рухи чомусь не використовують (Harvi 2021: 198–199). Девід Гарві 
наводить стислий огляд політичних рухів у містах по всьому світу, починаючи від кінця 
XVIII століття, та звертає увагу на деякі характеристики міського середовища, що 
можуть бути сприятливими для бунтівних процесів, як-от центральні площі міст (Harvi 
2021: 197–199). Невипадково, зазначає дослідник, політична влада прагне 
організовувати міські інфраструктури та життя міст з огляду на можливість 
контролювати бунтівне населення. Відповідно відбувається виокремлення чітких 
кордонів між елітними районами та бідними міськими кварталами, життя в яких, 
вочевидь, регулюється по-різному (Harvi 2021: 200). Відповідно фізичне та соціальне 
перепланування та територіальна організація цих місць стає зброєю в політичній 
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боротьбі (Harvi 2021: 201). Дослідник фіксує ознаки бунту проти сучасного процесу 
урбанізації (наприклад, системні заворушення в Китаї та Індії, громадянські війни в 
Африці, заколоти в Латинській Америці, автономістські рухи тощо). Водночас зазначає, 
що ці прояви бунту доволі розрізнені, більшість із них не мають між собою жодного 
зв’язку. Об’єднавчим елементом, на думку дослідника, могло би постати гасло «право 
на місто» (Harvi 2021: 61–62). 

Девід Гарві наголошує на класовому характері дискримінації в місті. Навіть 
більше, на думку дослідника, відмінності за ґендером, расою, етносом, релігією та 
культурою часто глибоко вкорінені в соціальну тканину міського простору (Harvi 
2021: 224). Автор розмірковує над способами самоорганізації, які дозволили би 
спільнотам відвойовувати міста та спільні простори. Як приклад він наводить дискусії 
навколо реконструкції Берліна після об’єднання Німеччини. Дослідник зазначає, що 
це місто претендує на унікальність як своєрідний посередник між Сходом і Заходом. 
На цьому тлі відбувається битва за ідентичність у контексті пошуку колективного 
символічного капіталу, важливими складниками якого є колективна пам’ять, міфологія, 
історія, культура, естетика й традиції. Власне, тому спроби переосмислення 
архітектури Берліна XVIII – XIX століть стало питанням не лише естетичних уподобань 
еліт, а охопило низку інших сенсів, пов’язаних із колективною пам’яттю, 
монументальністю, історичними міськими наративами, місцевою політичною 
ідентичністю тощо. Крім того, важливим завданням залишається врахування внеску 
представників різних національностей у розвиток міста протягом різного історичного 
часу (Harvi 2021: 185–186, 187). 

Загалом колективний символічний капітал міст характеризується особливими 
відмінними ознаками (як-от унікальність, автентичність, особливість, своєрідність 
тощо) та спирається на історичні наративи, інтерпретації та сенси колективних 
спогадів, означення культурних практик тощо. Колективний символічний капітал міст 
є справою переважно імпорту (накопичення зазначених вище відмінних ознак) та 
надає містам значних економічних переваг. Дослідник зазначає, що для багатьох міст 
завдання підвищити свій символічний капітал та збільшити відмінні ознаки, щоби 
краще обґрунтувати власні претензії на унікальність та своєрідність, стає справжнім 
викликом. Вирішенням може бути цілеспрямована та планомірна політика брендингу 
міст, що стало великим бізнесом. Наприклад, особлива атмосфера та привабливість 
міста, безперечно, є колективним продуктом його мешканців, але привласнюється 
капіталом, зокрема, через торгівлю туристичними послугами (Harvi 2021: 136–137). У 
межах брендингу особлива увага приділяється місцевій історії і традиціям, маркетингу 
мистецьких досягнень і архітектурної спадщини міст, прикметним ознакам стилю 
міського життя, що підкріплені відповідними культурними та спортивними заходами 
(Harvi 2021: 180–182). Водночас накопичення містами колективного символічного 
капіталу часто має зворотній наслідок, коли замість розвитку своєрідних неповторних 
якостей міст відбувається певна їхня уніфікація: міська забудова стандартизується, 
міжнародні мережі магазинів витісняють місцеві крамниці, джентрифікація спричиняє 
переселення корінних містян і руйнування старої тканини міста тощо. Девід Гарві 
наголошує, що все це може призвести до так званої «діснеєфікації» (Harvi 2021: 182–
183), коли штучно створений образ міста здається набагато привабливішим за 
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«справжнє» місто, зрештою, між такими поглядами на місто відбувається справжнє 
протистояння як на рівні символічного, так і фізичного його просторів. 

Важливим залишається питання, хто саме має одержувати найбільший зиск від 
накопичення колективного символічного капіталу або ж чиї економічні, соціальні, 
політичні та культурні інтереси мають стати пріоритетними? Девід Гарві відзначає, що 
на цьому ґрунті на визнання й розширення своїх прав почали претендувати 
різноманітні рухи міських кварталів, які, зрештою, ствердили свою політичну 
присутність в містах (Harvi 2021: 184). Особливо це помітно в середовищі 
марґіналізованих мешканців, які опанували нові форми політичної солідарності. 
Результатом таких дій стало «вироблення народом нового міського спільного, 
накопичення колективного символічного капіталу, мобілізація колективної пам’яті і 
міфології та звернення до особливих культурних традицій» (Harvi 2021: 185). 

Девід Гарві розглядає кожне місто як простір потенційного конфлікту 
(класового, ґендерного, етнічного, культурного тощо). Послуговуючись логікою 
розмірковувань дослідника, можна зробити висновок, що саме міста збільшують 
нерівність і поглиблюють сегрегацію, і відповідно саме тут виникають численні 
соціальні рухи та громадські ініціативи щодо обстоювання своїх громадянських прав, 
захисту довкілля, історичної спадщини тощо. Уже відзначалося, що Девід Гарві 
називає «право на місто» класово зумовленою політичною вимогою, не ексклюзивним 
правом індивіда чи групи, а інклюзивним цілеспрямованим колективним правом. 
Бунтівне право на місто, отже, є повстанням проти міських практик, породжених 
урбанізацією капіталу та неоліберальною ідеологією, яка виправдовує панування 
капіталістичного класу над міськими процесами. Це домінування стосується як 
контролю за виробництвом міського простору, так і приватизації суспільних благ, 
тобто публічних міських просторів. Одним із важливих питань книги є здатність 
міських суспільних рухів відігравати конструктивну роль у боротьбі з капіталом. На 
думку дослідника, позбавлення «права на місто» сотень мільйонів людей обов’язково 
призведе до повстань, оскільки «право на місто» є також правом на повстання або ж 
на міську революцію. 

У боротьбі за місто центральною стає боротьба за спільні простори, які 
капіталізм повсякчас намагається комерціалізувати. Міська політика могла би 
покращити простір, створити райони спільного, однак наявні соціальні, правові та 
економічні механізми й надалі породжують виключення, нерівність і 
несправедливість. Девід Гарві закликає до радикально демократичного міста, до 
більш справедливих просторів. Він критикує процес, коли простір стає товаром, а 
доцільність розміщення чогось у цьому просторі вирішується лише за наявності 
прибутковості. Натомість дослідник розуміє простір як щось соціальне, що має 
ідеологічні та політичні виміри. Відповідно простір міста більше не є інтегрованим, а 
являє собою розмаїття розділених соціальних просторів і локацій (Harvi 2021: 230). 
Простір міста – це вже не географічне чи фізичне поняття, а поняття, що належить до 
галузей соціології та географії людини; це вже не топос, а гетеротопія. Основою 
міських режимів постають локально-глобальні відносини й так звана «діалектика 
простору й місця» (space-place dialectics) (Harvi 2021: 176–177). Така різноманітність 
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економічно, соціально та політично створених просторів, кордонів і місць породжує 
нове розуміння міського життя, але також завдяки своїй глибоко стратифікованій 
природі нове розуміння міських конфліктів і боротьби за «право на місто». 

Альтернативою конфлікту Девід Гарві визначає інклюзивне місто, яке 
безпосередньо враховує потреби різних міських спільнот та забезпечує рівний доступ 
до влади, природних ресурсів, а також расову, етнічну, релігійну, культурну та іншу 
рівність. Важливим у цьому контексті стає забезпечення міських спільнот правом на 
культурне життя (мається на увазі живопис, театр, музика, кінематограф, архітектура, 
а також стилі життя, культурна спадщина, колективні спогади, афективні спільноти), що 
також є формою спільного, хоча й перетворилося на своєрідний товар (Harvi 
2021: 159–160). Дослідник наголошує на гетерогенній природі міста, його 
динамічному розвитку та когерентності:  

Місто – це той простір, де люди різних верств і класів змішуються, не без 
неохоти й антагонізмів, щоб створювати спільне, хоча й постійно мінливе та 
плинне життя. (Harvi 2021: 126) 

Автор підкреслює, що у фокусі багатьох дослідників перебувають питання 
спільності цього життя. Крім того, останнім часом все більше дослідників фокусуються 
на тому, що спільне в місті було втрачено:  

… це відображає, здавалося б, глибокі наслідки недавньої хвилі приватизації, 
обгороджування, контролю за простором, поліцейських практик і нагляду за 
якістю міського життя загалом і зокрема за можливістю створення або ж 
перешкоджання новим формам суспільних відносин (нового спільного) у 
рамках міських процесів… (Harvi 2021: 126)  

Попри те, що Девід Гарві наголошує на хиткості наявних капіталістичних 
моделей урбанізації («майбутнє капіталізму буде жахливим») та пропонує зосередити 
увагу на альтернативних формах урбанізації (Harvi 2021: 124–125), все ж він 
підкреслює, що «соціалізм в окремому місті – не життєздатний концепт». Дослідник 
зазначає, що, хоча в містах найбільше сконцентровано умов як для виробництва та 
привласнення монопольних рент (як з погляду фізичних інвестицій, так і культурних 
рухів), розвиток соціалістичної альтернативи буде можливим лише у разі відкриття 
міського простору для політичного мислення і дії, що спиратимуться на міські цінності 
автентичності, локальності, історію, культуру, колективну пам’ять і традиції (Harvi 
2021: 193–194). 

Девід Гарві вбачає надію на краще майбутнє міст в активній громадянській 
позиції, яка з’являється в бідних районах та набуває різних форм: асоціації та рухи, 
соціальні та кооперативні економіки, кампанії підзвітності та народні ініціативи. 
Створення міста й формування громадянства можливі лише за умови дотримання 
певної етики вироблення та використання міського спільного. Така етика має 
передбачати право на співіснування, різноманітність і визнання інших. Урбанізм має 
наближати міста до гармонійного співіснування різноманітних груп населення. Щоби 
забезпечити дотримання прав усіх громадян, суспільні блага повинні бути спільними 
та перебувати під загальним громадським контролем. Своєю чергою, міське 
планування, житло, інфраструктура повинні враховувати інтереси всіх соціальних 
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верств. Водночас Девід Гарві зазначає, що популярні в середовищі лівих ідеї 
радикальної демократії та управління спільним навряд чи можна втілити в масштабах 
великих міст (Harvi 2021: 212). Так само, на думку дослідника, недоцільно ставити 
питання ґендеру, расизму, антиколоніалізму чи належності до корінних народів як 
пріоритетний або виключний намір антикапіталістичної політики, а також зводити ці 
питання до формату всеохопної організаційної теорії. Більш коректно говорити про 
існування набору інтуїтивних і гнучких практик (Harvi 2021: 213). 

Власне право на місто співвідноситься з ідеєю, згідно з якою місто виникає і 
розвивається завдяки людям, їхній щоденній праці, буденним практикам, спільному, 
що створюється колективно мешканцями міста. Місто творять практики, що 
реалізуються в різних міських просторах, навіть якщо ці простори зазнають 
обгороджування, соціального контролю та привласнення державою або приватним 
сектором. Девід Гарві наголошує, що існує принципова відмінність між, з одного боку, 
суспільними територіями та суспільними благами (такими як каналізація, охорона 
здоров’я, освіта, міський благоустрій тощо), а з другого боку, спільним. Суспільні 
простори та суспільні блага є справою державного управління, проте такі простори та 
блага не обов’язково творять спільне. Щоби вони справді стали спільним, необхідна 
політична дія з боку містян для отримання та, зрештою, привласнення цих благ (Harvi 
2021: 134–135). Водночас цілком очевидно, що в сучасних умовах (та особливо в 
країнах, що розвиваються) лише частина містян може повною мірою реалізовувати це 
право. Дослідник зазначає, що боротьба за те, як регулювати творення та доступ до 
суспільного простору й суспільних благ велася завжди і триває до сьогодні. Він 
пропонує тлумачити спільне «не як щось особливе, активи або навіть соціальний 
процес, а як нестабільний і пластичний соціальний зв’язок між певною 
самовизначеною соціальною групою й тими аспектами її фактично наявного або ще 
не створеного соціального та/або фізичного середовища, що вважаються 
вирішальними для її життя та функціонування» (Harvi 2021: 135–136). Загалом 
дослідник наголошує на існуванні соціальної практики успільнення, що породжує 
соціальні відносини зі спільним, використання якого належить або виключній 
соціальній групі, або частково чи повністю відкрите для всіх без винятку. Зрештою, 
чимало соціальних груп із різних причин прагнуть брати участь у практиках 
успільнення (Harvi 2021: 136). 

Вочевидь, книга Девіда Гарві присвячена вельми актуальним проблемам і 
містить чимало цікавих тверджень, утім, на наш погляд, не позбавлена певних 
недоліків. Насамперед, слід відзначити, що автору навряд чи вдалося віднайти більш-
менш конкретні відповіді на поставлені на початку праці та в обох розділах питання. 
Здається, після прочитання книги з’являється ще більше запитань щодо кризи 
урбанізму та становища неоліберального капіталізму. Наприклад, дослідник 
послідовно обстоює революційну стратегію колективного «права на місто» як права 
на формування певної влади над процесами урбанізації, над способами, завдяки яким 
творяться сучасні міста. Водночас залишається практично без відповіді питання щодо 
можливих наслідків та переваг власне революційного шляху боротьби за «право на 
міста» та причин, чому еволюційна стратегія не може бути застосована на сучасному 
етапі, а тому є нерелевантною. Вочевидь, обрані для дослідження кейси, що їх аналізує 
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автор, загалом показові, проте почасти недостатні, щоби переконати в 
безальтернативності пропонованої автором стратегії боротьби за колективне «право 
на місто». Крім того, постає чимало запитань щодо обраної методології дослідження. 
Подекуди виникає враження, що книга є радше своєрідним політичним маніфестом, 
що спирається на наукову теорію марксистської політекономії та соціальної географії. 
Основна увага в книзі прикута до класової боротьби марґіналізованих груп, яка, на 
думку дослідника, матиме вирішальне значення для подолання сучасної кризи. 
Водночас замало уваги приділено потенціалу так званих «меганетрів» (що динамічно 
зростають, особливо в країнах, що розвиваються) у боротьбі за привласнення міських 
просторів та соціальну справедливість. Також бракує аналізу стратегій поведінки 
середнього класу (зокрема, потенціалу так званого «креативного класу»), що зазнає 
неабияких змін в умовах сучасної кризи урбанізму. Все ж основний недолік 
рецензованої книги полягає в наявності прогалини між презентованими в книзі ідеями 
та практичними порадами щодо їх втілення, насамперед на рівні конкретних вказівок 
щодо трансформації міської політики та розвитку міських рухів. 

Отже, книга «Бунтівні міста. Від права на місто до міської революції» є певним 
підсумком попередніх теоретичних роздумів Девіда Гарві. Автор розглядає 
урбанізацію як класовий феномен і закликає «діяти принципово й радикально» (Harvi 
2021: 35). Книга є теоретичним внеском у боротьбу за соціальну справедливість у 
містах і спробою віднайти альтернативу неоліберальному капіталізму та новітній кризі 
урбанізму. Автор порушує важливі питання щодо взаємозв’язку між розвитком міст та 
капіталізмом, а також окреслює дискусійне поле щодо місця міських рухів у сучасній 
боротьбі за «право на місто». Дослідник закликає припинити творити руйнівні форми 
урбанізації, що сприяють безперервному накопиченню капіталу (Harvi 2021: 231). 
Альтернативу наявній стратегії урбанізму він вбачає у відході від неоліберальної 
політичної системи та радикальній зміні способу організації виробництва, а також 
розподілу та споживання в містах. Дослідник наголошує, що міста сьогодні стали 
місцями втілення неоліберальних політик, спекулятивних будівельних бумів, 
погіршення якості довкілля, приватизації міського простору через відгородження та 
комерціалізацію тощо. На його думку, міста перетворилися на епіцентри нерівності та 
несправедливості, а міські спільноти стали ще більш розрізненими та розділеними. 

Безперечно, книга Девіда Гарві «Бунтівні міста. Від права на місто до міської 
революції» порушує актуальні, але водночас контроверсійні питання щодо можливих 
напрямів і форм розвитку міст, а тому має бути цікавою як для академічної спільноти, 
так і для широкого читацького загалу. 
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