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Памяти Мартина Лютера Кинга
великого бор14а эа справедливость 
и .мир . . .  

ОТ АВТОРА 

Религия и церковь - один из важнейших компонентов духовной 
культуры, оказывающий влияние на все стороны общественной жизни 
народа, а их история - отражение истории самих людей. И это стано
вится особенно видно, коль скоро речь заходит об афроамериканцах в 
США. Между тем в нашей американистике имеются лишь отдельные 
разделы или фрагменты в трех-четырех более широких по .своей тема
тике монографиях и несколько статей, посвященных разным аспектам 
истории церкви и религии темнокожего населения США на отдельных 
се этапах. Поэтому главная задача нашей хронологически охваты
вающей более чем двухвековой период книги - исследование истории, 
характера, специфики церкви черных американцев, ее роли в их жизни, 
социальной организации, борьбе против рабства и расового угнетения, 
'Ja равные гражданские права. Сопутствующая задача - показать роль 
религии и церкви американских негров, с одной стороны, в форми
ровании их этнического самосознания, обусловившего сrановление в 
рамках североамериканской нации особой переходной этнорасовой 
общности афроамериканцев (38. 36-47)*, а с другой - как одного из 
факторов, способствовавших развитию "черного национализма" . И в 
этой связи уместно напомнить, что уже в 1890 г. стала выходить газета 
"Афроамерикэн" и постепенно так стали называть себя многие темно
кожие американцы, в наше же время они вообще отвергли данное их 
африканским предкам в XV-XVI вв. работорговцами и рабовладель
цами название "негр", предпочитая называть себя и свою церковь прос
то "черными" (Black). 

Поскольку круг вопросов, связанных с подобного рода исследо
ванием, достаточно велик и многие из них сами по себе заслуживают 
специального изучения, автор не может претендовать на полное иссле
дование каждой из этих проблем. Его цель - выделить и проана-

' Ссылки на исrочники и литературу кодированы: первая группа цифр, отделенная от 
остальных точкой, всегда означает номер, под которым в перечне использованных 
источников н литературы указано название книги (и ее выходные данные) либо 
журнала, газеты, статистического издания. Следующие за точкой цифры в книгах оз
начают номера томов (где они имеются) и страниц. В периодических изданиях вторая, 
отделенная точкой группа цифр всегда означает год издания, а третья и четвертая 
(также разделенные точками) группы цифр - для газет и еженедельников означают 
день и месяц выхода, а для еже.месячной, поквартальной и иной периодики - том (либо 
месяц выхода) и номер. За последней точкой следует нумерация страниц. Несколько 
указанных в тексте в одном ряду ссылок всегда разделены точкой с запятой. 
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лизироватъ главные из них, а также изложить основные выводы, к 
которым он пришел в результате исследования. 

В целом хотелось бы подчеркнуть, что специфика и сам характер 
религии афроамериканцев бьiли обусловлены сначала рабским поло
жением, в котором их африканские предки оказались в Северной Аме
рике, а затем - после отмены рабства - системой расового угнетения и 
относительной изоляцией темнокожего населения в "большом" амери
канском обществе. Для рабов-африканцев, практически лишенных 
своего социального и культурного наследия и обращенных в хрис
тианство, протестантизм (главным образом в его баптистской и мето
дистской ипостасях) стал религией, в которой они обрели возможность 
выражения своих самых глубоких эмоций и чаяний. Христианская 
религия, несомненно, помогла им адаптироваться в жесточайшей сис
теме плантационного рабства. Однако религия рабов, впитавшая в себя 
элементы африканских верований и названная "невидимым институ
том", отличалась, как убедится читатель, от христианства белых аме
риканцев.  В то же время немногочисленное, но растущее в стране 
свободное темнокожее население, лишенное права участвовать на 
равных с белыми американцами в религиозных и других институтах 
США, создало на рубеже XVIП-XIX вв. свои первые собственные неза
висимые церкви. После ликвидации рабства окрепшая негритянская 
церковь, поглотив "не видимый институт" , стала главным средством 
идеологического, в том числе нравственного воспитания и воплощения 
культурных традиций американских негров, а в ХХ в. афроамери
канцев.  В то время как в "белой" Америке церковь была и остается од
ним из многих социальных институтов, в "черной" Америке ее церковь 
стала важнейшим после семьи - притом контролируемым самими чер
ными - институтом, центром их социальной жизни, основным источ
ником их стойкости и выживания во враждебном социокультурном 
окружении, символом групповой идентификации. Вопреки утверж
дениям некоторых историков и религиеведов о якобы сугубо иллю
зорно-компенсаторекой функции, выполняемой на всем протяжении ее 
истории негритянской церковью, являвшейся, по их словам, "пирогом 
на том свете " ,  в действительности в эпоху рабства она стала, по
видимому, самым первым организатором протеста американских нег
ров. Но, даже превратившись в силу обстоятельств в период с конца 
XIX до середины ХХ в. из инструмента протеста в инструмент 
подчинения, она и тогда продолжала оказывать сильнейшее влияние на 
социальное, культурное и психологическое развитие темнокожих масс. 
Во второй же половине ХХ в. черная церковь вновь стала важным 
фактором протеста и борьбы афроамериканцев за равные гражданские 
права, а также за практическую реализацию этих прав в социальной, 
экономической и политической жизни американского общества. 



Глава 1 

ОБР АЗОВАНИВ НЕГРИТЯНСКОЙ ЦЕРКВИ 

Первое постоянное английское поселение в Северной 1\мери
ке - Джеймстаун, положившее начало колонии Виргиния, было осно
нано в 1607 г. приверженцами англиканской церкви. В 1620 г. севернее 
нысадились "пилигримы" - пуритане, основавшие плимутскую коло
нию, а затем там возникли другие пуританские колонии: Массачусетс, 
Коннектикут, Нью-Хейвен, Род-1\йленд, получившие позже название 
Новой 1\нглии. В эпоху потрясших в XVII - начале XVIII в. Британские 
острова революции и последовавших за ней гражданских войн, а затем 
Реставрации оттуда в североамериканские колонии хльmул еще более 
мощный поток иммигрантов, как католиков, так и разного толка про
тестантов - конгрегационалистов, шотландских и ольстерских пре
свитериан, баптистов и квакеров, бежавших от монаршего гнева и 
религиозных преследований. Переход Нового 1\мстердама под власть 
англичан, переименовавших его в Нью-Йорк, так же как и иммиграция 
из германских государств, пополнил ряды колонистов лютеранами, 
I'олландскими реформаторами, моравскими братьями, меннонитами и 
т.д. 

Главой англиканской церкви являлся король, а конечной инстан
цией, определявшей формулировку ее доктрины, а также характер 
ритуала, - светская власть, т.е. монарх и парламент. Упорная борьба 
между абсолютизмом Стюартов и парламентом обусловила острую 
борьбу течений внутри англиканства. Не случайно, характеризуя его 
как "умеренный протест против римского папизма" , один из русских 
авторов более ста лет назад назвал англиканскую церковь и амери
канский, по его выражению, "отпрыск англиканизма" - епископальную 
церковь "по своей сущности компромиссом между протестантизмом и 
римским католичеством" (21 .20, 22). 

Протестанты, как известно, отвергли католическую церковь и 
большинство церковных обрядов, монастыри и монашество, у них нет 
культа святых и Богоматери. В отличие от католиков, полагающих, 
что отношение человека к Богу опосредовано церковью, протестан
тизм считает способность общения с Богом присущей не только духо
ненству, но и всем христианам-мирянам. И этой своей особенностью 
люди обязаны только личной внутренней вере в Христа и его иску
пительную миссию. Уравнивая людей перед Богом, протестантизм по
лагает, что все они греховны перед ним в равной степени и грехи свои 
каждый христианин должен замаливать сам. Иначе говоря, акцент в 
нем делается на личном спасении человека и его личной' ответствен
Iюсти перед Богом. Поэтому протестантизм не признает за пастором 
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особых прав и специальных одеяний, не знает пышного культа - с 
алтарем, статуями, иконами и колоколами, - а  также 11срковной иерар
хии. Протестанты верят в богодуховность Библии, чтение и самосто
ятельное изучение которой ими считается обязательным, а богослу
жение у них состоит из проповеди и совместной молитвы на родном 
языке. 

Тем не менее в самом протестантизме всегда существовали разные 
течения, церкви и секты, существенно расходящиеся между собой как 
по особенностям вероучения, так и по формам организации. В 
частности, одним из протестантских течений, находившимся под влия
нием кальвинизма и развивавшимся в XVII в. в рамках англиканства, 
как раз и было пуританство, стремившееся к более последовательной 
реф�рмадии англиканской церкви, к дальнейшему очищению ее от 
католицизма. Пуританство содержало в себе, по словам британского 
историка Р. Тони, как консервативные и традиционные, так и револю
ционные, прогрессивные элементы; как "коллективизм" с его неукос
нительной дисциплиной, так и индивидуализм, отвергавший многие 
общественные установления, как трезвый разум, так и религиозный 
фанатизм (352. 2 1 2). «Пуританская этика, по замечанию К.С. Гаджие
ва, включала житейскую мораль - респектабельность, бережливость, 
самоограничение, половое воздержание и т.п. и трудовую этику успе
ха - аскетизм, преданность профессии и призванию. В то же время она 
ставила во главу угла стандартизацию общественной нравственности и 
мировоззрения всех членов общества. Поощряя самопожертвование во 
имя достижения цели, пуританизм носил "инструменталистский" харак
тер. В лучших своих проявлениях он служил обоснованию изобрета
тельности, активности, устремленности в будущее. В худших же своих 
проявлениях он оправдывал догматизм и религиозный фанатизм)) (6. 
6 1 ). 

Неоднородно было пуританство и по вопросу о церковном устрой
стве, разделяясь на пресвитериан и индепендентов. Пресвитериане, 
оплотом которых являлось Шотландия и Ольстер, настаивал на равен
стве пасторов, жесткой иерархии коллегиальных органов пасторства, 
большей степени подчинения этим органам мирян и на включении в 
члены церкви и допущении к таинствам всех. Индепенденты ("неза
висимцы")  требовали отделения от англиканской церкви, независи
мости от светской власти, самостоятельности отдельных религиозных 
общин - конгрегаций. Поэтому их и назвали конгрегационалистами. 
Другой отличительной чертой конгрегационализма было признание 
членом церкви и допущение к причастою лишь тех, кто на основании 
субъективного (религиозный опыт) и объективного (примерное пове
дение) признаков может считаться спасенным (27 1 .53 ;  274. 77-78). 

Как дальнейшее развитие принципов конгрегационализма в начале 
XVII в. возник баптизм, характерными признаками которого стали тре
бования "сознательного" крещения по вере в качестве условия припя
тня в церковь и полное невмешательство государства во внутрицер
ковные дела. В отличие от англикан, лютеран и кальвинистов, баптис
ты отвергли крещение детей в пользу "сознательного" крещения -
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нутем погружения в воду взрослого человека. Таким образом, кре
щение у них не начинало, а увенчивало обращение в веру, подчеркивая, 
•1то они стоят за свободу вероисповедания. Баптистский культ был еще 
более упрощен. Баптисты не строили церквей, их молитвенные 
собрания обходились почти без всяких религиозных атрибутов, а в 
роли проповедияка передко выступал один из самих верующих. Это 
нелало баптизм особенно дешевой и "мобильной" религией. 

В отличие от католических монархов Испании, Португалии и 
Франции, строжайшим образом пресекавших попытки проникновения 
11 их американские владеl.ия ересей, британская королевская власть, 
как справедливо заметил российский религиевед Д.Е. Фурман, доста
точно спокойно смотрела на то, что ее колонии в Новом Свете 
нревращаются в убежище для пуританских и иных еретиков. В начале 
XVIII в. колонии в Северной Америке, подчиненные британской коро
не и управляемые английскими губернаторами, были заселены в значи
тельной мере протестантскими сектантами разных толков, беЖавшими 
из метрополии от религиозных преследований. Многочисленные сек
тантские общины отличались крайней религиозной нетерпимостью и 
враждовали между собой. Только в Виргинии большинство населения 
нринадлежало к приверженцам государственной англиканской церкви. 
В Северной Каролине кроме них поселились различные нонкон
формисты, а в Южной Каролине - гугеноты. Пенсильванию и Нью
Джерси основали прибывшие из Англии квакеры - протестантская 
секта, исходившая из принципа полного равенства и братства людей, -
с крайне аморфной теологией и очень демократичным устройством, а 
Мэриленд - католики. Колония Нью-Йорк была заселена голланд
скими и отчасти шведскими протестантами. На Севере (Массачусетс, 
Коннектикут, Нью-Гэмпшир, Род-Айленд) образовался конгрега-
1\ИОналистский массив, причем большинство колоний Новой Англии 
были теократиями, где церковь обладала политической властью, а 
нолитические права имели только приверженцы господствующей 
1\Сркви, инаковерующие же подвергались репрессиям. Только в 4 из 13  
нервоначальных колоний - Род-Айленде, Пенсильвании, Делавэре, 
Н:ью-Джерси- господство какой-то церкви не было закреплено зако
IЮМ. Не желая раздражать протестантское большинство населения, 
ненавидевшее англиканский епископат, корона даже отказалась от 
мысли о направлении в Виргинию епископа, подчинив местную англи
канскую церковь епископу Лондона (2 1 . 125,  132, 14 1 ;  5 1 .  49; 347. 1 85-
205 , 236-244; 314. 1 12; 369. 138). 

В 1 6 1 9  г., спустя 12 лет после основания Джеймстауна, капитан 
l'олландского каперского корабля продал колонистам 20 африканцев. 
Так в Виргинии появились негры - новый этнический и расовый 
'Jлемент. Английские поселенцы остро нуждались в рабочих руках, 
оннако попытки закабалить индейцев не принесли успеха, и основной 
'Jксплуатируемой рабочей силой в колониях стали ввезенные из метро
•юлии и законтрактованные на определенный срок белые работники
ссрвенты (кабальные слуги). На таком же положении оказались тогда 
11 колониях и первые африканцы. В 1650 г. их в колониях насчи-
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тывалось всего 1600, труд их не имел большоr·о �кономического значе
ния, да и стоил негр тогда почти вдвое дороже белого сервента (78. 32; 
208. 756; 275 . 320). 

Переход от использования в качестве осноr1ной рабочей силы 
белых сервентои к использованию черных рабов происходил постепен
но, в основном в последней трети XVII - начале XVIII в., хотя законы о 
возможности .в качестве наказания пожизненного продления хозяином 
службы черного сервен;rа появились уже в середине XVII в. (в 1641 г.
в Массачусетсе, в 1 646 г. - в Коннектикуте, в 1661 г. - в Виргинии) 
(21 9.2; 283.20). Это стало важнейшим переломом в истории Северной 
Америки, коренным образом изменив социальную структуру коло
ниального общества, приведя к дальнейшему углублению различий 
между Новой Англией и южными колониями. В Виргинии, Мэриленде, 
Северной и Южной Каролинах, Джорджни наличие больших площадей 
исключительно плодородной земли и жаркий климат способствовали 
возникновению. крупного плантационного хозяйства, производившего 
экспортные культуры, пользовавшиеся широким спросом в Европе. 

"Королем" плантационной экономики стал тогда табак, оста
вавшийся в XVII-XVIII вв. главной экспортной кул,ьтурой и соста
вивший в 1770 г. '9f10 стоимости экспорта колоний в Англию. Произ
водился он во всех южных колониях, но главным образом в Виргинии и 
Мэрилеиде ( 196.70; 208.756, 761) .  В XVIII в . ,  когда производство таба
ка, а также риса и индиго достигло огромных по тем временам масш
табов (экспорт табака за 70 лет вырос по стоимости в 4,5 раза) , раб
ский труд приобрел решающее значение для южных колоний, планта
ционная экономика которых требовала наличия постоянной многочис
ленной, лишенной собственности и личной свободы армии рабов. К 
тому же низкая производительность их труда, грубые, примитииные 
орудия труда приводили в конечном счете к тому, что в погоне за 
прибылью плантаторы удлиняли рабочий день, идя на быстрое изна
шивание рабочей силы. Рассказы современников, побывавших в юж
ных колониях, свидетельствуют о неимоверно тяжелых условиях, в ко
торых жили и трудились там черные невольники. Смертность среди 
них была велика, и ввоз африканцев рос с каждым десятилетием. В 
XVIII в. число рабов в английских колониях Северной Америки каж
дые 30 лет возрастало более чем втрое (207. 120; 208 , 756; 761 ;  224. 1 1 1 , 
1 12). 

За первые полтора века в колонии было ввезено около четверти 
миллиона африканцев, и к 1770 г. число их там достигло 459,8 тыс. В 
1775 г. черные рабы составляли 1/5 населения колоний, в том числе на 
Юге - почти 2/5 . Крупнейшими среди колоний по численности рабов и 
вообще негритянского населения являлись Виргиния ( 1 87,6 тыс. ) и 
Южная Каролина ( 1 88 .  2. 1025 ; 208. 756). 

В колониях Новой Англии (Массачусетс, Нью-Гэмпшир, Коннек
тикут, Род-Айленд) в отличие от южных преобладающее распрост
ранение получили мелкие и средние фермерские хозяйства, специа
лизирующиеся на производстве продовольствия. Если фермер имел 
всего одного-двух рабов, то они передко работали вместе с ним, жили в 

10 



хозяйском доме, во многих случаях сидели за одним столом И ели ту же 
пищу, что и хозяева. Постепенно здесь получили развитие-ремесленная 
и мануфактурная промышленность, кораблестроение, морская торгов
ля. Хотя в богатых городских семьях держали иногда целый штат 
домашних слуг, большинство горожан среднего достатка, владевших 
рабами, имели не более одного-двух домашних слуг, живших обычно в 
том же доме. Обращалось с ними по-разному, но в общем -лучше, чем 
на Юге. Кроме того, здесь по существу был создан уникальный в своем 
роде двойной юридический кодекс для них: как собственность рабы
негры продавались, покупались, дарилось и переходили по наследству, 
но в то же время раб рассматривался как юридическое лицо и мог сам 
накупать, продавать, передавать собственность и руководить. В отли
чие от южных и среднеатлантических колоний, где негры могли быть 
вызваны в суд, чтобы свидетельствовать только в пользу или против 
негров и ни в коем случае против или в пользу свободных белых, в 
Новой Англии рабы имели в суде почти те же права, что и белые ( 190. 
167, 324, 327; 3 1 3. 40-41).  

Среднеатлантические колонии (Нью-Йорк, Пенсильвания, Нью
Джерси, Делавэр) занимали как бы переходвое положение, совмещая 
характерные черты двух основных типов колоний. 

Рабовладельцы-плантаторы, естественно, стремилось замаскиро
вать подлинные причины порабощения негров и в этом плане религия 
была мощным средством оправдания рабства. Сначала идеологи рабо
владения делали вид, что конечной целью рабовладельцев является 
обращение негров в христианство ради спасения их душ от вечного ада. 
Кроме того, первый же родившийся в Джеймстауне черный младенец 
был крещен в 1624 г., а впоследствии крестились многие черные сер
венты и освободившиеся по окончании срока кабальной службы сво
бодные негры. Король Карл П в 1660 г. призвал американских план
таторов к обращению черных рабов в христианство. Постоянные напо
минания губернаторам колоний о необходимости этого (поддержанные 
пастырскими посланиями епископа Лондона) исходили от британского 
правительства (6 1.  49; 3 14. 97). 

Но в отличие от испанцев, португальцев и французов, давно уже 
отказавшихся от библейского принципа, разрешавшего христианину 
обращать в рабство только неверного, язычника, но никак не хрис
тианина, английские поселенцы в Северной Америке в XVII в. придер
живались его. И когда некоторые негры-рабы, надеясь получить таким 
путем свободу, стали переходить в христианство, то владельцы их в 
плантационных колониях оказались перед своего рода моральной 
дилеммой: не допускать крещения рабов - значит выступить против 
распространения христианства и против церкви; крестить - значит 
лишиться свой собственности. В конце концов материальные сооб
ражения перевесили и рабовладельцы стали утверждать, что негр 
якобы вовсе не полноценный человек и не обладает душой, о спасении 
которой следовало бы заботиться. Кроме того, как объяснял один из 
нлантаторов, если тело раба "стоит 20 фунтов стерлингов, то души, 
даже сотни их - не стоят и фартинга" .  Другой современник в 1680 г. 
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заметил, что для рабовладельцев не существует "никакого другого бо
га, кроме денег, й никакой религии, кроме-прибыли" (6 1 .  50). 

В период между 1 664 и 1706 гг. южные колонии - Виргиния, 
Мэриленд, Северная и Южная· Каролина, где было сосредотоЧено 
подавляющее большинство рабов, а также Нью-Йорк и Нью-Джерси 
приняли акты, формально отрицавшие, что крещение делает раба 
свободным. Наиболее четко это сформулировала в 1667 г. Виргинская 
Генеральная ассамблея, постановившая, "что совершение обряда кре
щения человека, будь то свободный или раб, не меняет этого его поло
жения" .  Рабовладельцы Новой Англии, не уверенные в законности 
этих актов, обратились за подтверждением к королевскому правитель
ству и получили из Лондона такое подтверждение. "Теоретические" 
препятствия против крещения рабов были, таким образом, устранены 
и, как замечает американский религиевед Д. Симпсон, - "оппозиция 
христианизации негров постепенно исчезала" ( 196. 7�7 1 ;  6 1 .49; 1 7 1 .  
26-27; 363. 1 3). 

Первой к обращению рабов в христианстве приступила англикан
ская церковь. В колониях она называлась англиканской епископальной 
церковью. Своего епископата там она не имела и управлялась далеким 
епископом Лондонским. В результате роль мирян в ней была гораздо 
большей, чем в метрополии; конфирмации, которую совершать мог 
только епископ, не было; культ был упрощен. Поскольку эта церковь 
считалась в колониях тогда главным религиозным институтом, то 
именно на нее возлагалась ответственность за обращение африканцев 
в христианство. Однако успехи ее в деле христианизации рабов оказа
лись весьма скромными, ибо, во-первых, в ряде колоний (например, в 
Новой Англии и Пенсильвании) она не была государственной и в 
отличие от метрополии не являлась церковью большинства. Во-вто
рых, будучи организационно подчиненной светской власти, англикан
ская епископальная церковь и ее священники оказались в колониях в 
зависимости от губернаторов, местных органов самоуправления и 
непосредственно от приходских советов, находившихся на Юге, как 
правило, под контролем рабовладельцев, все еще отнюдь не рвавшихся 
крестить своих рабов. Одни из плантаторов не желали, чтобы время, 
которое рабы могли бы работать, уходило на религиозное настав
ление, посещение церкви и отдых в воскресение. Другие боялись, что, 
познакомившись с христианским учением, рабы наберутся идей о 
равенстве и свободе, ими станет труднее управлять и они могут скорее 
взбунтоваться. Кроме того, англиканская епископальная церковь прос
то испытывала недостаток кадров: в колониях долгое время семинарий 
не было, за рукоположением в сан необходимо было отправляться за 
океан - в Лондон, хорошие же священники в колонии не ехали, предпо
читая устраиваться в метрополии ( 100. 1 .  126, 1 32; 194. 1 1�126; 3 14. 99, 
102-104; 347 . 65 , 7 1 ). 

"Хотя англикане начали христианизацию рабов, - замечает Д. Сим
псов, - протестантская епископальная церковь раболепствовала перед 
южанами-епископаламп и для сохранения единства деноминации огра
ничивалась в основном призывом к рабовладельцам обеспечивать 
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религиозное наставление рабов" (336. 286). Не многим успешнее шли 
дела с христианизацией чернокожих рабов у пуритан - пресвитериан и 
особенно конгрегационалистов с их сложной доктриной спасения, ко
торая вообще ограничивала прием рабов в эту церковь, Этика амери
канского ортодоксального протестантизма, исходившего из кальви
нистского постулата о "божественном предопределении" ,  подразуме
вала, что одних людей бог изначально предопределил к "спасению" ,  а 
других к "падению" .  "Что это за закон, который делает крещеных 
рабов свободными? - вопрошал один из духовных руководителей 
нуритан, Коттон Мэзер. - Это не закон христианства".  В написанных 
им "Правилах для негров" он убеждал рабов в том, что они были 
"несчастными детьми Адама и Ноя" и порабощены Богом за грехи 
своих прародителей; Бог, а не хозяева обратил их в р'абов.  Службу 
хозяину он отождествлял со службой Богу ( 103. 28-39; 190. 286; 242. 27, 
95 , 173; 260. 53,  54, 169). 

Гораздо больших успехов в обращении рабов в христианство доби
лись баптисты. Основателем баптистской церкви в Северной Америке 
считается бывший англиканский священник Р. Уильямс, изгнанный за 
свои крамольные взгляды из колонии Массачусетс. Основав в 1636 г. с 
группой единомышленников поселение Провиденс, положившее нача
ло колонии Род-Айленд с самой демократической из всех сущест
вовавших тогда в колониях формой правления, он создал там в 1639 г. 
небольшую баптистскую общину. В 1 644 г. колония получила хартию 
от парламента Англии, обезопасившую Род-Айленд от угрозы втор
жения со стороны Массачусетса, и туда хлынул поток переселенцен из 
других колоний. Примерно в это же время возникла основанная 
Дж. Кларком баптистская церковь в Ньюпорте. В 1 670 г. четыре 
баптистские церкви в Род-Айленде объединились в первую баптист
скую ассоциацию в Америке. В 1684 г. была основана первая баптист
ская церковь в Пенсильвании, а в 1690 г. - в  Южной Каролине. В 
1707 г. образовалась Филадельфийская баптистская ассоцИация, раз
вернувшая активную миссионерскую деятельность и постепенно став
шая главной организацией баптистов в американских колониях Анг
лии. Рабов и свободных негров в баптизме привлекало отсутствие 
церковной иерархии и символический характер обряда крещения, де
монстрирующий сознательную религиозную волю человека . Это 
обстоятельство, как и то, что белая баптистская церковь не препят
ствовала созданию негритянских баптистских общин в ряде северных 
колоний, вызвало уже в XVII в . ,  но особенно в XVIII в. приток в нее 
негров, как рабов, так и свободных ( 1 5 .  40, 46; 25 . 24-27; 249. 22-23; 
336. 224). 

Единственной религиозной группой, с первых шагов деятельности 
11 Англии, а затем в колониях выступавшей против рабства, было "Об
щество друзей" , или квакеры, основавшие колонии Пенсильванию и 
Нью-Джерси. "Только в немногих случаях, - отмечал У.З. Фостер, 
голос представителей церкви - обычно это был голос какого-нибудь 
квакера-раскольника - поднимался против рабства" ( 1 68.  38) .  На еже
годном собрании квакеров в Филадельфии в 1669 г. было решено, что 
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квакеры "не должны поощрять привоза новых негров; те же, кто их 
имеет, должны хорошо обращаться с ними, водить на религиозные 
собрания, устраивать собрания с ними и их семьями; удерживать их от 
порочной и распутной жизни и от праздного шатания по воскресным и 
другим дням" ( 103 .  35). 

Основатель и руководитель "Общества друзей" в метрополии 
Д. Фокс в 1 679 г. писал американским квакерам: "Мы решительно 
настаиваем, чтобы члены "Общества друзей", где бы они ни нахо
дились, сделали все возможное, дабы воздержаться от получения 
несправедливых доходов, связанных с угнетением людей" (369. 64) . 
Следуя этому призыву, квакеры пенсильванского городка Джерман
тауна в 168 1 г. выс:гупили с решительным осуждением и протестом 
против рабства и работорговли. "Неужели у негров меньше прав 
бороться за свою свободу, чем у вас держать их в рабстве?" - писали 
они ( 1 38 .  37; 369. 54-56). В 90-х годах XVII в. видный американский 
квакер Д. Грей, призывая рабовладельцев-квакеров проводить совмест
ные собрания белых хозяев и негров-слуг, считал "обязанностью каж
дого хозяина и хозяйки семей прялагать усилия к тому, чтобы привести 
негров к состоянию действительной свободы" . И такие собрания в 
Пенеильванин проводились ( 1 07 .  1 52). Тем не менее в XVII - начале 
XVIII в. немало квакеров сами владели рабами и были заинтересованы 
в работорговле. Не случайно в 1 696 г. на ежегодном собрании квакеров 
Филадельфии вновь прозвучал призыв "не поощрять больше ввоз 
негров" . Сам основатель и религиозный лидер Пенеильванин У. Пенн, 
хотя и предпочитал рабов всем другим слугам, все же в 1701 г., покидая 
колонию, дал указание освободить своих рабов, которое так и не было 
выполнено. Не только в Пенсильвании, но и в Новой Англии многие 
квакеры и в первой половине XVIII в. владели рабами и ввозили их 
( 1 68. 38; 33 1 .  2 10) .  

Между тем англиканская церковь, заметно укрепившая после 
"славной революции" 1 688 г. свои позиции в метроцолии, учредила в 
1701 г. Общество распространения евангелия за рубежом, развернув
шее миссионерскую деятельность в колониях среди рабов. Но только 
после официального разъяснения епископа Лондонского Джибсона в 
1727 г. о том, что "свобода, которую дает христианство, это свобода 
лишь от греха и сатаны, от греховных .страстей и желаний", а не от 
рабства, и после постановления королевского прокурара в 1729 г. о 
том, что крещение не меняет юридического положения раба, план
таторы стали охотнее допускать миссионеров в свои владения (325. 
397). Но поскольку миссионеры англиканской церкви вынуждены 
были следовать ее предписаниям об обучении обращенных в христи
анство рабов чтению, чему всячески противились их хозяева, успехи 
англикан в деле христианизации африканцев и в XVIII в. оставались 
невелики ( 1 76. 15; 3 14. 100, 1 15). 

К тому же англиканская епископальная церковь плантационного 
Юга сама к тому времени стала крупным рабовладельцем. Так, извест
ный богословский колледж Уильяма и Мэри в Виргинии в 1723 г. 
получил от местных властей 1000 ф. ст. на покупку невольников. Код-
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рингстонекий колледж в первой четверти XVIII в. располагал 168 
рабами. Черными невольниками владели и отдельные церковники. 
Хронист той эпохи сообщает, что каждый приходекий священник в 
Виргинии "для поддержания своего сана" должен был владеть 
плантацией и не менее чем 12 рабами. Однако не только на Юге, но и 
на Севере англиканская церковь не противилась рабству, и многие ее 
служители сами были рабовладельцами (82. 59; 86. 250-25 1 ,  263; 190. 
260; 2 1 6. 3 1 ;  221 .  67) .  Неудивительно, что они использовали все доступ
ные средства воздействия, в том числе проповеди, составленные спе
циально для рабов в целях внушения им послушания и покорности и 
направленные на религиозное оправдание рабства.  Так, в XVIII в. в 
нроповеди, обращенной к рабам Виргинии и Мэриленда, англиканский 
спископ Мид, касаясь краеугольного камня рабовладения - системы 
внеэкономического принуждения, - писал: "Предположим, наказание 
незаслуженное, но . . .  вы избежали другого, большего наказания, а 
теперь расплачиваетесь за все . . .  Если вы терпеливо снесете наказание 
и отдадите себя в руки господа, он вам воздаст на небе и неспра
ведливое наказание в этой жизни послужит к вашей славе на том 
свете" (68. 57). 

В Мэрилеиде христианизацией невольников занималась и католи
•Iеская церковь. Это была единственная в то время из английских коло
ний со значительным массивом католического населения. Руководи
тель североамериканских миссий Ватикана Джон Кэррол в отчете 
Риму сообщал, что в 1783 г. в колонии проживало 15 ,8 тыс. католиков, 
в том числе более 3 тыс. "рабов всех возрастов африканского проис
хождения, называемых неграми".  Католическая Луизиана в XVIII в .  
fiыла сначала владением Франции, а затем Испании. Но и там, и в Мэ
риленде миссионеры-католики при обращении рабов в христианство 
наталкивались в основном на те же трудности, что и миссионеры
англикане (3 14. 1 12-1 14). 

Занимались обращением рабов в христианство и другие протес
тантские церкви, в частности пресвитериане и моравские братья, но 
успехи их были невелики. Как и остальные пуритане, пресвитери
анские пастыри исходили из учения Ж. Кальвина, оправдывавшего, 
ссылаясь на Библию, рабство и работорговлю. "Если бы рабство было 
недопустимо, - писал он, - то аnостолы никогда бы его не потерпели".  
Проповедник-преt:витерианин Джон Сэфин из Массачусетса в начале 
XVIII в . ,  следуя взглядам Кальвина, также уверял рабов, что именно 
Богом определено одним быть знатными и чтимыми, а другим -
низшими и презираемыми, одним быть монархами и господами, а дру
гим - подданными, подневольными слугами, рабами на всю жизнь 
(215 . 5).  

В Новой Англии, как отмечает Л. Грин, колонистами-пуританами 
рабство африканцев рассматривалось как институт, освященный Бо
I'ом, "как священная привилегия, которую божественному провидению 
с>ыло угодно дать избранному народу" . Но рабов там было мало и 
наложение их, как отмечалось выше, было иным, нежели на план
тациях южных колоний. Хозяева из практических соображений часто 
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были заинтересованы в том, чтобы их рабы овладели хотя бы зачат
ками знаний, законы не запрещали обучение черных невольников. К 
тому же пуританская религия, основанная на личном знании Библии, 
предполагала, что всякий христианин, в том числе и раб-негр,  ради 
спасения своей души должен уметь читать Библию. Обучением рабов 
смеси религии и грамоты из разных побуждений занималисъ члены 
семей хозяев и церковь. Пионерами в этом деле выступили конгре
гационалисты и квакеры, открывшие в XVIII в. первые благотвори
тельные школы для негров ( 190. 229, 239, 327; 3 1 3 .  7; 3 14. 109). 

Поскольку экономика пуританской Новой Англии в большом 
числе рабов не нуждаласъ и здесь не практиковалосъ "разведение" их, а 
рабыни не оценивались по своей плодовитости, то и к семейно
брачным отношениям среди черных невольников церковь от�осиласъ 
иначе, чем в плантационных колониях. На Юге рабы формального 
права на семью не имели. Жениться и развестись они могли только по 
воле хозяина. При вступлении раба и рабыни в брак венчания не было, 
а священник просто говорил им о совместной жизни не "до смерти",  а 
"до вашего разделения друг от друга" .  Официальной регистрации брак 
рабов не подлежал, так как в этом случае мог быть нанесен ущерб 
праву собственности рабовладельца. У пуритан же Новой Англии 
семья была важнейшей социальной, экономической и духовной ячей
кой, и сохранение ее являлось основой пуританского образа жизни. 
Как члены религиозной общины и часть семейного хозяйства рабо
владельца рабы попадали под действие норм семейной жизни в этих 
общинах. Они обязаны были жениться и хранить святость брачных уз. 
Правда, общей фамилии супруги не получали, и в церковной книге 
появлялисъ записи о браке "Цезаря-негра" и "Дины-негритянки".  Тем 
не менее нельзя не согласиться с утверждением Л. Грина о том, что 
"брачные отношения рабов в Новой Англии стояли на гораздо более 
высоком уровне, чем в остальных американских колониях" ( 1 90. 191-
195,  214, 325-326). 

Между тем квакеры и в XVIII в. продолжали борьбу против раб
ства негров и работорговли ( 107. 152-153;  33 1 .  210-2 1 1) .  Квакеров
екая Пенсилъвания в силу веротерпимости развивалась быстрее многих 
друmх колоний, став колыбелью антирабовладелъческого движения в 
британской Северной Америке. Еще в 1727 г. квакеры официально 
осудили работорговлю. 

В 40-50-е годы XVIII в. один из руководителей квакеровского 
движения того периода, Джон Вулмэн, считавший "рабство негров 
великим грехом, опасным для потомства", совершил растянувшуюся на 
семь лет поездку с проповедями по Мэриленду, Виргинии и Северной 
Каролине. В 1754 г. певсильванекие квакеры направили квакерам дру
гих колоний послание с призывом развернуть активную борьбу против 
рабства. Зитони Бенезет - квакер, француз по происхождению - не 
только потребовал запретить рабство и работорговлю, но заявил, что 
африканцы по своим умственным способностям не уступают европей
цам, и поставил вопрос о равенстве тех и других. В 1758 и 1761 гг. на 
собраниях квакеров принималисъ решения об изгнании работорговцев 

1 6  



и рабовладельцев из "Общества друзей". Однако выполнить эти реше
ния никак не удавалосъ. Поэтому их пришлось подтверждать в 1 774 г. и 
снова в 1776 г. ( 103. 35;  133 .  7 1-8 1 ;  369. 5 1-65).  

Подъем общественной жизни в период буржуазной революции в 
колониях, которой явилась Война за независимость 1 775-1783 гг. , 
резко ослабил позиции теократии на Севере и англиканской церкви на 
Юге, позволив квакерам занять более решительную антирабовладелъ
••сскую позицию. И к концу Войны за независимость среди квакеров, 
но утверждению У. Уэзерфорда, уже не осталось ни одного рабовла
нелъца. Тем не менее квакерам не удалось оказать влияние на 
смягчение рабства, и даже после отмены его в 1780 г. в Пенеильванин 
негры не имели права там свидетельствовать против белых. Молодая 
республика сразу же отделила церковь от государства. Билль о правах 
( 179 1 г.) ,  установивший, что "Конгресс не должен издавать законов, 
объявляющих какую-либо религию государственной или запрещаю
щих исповедание какой-либо религии", облегчил квакерам их деятель
ность и на Юге. Так, в Виргинии они создали аболиционистское об
щество, обратившееся в местное законодательное собрание с посла
нием против рабства. И в начале XIX в. квакеры продолжали аболи-
1\Ионистскую пропаганду, распространяли антирабовладелъческие 
намфлеты как на Севере, так и на Юге, обращалисъ с петициями в 
Верховный суд, к президенту и губернаторам штатов. Но хотя квакеры 
и внесли свой вклад в аболиционистское движение в Америке, очень 
мало негров и тем более рабов стали членами "Общества друзей". Еще 
в 1672 г. законодательное собрание Виргинии запретило квакерам 
нрисутствоватъ на встречах рабов. И позже, в XVIII и XIX вв . ,  
рабовладельцы делали все, чтобы помешать доступу квакеров к рабам 
(314. 1 1 1 ;  353. 30; 369. 66, 83). 

К христианизации рабов на Юге, в Виргинии, пресвитерианские 
священники Д. Годд и С. Дэвис приступили в середине ХVШ в. В 1787 г. 
синод пресвитерианской церкви рекомендовал предпринять шаги к 
1юстепенному освобождению рабов, а в 1795 г. даже обсуждал вопрос 
об исключении рабовладельцев из лона церкви. Но дальше разговоров 
нресвитериане так и не пошли ( 146. 16; 336. 226). 

В Северной Каролине и Джорджин в последней трети XVIII в. 
обращением рабов в христианство некоторое время занималисъ и 
1 1рсдставители секты моравских братьев - Л. Мюллер, Г. Вагнер, 
'). Бройзинг, но также без особого успеха, ибо в их-общинах огромное 
'IНачение придавалось обрядной стороне религиозной жизни и сохране
IIИЮ церковной иерархии ( 146. 16,  20; 336. 215). 

Таким образом, целый ряд обстоятельств объективного и субъек
·•·ивного свойства мешал христианизации африканцев в колониях. По 
словам видного историка-афроамериканца первой половины ХХ в. К. 
Вудсона, она заметно активизировалась только после того, как к обра
щению рабов в христианство приступили баптисты, а затем и методис
'IЪI. Миссионерская деятельность баптистов стала первой фазой так 
называемого Великого пробуждения (Great Awakening),  или движения 
·щ возрождение религии, - евангелического движения, развернув-
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шегося в 20---40-е годы XVIII в. сначала в Новой Англии, а во второй 
половине XVIII в. распространившегася на Запад и Юг (359. 81-82; 
385. Ch. 2).  Оно, по мнедиiо А.А. Кисловой, было "реакцией на 
авторитарный режим ·пуританской олигархии Массачусетса и представ
ляло собой массовое народное движение против английских порядков в 
колониях и борьбу за демократизацию социально-политических инсти
тутов (15 .47--48). Это несомненно придавало известную силу и религи
озному "оживленческому" движению, руководство которым взяли в 
руки прежде всего баптисты. 

Движение это развивалось в форме волны ровайвелов (revival -
оживление или пробуждение) и поэтому иногда, особенно приме
нительно ко второй половине XVIII - началу XIX в. ,  называется 
"Великим ривайвелом " .  Причем· постепенно ривайвелы стали 
принимать массовый характер, а проповедники, "специализировав
шиеся" на их проведении, позже стали называть себя евангелистами 
(373. VII). Внешне ривайвелы представляли собой собрания (поЗже 
своего рода митинги), где местный, но чаще приезжий проповедник 
произносил эмоциональную проповедь, призывая слушателей покаять
ся в совершенных rpeJ§ax, очиститься от них и, переродившись, изме
нить.свою жизнь, стать настоящими христианами� 

"В�икое пробуждение в основных чертах представляло собой 
возвращение к прошлому с его восторженной экзальтацией, присущей 
эпохе пуританского переворота, - писал В.Л. Паррингтон. - По 
существу, это было движение толпы. Для него . . .  являлись характер
ными такие черты стадной психологии, как частные случаи гипно
тического внушения, мрачная атмосфера леденящего страха, истери
ческая исступленность и кликушество; Это движение черпало привер
женцев в малообразованных слоях населения, среди всякого рода 
отщепенцев, невростических нarryp,. а также и среди абсолютно нор
мальных людей, ставших жертвами гипнотического экстаза, порожден
ного скукой и суровым однообразием деревенской жизни" (42. 1. 224). 
В XVIII в.  это движение охватило значительные массы жителей 
колоний и породило множество с-rрансrвующих проповедиикав - но
вую для той эпохи категорию методистских- и баптистских священ-
НИКОВ. 

Заявления евангелических проповедиикав о том, что предприим
чивость и упование на божественное провидение - залог успеха и 
процветания на "обетованной" американской земле, имели успех у 
бедняков и нищих иммигрантов. Число баптистских общин и церквей· в 
Массачусетсе, Коннектикуте, Род-Айленде выросло за полвека в 4-5 
раз. Они появились в Нью-Гэмпшире и Вермонте, где их до "Великого 
пробуждения" почти не было. К 1776 г. в колониях насчитывалось уже 
472 баптистские церкви (15 .  50--51; 25 . 29-30). 

Руководители баптистов уделяли особое внимание "миссии",  поста
вив задачей распространение "света Евангелия" не только среди белых 
жителей колоний, но и среди черных рабов. С этой целью широко 
использовалось "эмоциональное ·возбуждение" как главное средство 
интенсивного обращения последних в христианство. У ранних бап-
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тистов не было либо было мало рабов, а их проповедники говорили, 
• rто и белые, и черные "родились в грехе" ,  а поэтому имеют равное 
нсред Богом право на искупление и "перерождение" .  К тому же многие 
Сiаптистские миссионеры в проповедях открыто осуждали жестокости 
рабовладельцев и призывали к освобождению рабов. Поэтому в Вир
r·инии и некоторых других южных колониях баптисты подвергалось 
нреследованиям (385. 27, 28, 32; 219. 9; 336. 224, 225). 

Если для того чтобы стать членом англиканской церкви, надо 
Gыло знать символы веры, катехизис, десять заповедей, следовать ри
туалам церкви и т.д. ,  то евангелическая религия, предлагавшаяся 
миссионерами баптистами, апеллировавшими к неграмотным массам 
Gслых и черных, была простой, интимной и очень слабо связанной с 
ритуалами. Чтобы стать баптистом, достаточно было лишь раскаяться 
и признать Христа своим личным спасителем. Следует отметить, что в 
нсриод первого "Великого пробуждения" в Новой Англии было об
ращено в христианство гораздо больше черных, чем на Юге -
средоточии большинства рабов ( 1 90. 280---289; 314. 110, 120). 

В обзоре Лондонского епископа англиканской церкви за 1 742 г. 
r·оворилось, что в Виргинии крещенных рабов крайне мало и лишь в 11 
из 29 приходов некоторых из них, если они говорят по-английски, 
нолуекают присутствовать в церкви. В Южной Каролине имеется один 
нриход с несколькими прихожанами рабами, но лишь один из этих 
рабов считается христианином. На территории другого прихода прожи
rшло около 2 тыс. негров и индейцев,  но никто из них не обращен в 
христианство. Во всей колонии окрещена была только горстка негров. 
В Северной Каролине негры даже в 1779 г., по свидетельству совре
менника, за небольшим исключением, пребывали в том же состоянии 
н:.rычества, "в каком они прибыли из Африки" (6 1 .  50-5 1 ;  382. 141-
143). 

В плантационные колонии Юга ривайвелы пришли только во вто
рой половине ХVШ в. Причем наряду с пресвитерианами и баптистами 
11ктивную деятельность по "возрождению истинной религии" здесь, и 
особенно среди негров, развернули методисты. Впервые они появились 
rra американском континенте в 1766 г. в Нью-Йорке. Правда, будущий 
их лидер Джон Уэсли в качестве миссионера англиканской церкви 
нровел несколько лет в Джорджин еще до объявления ее королевской 
колонией - в 30-х годах, но затем вернулся в Европу. Возник мето
ни:.rм в Англии среди бедняков и отверженных, и когда методисты при
riыли в американские колонии, их миссионеры, подобно баптистским, 
оGратились с проповедями прежде всего к беднякам, фермерам и 
11сграм. Культ методизма был предельно упрощен. Из обрядов в нем 
сохранялись крещение и причащение. Это протестантское вероучение, 
так же как и баптистское, придерживалось арминнанекой доктрины 
"равенства спасенных". Для вступления в общину методистов тоже тре
riоналось не столько знание каких-то вероисповедных формул, катехи
·rиса и т.д., сколько "душевное перерождение".  Методистские миссио
неры разработали формы и методы воздействия на психику толпы: в 
нроповедях они обычно ловко преподносили потрясенной аудитории 
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эффективные картины грядущего Страrnного суда, адских мук грешни
ков и, давая волю воображению, вызывали массовый психоз, доводили 
слушателей до бреда, прострации, истер'ик и обмороков. От баптистов 
методистская церковь отличалась строгим централизмом (2 19 .  9; 336. 
225 ; 369. 84-85). 

В 1 769 г. Уэсли послал на Юг первых методистских миссионеров, а 
спустя 4 года в Филадельфии состоялась первая конференция 
методистской церкви. В 1 780 г. ее генеральная конференция заявила, 
что рабство "противно законам Бога, человека, природы и подрывает 
моральные устои общества". Конференция 1786 г. констатировала, что 
в США насчитывается 5 1  методистская церковь и 36 из них состоят в 
основном из цветных прихожан, общее число которых приближается к 
2 тыс. Спустя 10  лет их уже насчитывалось более 12 тыс. (в том числе 
5 , 1  тыс. - в Мэриленде, 2,5 тыс. - в Виргинии, 2 тыс. - в Южной 
Каролине, более 1 тыс. в Северной Каролине и Джорджин), и к концу 
века негры составляли 1/4 всех методистов в стране. 

В 1 793 г. был изобретен джин - станок, в 100 раз повысивший 
производительность труда при очистке хлопчатника от семян и вдох
нувший новую жизнь в отмиравший было в Северной Америке инсти
тут рабства негров. В последующую треть века число черных рабов в 
США утроилось. Юг Соединенных Штатов надолго превратился в 
царство "короля хлопка" .  Под нажимом южных плантаторов-рабо
владельцев методистская церковь, хотя и обязывала по-прежнему 
своих проповедияков работать среди рабов и допускать достойных из 
них в лоно церкви, очень скоро вынуждена была отступить от 
собственных ранних аболиционистских позиций и отказаться от 
требования освобождения рабов. Заявив, что будет продолжать вести 
борьбу против жестокостей рабства "разумными средствами",  она все 
же разрешила своим священникам в рабовладельческих штатах 
держать рабов (249. 49; 3 14. 1 3 1 ;  336. 225, 3 1 1 ;  369. 87). 

Крупных успехов добились на Юге и баптисты. Только с 1784 по 
1 8 1 2  г. число их церквей в Виргинии, Джорджин, Кентукки, Теннесси 
увеличилось со 169 до 897 (373.  14). Не меньшими были и успехи их в 
обращенИи рабов в христианство. Так, за время ривайвелов 1773-1776 
и 1785-1792 гг. число крещенных ими черных выросло почти вдвое, 
составив, по разным оценкам, от 17 ,7 тыс. до 19 тыс. Этому способ
ствовали как местная автономия, организационная гибкость баптист
ской церкви и отказ подчиниться требованиям рабовладельцев об 
отделении черных от белых в ее конгрегациях, так и б6льшая мобиль
ность и открытые выступления ее миссионеров против рабства за 
признание равенства "черных и белых братьев во Христе".  Кроме того, 
баптисты требовали, чтобы хозяева уважали браки рабов и разрешали 
присутствовать на своей семейной молитве рабам-домашним слугам. 
Важным условием успеха миссионеров-баптистов в сельских районах и 
небольших городках Юга явилось и то, что в отличие от англикан они, 
так же как и методисты, активно работали среди негритянского насе
ления. 

По словам Э.Ф.  Фрэзиера, "главной задачей баптистских и мето-
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1 1истских миссионеров было добиться того, чтобы христианство 
вредстало перед рабами в простом эмоциональном призыве, предпо
лагавшем освобождение их от отчаяния и угнетения, которому они 
нодвергались в жизни. Более чем что-либо иное, оно способствовало 
возникновению уз братства среди рабов и придало смысл их существо
ванию в чуждом и враждебном мире" (171. 133-134; 219. 9; 314. 131). 

К тому же баптистские и методистские проповедники, сами 
обычно не имевшие религиозного образования, сводили объяснение 
11октрины вероучения к минимуму, изъяснялись простым народным 
)!Зыком. Но, главное, они одними из первых привлекали к миссио-
1 1Срской деятельности в качестве своих "помощников" черных про
новедников, в том числе из рабов. Во всяком случае известно, что еще 
в ЗО-е годы XVПI в. в Уильямсбурге (Виргиния) негры Мозес и Гоуэн 
Памфлеты за чтение проповедей темнокожим были наказаны плетьми 
(165 . 563).  Если обращенный в христианство раб проявлял талант 
миссионера, ему позволяли пропаведавать не только в черной ауди
тории, но и среди необращенных белых. В 80--90-е годы XVIII в. 
одним из выдающихся таких баптистских и методистских проповед
ников был Гарри Госьер, или Черный Гарри, который много ездил с 
6елыми методистскими миссионерами Фрэнсисом Эсбери (будущим 
с:пископом), Коуком, Гарретеоном и Уоткоэтом. Известный в то время 
врач и общественный деятель Бенджамин Раш даже назвал Черного 
Гарри "величайшим оратором в Америке" .  Среди негров-пропо
ведиикав той эпохи - рабов и свободных - следует назвать также 
Дэвида Джорджа, Лэмуэла Хэйнса, Джона Чэйвиса, Генри Эванса, 
Джейкоба Бишопа, Уильяма Лемона, Джозефа Уиллиса, Саймона, 
Дядю Джека, Старого Кэптена и др. Черный проповедник, будучи 
тоже цветным и тоже страдающим человеком, вызывал у рабов 
большее доверие и скорее располагал их к приобщени� к христи
анству, чем белый. В то же время проповедническая деятель�ость 
навала ему возможность проявить способности лидера. Это была един
ственная возможнось такого рода. Она не только придавала--оДарен
ным рабам и свободным неграм значительный авторитет, но и 
вызывала стремление выжить. Не случайно черный проповедник сы
грал столь заметную роль в социальной и политической жизни негри
тянского населения США в XIX и ХХ вв. (61 .  5 1 ,  52; 183.  185 , 234-235 , 
257; 314. 131-136; 1 84). 

Хотя крещение черных после Войны колоний за независимость и 
нриняло более широкий характер, Великое пробуждение, как отмеча
ют исследователи, не распространилось значительно южнее Виргинии. 
Южная Каролина, в частности, тогда все еще оставалась бастионом 
консерватизма, в том числе и в области религии. Но в конце XVIII -
на чале XIX в. развернулся Великий западный ривайвел ,  связанный с 
нередвижкой границ Старого Юга к западу. Уже в 1790 г. в США 
насчитывалось 757 тыс. негров. Но даже в крупнейшем тогда рабовла
нсльческом штате - Виргинии - только 13 ·tыс. рабов из общего 
•шсла их в 306,2 ты с. (т.е.  менее 5%) были членами христианских 
церквей. Быстрый рост производства хлопка после изобретения джина 
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обусловил экспансию рабовладельцев на юга-западе с целью захвата 
новых земель под плантации хлопчатника и быстрый рост числа рабов. 
Великий западный ривайвел охватил не только Вирmнию и Северную 
Каролину, но также Кентукки, Южную Каролину, Джорджию. Он но
сил межденоминационный характер и проходил с участием баптист
ских, методистских и пресвитерианских пjюповедников обычно в фор
ме массовых богослужений на открытом воздухе (camp-meeting). 
Евангелическая религия была идеально удобной для неграмотных масс 
как белых, так и черных в условиях постепенно передвигающейся на 
запад границы - "фронтира" . Это была религия, которую могли по
нять даже забитые и невежественные полевые рабы (6 1 .  5 1 ;  1 83 .  1 85 ;  
373. 26, 3 7 ,  50). 

Эмоциональные призывы проповедиикав возбуждали толпу, моби
лизовали массовое сознание к активности. Богослужение, как правило, 
сопровождалось пением духовных гимнов и религиозной истерией. "Я 
никогда не видел ничего подобного, - описывал такое богослужение 
на открытом воздухе современник. - Одни были охвачены дрожью и 
в какие-то моменты валились в трансе на землю, как если бы лиши
лись чувств, тогда как другие со слезами на глазах, забыв обо всем, 
обнимали друг друга в порыве благоговения, восхваления и любви" 
(214. 17 1-172; 6 1 .  129; 96). 

Рабы, оторванные от родины, родных и близких, утратившие свое 
культурное наследие, изолированные от белого общества и в большин
стве своем покорившиеся судьбе, в призывах к спасению находили хоть 
какую-то надежду и перспективу избавления от выпавших на их долю 
земных бед и тягот. Простота евангелической веры, несомненно, 
помогла умножить число рабов, ставших христианами. В Саванне 
(Джорджия), например, лишь в 1 8 1 2  г. во время ривайвела только 
баптистами было обращено 1 ,5 тыс. рабов. Д. Симпсон сообщает, что с 
1790 по 1 8 15 г. методисты и баптисть1 обратили в свою веру множество 
негров. В частности, число лишь черных баптистов ·за 20 лет ( 1 793-
1 8 1 2) выросло с 18 тыс. до 40 тыс. ( 176. 15-16; 3 14. 2 16).  

Но гораздо "более важным . . .  чем численный рост черных членов 
церквей, - замечает финский исследователь О. Алхо, - был эгали
тарный элемент Пробуждения, который дал теперь неграм возмож
ность принимать значительное участие в общественной деятельности". 
Об этом пишет и А. Рэбото* (6 1 .  5 1 ;  3 14. 1 3 1) .  Проявившись в требо
ваниях о гуманном обращении с рабами и признании их братьями во 
Христе, элемент эгалитарИзма был действительно одной из характер
ных черт ривайвелов той эпохи. В какой-то мере христианизация 

* Однако подобное утверждение представляется нам определенным преувеличением, ибо 
такую "возможность" получили лишь свободные негры. И хотя в результате 
ликвидации после Войны за независимость рабства в штатах Севера доля их к 1 8 1 0  г. 
достигла 1П всего негритянского населения США, все-таки 86, 1 %  его составляли рабы 
(208. 1 1-12). Кроме того, в условиях все более широкого распространения в стране 
расистской идеологии "белого превосходства" рамки, в которых мог заниматься 
общественной деятельностью свободный негр, были жестко ограничены свободным 
же негритянским населением. 
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одействовала и пекоторому ослаблению социальных и моральных 
1 1рьеров, изолировавших рабов от их белых хозяев .  Дело в том, что 

неятельность миссионеров всегда вызывала опасение у рабовладельцев. 
l l o мере роста числа обращенных невольников росли и страхи их 
хозяев, обусловившие принятие южными колониями уже в первой 
воловине XVIII в .  целого ряда законодательных актов ,  ограничиваю
щих христианизацию и религиозную свободу рабов (запрещение 
молитвенных собраний и постройки зданий для богослужения и др.) ,  
н реследование квакеров, выступления англиканского духовенства про
тив пытавшихся "возродить истинную религию" баптистов и методис
тов,  а также против обращенных ими сторонников англиканской церк
uи .  Эгалитарный элемент в ривайвелах и перспектива пробуждения у 
рабов групповой солидарности усугубляли страх и тревогу рабовла
нельцев.  В Джорджин, например, в 1 770 г.  под страхом наказания 
' 'нвадцатью пятью ударами плетью" были вообще запрещены молит
неиные собрания рабов (8.  63 ; 146. 1 1-12; 336. 2 1 4-215 ;  369. 32). 

Кроме того, апологеты рабства в англиканской церкви и среди 
1 1 уритан продолжали оправдывать существование рабства. Но посколь
ку прежние утверждения о том, что негры души не имеют и мало чем 
отличаются от животных, явно устарели, то к XVIII в. было признано, 
• 1 то негр - человек, но низшего порядка, обреченный быть рабом. 
Такова якобы унаследованная от Бога и неизменная природа афри
канцев. Церковники доказывали это с помощью "подходящих" отрыв
ков из Библии, обнаруженных в посланиях апостола Павла: "Увещевай 
1 абов повиноваться своим господам, угождать им во всем, . не пре
кословить" - или в призыве: "Рабы, повинуйтесь господам своим во 
1 1лоти со страхом и трепетом, в простоте сердца вашего как Христу, не 
с видимою только услужливостью как человекоугодники, а как рабы 
христовы, исполняя волю божью от души, служа с усердием как госпо
ну,  а не человекам . . .  " Католическая церковь предпочитала использо
вать изречение Блаженного Августина: "Он (Христос) не делает из 
рабов свободных, а делает из дурных рабов хороших" (49. 84; 1 24.  40). 

Но ни в посланиях апостола Павла, ни в изречениях Августина, 
·стественно, не имелось никаких упоминаний о рабах неграх и необ
ходим был "переход" к черным невольникам. Так родился пресловутый 
м иф о "проклятии Хама" - одного из трех сыновей библейского Ноя. 
П о  Библии, Бог проклял Хама за оскорбление им отца своего и обрек 
все его потомство быть рабами и служить потомкам Сима и Яфета -
ноух других сыновей Ноя. Дословно: "Будь проклят, Ханаан. Раб рабов 

уд ешь у братьев своих" . Прорабовладельческие интерпретаторы 
Б иблии после проклятия Хама умело добавляли, что Бог обрек его 
нотомков "быть темнокожими" .  Однако, как признали современные 
1 1 мериканские специалисты по Ветхому и Новому Завету, Ханаан был 
·ы ном Хама, т.е. внуком Ноя, и был белым.  "Даже знатоки Библии 

·щесь ошибались, - замечает Г. Аптекер, - ибо проклят был не Хам, 
1 один из его четырех сыновей . . .  " (66. 29-3 1 ;  190. 260-267, 329-330). 

Усилия церкви и рабовладельцев постепенно привели к тому, что 
ко времени Войны за независимость идеология белого превосходства и 
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расизм успели уже довольно глубоко проникнуть в сознание народных 
масс колоний. "Среди белого населения Америки XVIII века, -
замечает Г. Аптекер, - господствовал глубоко расистский взгляд в 
отношении негров . . .  Негры считались не людьми, а существами низ
шего порядка; если же и относили их к человеческому роду, то 
считали, что по самой природе своей они могут составлять лишь 
низшую его часть" (67. 208). 

У становленный на Юге после победы буржуазной революции 
1775-1783 гг. и образования Соединенных Штатов порядок требовал 
от рабовладельцев обеспечения религиозного наставления рабов, и в 
церковных зданиях для них были отведены специальные галереи. Но 
проповеди черным прихожанам обычно читали белые проповедники. 
Поэтому, несмотря на огромную разницу в социальном статусе рабо
владельцев и рабов, участие в тех же самых религиозных церемониях и 
службах в определенной степени выводило последних из моральной 
изоляции, приближая их к миру белого человека (176. 16). 

Ривайвелы способствовали пекоторому улучшению положения 
негров и было бы ошибочным отрицать, что, став мощным уско
рителем их христианизации, ривайвелы сыграли важную роль в судьбах 
рабов. Прежде всего они, несомненно, способствовали пробуждению у 
рабов религиозного сознания. Не случайно Картер Вудсон считал, что 
с началом приобщения негров к баптистской и методистской церквам в 
религиозном развитии черных наступил "рассвет нового дня" (385. Ch. 
2). По-видимому, именно рубеж XVIII и XIX вв. следует считать 
началом формирования религии американских негров, и едва ли 
подлежит сомнению, что эмоционализм ранней евангелической веры 
наложил свой отпечаток на характер негритянской церковной службы 
в сельских районах Юга. 

Однако, объединив в евангелических церквах десятки тысяч нег
ров, ривайвелы способствовали пробуждению у них не только рели
гиозного сознания, но и зачатков группового самосознания. Кроме 
того, в эмоционализме ривайвелов возникла, хотя бы и временно, 
пекоторая социальная солидарность, связывавшая рабов как 
сотоварищей по судьбе. Позже общерелигиозные верования, практика 
и традиции способствовали возникновению у них новой основы 
социальной сплоченности в чуждом окружении. 

* * * 

Первые 20 африканцев, привезенных в 1 619 г. голландскими 
моряками английским колонистам в Виргинии, отслужив семь лет в 
качестве сервентов, стали затем свободными. Известно, что по край
ней мере один из них - Зитони Джонсон вскоре приобрел на Юге 
земельный участок. В Новой Англии первое упоминание о свободных 
неграх относится к 1646 г., когда губернатор Коннектикута Т. Итон 
освободил в Нью-Хейвене негров Джона Уэма с женой и поселил их на 
ферме. По мере роста в колониях числа черных рабов росла там и 
прослойка свободных негров, причем пути обретения ими свободы 
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были самыми различными. Освободились, отработав срок кабальной 
'J 1 ужбы, некоторые черные сервенты, отnрыски же их в Виргинии 
в r r Jють до 1 662 г., а в Мэрилеиде до 1 670 г. считались свободными от 
rождения. Отдельные хозяева по религиозным соображениям, в знак 
лагодариости или за выкуn освобождали кого-либо из своих рабов 

(манумиссия). Отмечены случаи освобождения рабов по суду. Сводоб
н ые негры выкуnали иногда негритянок-рабынь, чтобы жениться на 
н их. Негритянский nисатель и комnозитор ХVШ в .  Ньюnорт Гарднер 
выкуnил себя и большую часть своей семьи, выиграв 2 тыс. долл. по 
;ютерейному билету. Дети рабов-негров и свободных индианок были 
свободными, так же как и многие мулаты - отnрыски (законные и 
незаконные) негров и белых. Поnолняли ряды свободных негров и 
rабы - участники войн с французами и индейцами, Войны за 
независимость, а также рабы, бежавшие от своих хозяев ( 17 1 .  59;  1 76. 

26---27; 1 90. 290-295, 33 1 ;  3 1 3 . 45-46). 
В nоследней четверти ХVШ - начале XIX в. юридическое рабство 

негров на Севере было ликвидировано. К 1 804 г. все штаты Новой 
А нглии и Североатлантические штаты либо уже освободили у себя 
рабов, либо имели законодательство о nостеnенном их освобождении. 
Таким образом, nосле Бойцы за независимость свободное негрятян-

кое население росло как за счет освобождения рабов и nотомства 
самих свободных негров, так и за счет детей-мулатов, родившихся у 
свободных негритянок, у белых женщин и от браков между свобод
н ыми неграми и индейцами. Однако в XIX в. nрирост свободного 
негритянского населения за счет браков между белыми и свободными 
веграмп был минимальным из-за драконовских законов, заnрещавших 
rюдобные браки, а nрирост за счет nотомства от негритянско-ин-
1\ейских браков трудно оnределить. Численность свободных негров в 
этот nериод росла в основном за счет освобожденных рабов ( 1 7 1 .  59) . 

До nервого федерального ценза 1 790 г. точных статистических 
данных о числе свободных негров нет, так как они не выделялись из 
общих данных о негритянском населении. По мнению У.З.  Фостера,  
вакануне Войны за независимость в колониях насчитывалось около 
50 тыс. свободных негров. В 1 790 г. они составляли уже 7,9% негри
тянского населения США, в 1 8 10 г. - 1 3 ,9%, в 1 860 г. - 1 0,9% .  Связаны 
:.>ти изменения в nоказателях с тем, что в nервые десятилетия nосле 
Войны за независимость свободное негритянское население увели
ч ивалось втрое быстрее, чем число рабов. По-видимому, это было 
связано главным образом с кризисом рабства в конце XVIII в .  и 
ноетеленным освобождением рабов на Севере . Но в nоследние 
несятилетия nеред Гражданской войной ( 1 861-1 865) темnы роста 
свободного негритянского населения резко сократились. Бурное разви
тие основанного на рабском труде nлантационного хлоnкового хозяй
ства nривело к значительному nовышению цен на рабов. В связи с 
этим выкуn свободы для себя (и тем более для семьи, если она у него 
была) стал для раба несравненно труднее,  чем в конце XVIII в. В 
северных штатах к 1 820 г. жили 99,6 тыс. свободных негров. В 1 840 г. 
и х  было там 1 72,3 тыс. ,  а к 1 860 г. - 225 ,3 тыс. ,  nричем большинство 
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их обычно концентрировалось в крупных городах ( 1 68.  40; 208. 1 1-12; 
249. 1 1 5 ;  285. 53,  55). 

В колониальную эпоху свободные негры занимали промежуточное 
положение между свободными белыми и рабами. "В сущности они не 
были свободны, так как в политическом, экономическом и социальном 
отношении находились вне закона, тогда как белые кабальные слуги 
после освобождения становились уважаемыми членами общины. 
Негры же из-за цвета: кожи продолжали оставаться на положении 
социально неполноценных, даже если они восприняли культуру своих 
хозяев", - отмечал Л. Грин. Об этом же пишут и другие исследователи 
( 1 90. 296--299). 

RJридическое положение и политический статус номинально 
свободных негров оставались довольно непрочными. Платя такие же 
налоги, как и другие свободные лица, они не имели права участвовать в 
голосовании, быть присяжными в суде, носить оружие и т.д . ,  т.е. не 
имели полных гражданских прав. Освобождение отнюдь не всегда 
влекло за собой изменение в трудовом статусе негра: передко он 
оставался служить у старого хозяина, но уже в качестве наемного 
работника. В се,льской местности некоторые свободные негры нахо
дили работу на фермах, но большинство после освобождения уходили в 
города. Здесь часть из них устраивалась чернорабочими, кое-кто - в 
ремесле и промышленности, торговле, на китобойных и каботажных 
судах, большинство же - в  качестве домашних слуг или в сфере услуг, 
ибо в этой области они встречали наименьшую конкуренцию и проти
водействие со стороны белых. Даже крещенные из них не допускались 
к решению церковных дел и не могли сидеть в церкви с белыми. Для 
них, как и для рабов, был отведен "африканский угол" в задней части 
церкви либо на галереях, если церковь имела верхний ярус, 
называвшийся "негритянским раем".  И даже на кладбище они были 
сегрегированы ( 1 02. 1 8-19; 1 83 . 235; 190. 298-305, 332; 2 19. 1 1 ,  1 3). 

Однако, несмотря на правовую, экономическую и социальную 
дискриминацию, отдельным свободным неграм уже в те далекие вре
мена удавалось "выйти в люди". Процесс социальной дифференциации 
пока еще весьма малочисленного негритянского свободного населения 
развивался, и к концу колониального периода наряду с зарождающим
ся негритянским пролетариатом существовало уже небольтое число 
негров - мелких фермеров, а в Новой Англии появилась негритянская 
мелкая буржуазия - владельцы мелких заведений, домов и земельных 
участков, коммерсанты и даже несколько негров-рабовладельцев. 

В результате победы в Войне за независимость и ликвидации в 
ряде штатов Севера рабства свободные негры там в течение короткого 
срока пользовались таким же правом голоса, что и белые. Однако 
победоносная революция рабов и создание ими негритянского госу
дарства на о-ве Гаити ( 179 1-1804), так же как крупный заговор рабов 
в Виргинии под руководством Габриэля Проссера ( 1 800 г.) все резко 
изменили. На RJгe вообще запретили либо ограничили въезд туда 
свободных негров. На Севере один штат за другим постепенно лишал 
номинально свободных негров права голоса и других элементарных 
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r•ражданских прав, хотя налогами их по-прежнему облагали. Их не 
нопускали к занятию никаких выборных, административных и судеб
' ' "' х  должностей, к службе в армии, милиции и полиции. На морских и 
р чных судах, в почтовых дилижансах, на кладбищах им по-прежнему 
отводили особые места ( 1 7 1 .  60-6 1 ;  1 66.  2 1-22, 1 53 ;  2 19 .  2 1 ;  336. 2 1 9,  
222-228). Экономическое положение их было тяжелым в связи с 
острой конкуренцией со стороны белых рабочих и ремесленников. 

На улицах Б алтимора, отмечал русский путешественник А. Ла-
иер, "беспрестанно попадаются негры, многие из них одеты в лох

мотья, бедны и просят милостыню" ( 19 .  2. 48; 46. 2 .  302). А. де Токвиль, 
11 бывавший в ЗО-е годы XIX в. в США, писал : "Предрассудок расы 
кажется еще сильнее в штатах, где уничтожено рабство, нежели в тех 
1 1 1 татах, где оно еще существует . . .  Сын негра исключается из школы, 
1 '1\е учится потомок европейца . . .  Черному дозволяется верить в Бога, 
оторому верит и белый, но молиться ему он не может в одном храме с 

белым; он имеет свои храмы и своих священников.  Для него не закры
' I'Ы двери неба, однако . . .  его хоронят отдельно от белого, так что даже 
между мертвыми наблюдается неравенство" (46. 2. 288-289). 

Уже к середине XVIII в. рабовладельцы, убедившись постепенно, 
• 1то обращение в христианство способствует укреплению дисциплины 
реди рабов, стали благожелательнее относиться к проповедям для 

1 1 и х .  На Юге вошло в обычай отводить специальное помещение для 
· того, а многие из ранних церквей там имели особую галерею для 
негров . В Чарльстоне (Южная Каролина) и некоторых других местах 
нресвитериане и епископалиане построили для негритянских прихожан 
отдельные церкви. На Севере публичную службу в колониальную 

поху посещала лишь небольшая часть негритянского населения. 
Ч ерные прихожане ходили в "белые" церкви, где им были отведены 
чаще всего особые "негритянские скамьи" ( 1 66. 26; 369. 88) .  

Приток в последней четверти XVIII в .  обращенных в христианство 
не гров в баптистскую и методистскую церкви привел к образованию 
многих смешанных по расовому составу приходов, в которых число 
• 1 ерных прихожан передко стало превышать число белых и "негри
'l'я нских мест" для них не хватало. В таких случаях проводились 
раздельные богослужения - сначала для белых, а позже для черных. 
И ногда, особенно в городах, черным прихожанам предлагалось даже 
организовать отдельную церковь, но также под контролем материн-

кой деноминации. Руководили такой церковью обычно белые 
1 1 uсторы,  часто им помогали молодые негры. Из них го.товились 
1 10мощники пасторов, а иногда они сами впоследствии становились 
насторами. Более того, некоторые из них выступали с проповедями не 
только в черных, но и в белых, а та"Кже смешанных приходах. Хотя 

аптистская и методистская церкви провозгласили антирабовладель
чсские принцилы и поощряли местных черных проповедников, среди 
их белых прихожан все же росла оппозиция против чтения проповедей 
им черными пасторами. В Нортхэмптоне (Виргиния), например, белые 
нрихожане смешанного прихода ,  где вел службу черный пастор Д.  
Б ишоп, потребовали, чтобы он вел службу только для негров (позже 
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он уехал в Балтимор, а затем в Нью-Йорк, где стал пастором Абиссин
ской баптистской церкви) ( 1 76. 3 1 ). И даже квакеры при всей энергии, 
с которой они атаковали рабовладение, ирактиковали сегрегацию. 

Иначе говоря, расовые предрассудки обусловили появление 
расовой сегрегации в "белых" и смешанных приходах практически всех 
деноминаций. В 1 790 г. 4/5 белого населения США по происхождению 
являлись англичанами, шотландцами, валлийцами и около 1/5 состав
ляли немцы, голландцы, скандинавы и др . ,  т.е.  почти все оно по 
вероисповеданию было протестантским (209, 1 1 68). 

Даже на Севере никакая церковь или религиозная группа не 
желала предоставления черным ее членам равного статуса с белыми в 
решении церковных дел и руководстве церковью. Принцип непално
ценности и подчинения темнокожих лежал в основе церковной 
политики и практики. Белые занимали все важные посты, контроли
ровали церковные финансы и регулировали церковные уставы. Одна
ко наиболее обидным для черных прихожан, в большинстве своем 
баптистов и методистов, привлеченных в эти церкви провозглашенным 
ими принципом "равенства всех" ,  было создание "негритянских ска
мей",  "негритянского рая",  и вообще уничижительное обращение с 
неграми как прихожанами второго сорта ( 1 65 .  562). 

Таким образом, уже в конце XVIII в., с одной стороны, наблю
далась доминирующая тенденция к расовой сегрегации черных, вытес
нению их из белых приходов и отделению от белых в церковной 
службе, а с другой - выросло стремление свободных негров, возму
щенных положением, в которое их поставили в "белых" церквах, изба
виться от него и получить как можно больше равных прав и возмож
ностей руководить церковью, чтобы исповедовать религию сообразно 
своим взглядам на нее. Движение за создание черных церквей 
отражало не только стремление свободных негров к независимому 
культурному выражению и своего рода защитную реакцию против 
религиозного расизма, но также и рост их группового самосознания. 

На Юге, где подавляющее большинство негров были рабами, 
инициаторами создания первых негритянских церквей выступили 
белые баптисты. По мнению Д. Симпсона, еще в 1 773 г. они позволяли 
некоторым негритянским проповедникам под наблюдением белых 
вести службу для черных прихожан. Большинство американских исто
риков считают, что первая негритянская баптистская церковь появи
лась в Силвер-Блаффе (Южная Каролина), на пограничной с Джорд
жией реке Саванна в период между 1773 и 1775 гг. ,  т.е. накануне войны 
колоний за независимость. Однако в определении имен ее основателей 
и проповедника историки расходятся. Одни считают, что белый свЯ
щенник Палмер на плантации некоего Джорджа Гэлпина читал 
проповеди его рабам и окрестил восьмерых из них, в том числе Дэвида 
Джорджа с женой, Джесси Питера (он же Джесси Гэлпин) и пятерых 
других. Именно они стали ядром церкви, священником которой по 
рекомендации Палмера стал Дэвид Джордж. Когда в 1 778 г. бри
танские войска заняли расположенный на другом берегу реки город 
Саванну, а Гэлпин бежал, то его рабы, объявленные британскими 

28 



I I JНtстями свободными, ушли к англичанам в город Саванну. Дэвид 
Джордж воссоздал здесь негритянскую баптистскую церковь и продол
ж а л  читать им проповеди. Когда англичане эвакуировались , 
) �. Джордж уехал в Канаду и в Новой Шотландии читал проповеди тем
iюкожим эмигран1·ам-баптистам (3 14.  1 39). 

По другим данным, первым проповедником негритянской церкви в 
' ил вер-Блафф был раб Палмера - Джордж Лайль (некоторые 

шторы отождествляют его с Шарпом либо называют "другом· детства" 
Дэвида Джорджа), привезенный Генри Шарпом из Виргинии, а затем 
крещенный белым баптистским пастором М. Муром. Именно Мур и 
рекомендовал Лайля в качестве проповедника церкви, патроном кото
рой был Джордж Гэлпин. Время от времени Лайль читал проповеди и в 
·оседнем городе Саванне. Когда же туда пришли англичане, церковь в 

илвер-Блафф перестала функционировать и была возрождена там 
J l ишь в 1 783 г. под руководством раба-проповедника Джесси Питера, а 
в 1 793 г. переместилась в близлежащий город Аугусту (Джорджия), 
став там первой баптистской церковью. Что же касается Дж. Лайля, то 
о н ,  получив свободу, уехал в 1 783 г. на Ямайку, и в 1784 г. организовал 
I J  Кингстоне баптистскую церковь. Но перед отъездом он окрестил 
раба Эндрю Брайэна ( 1 737- 1 8 1 2), который стал проповедником соз
нанной в Саванне негритянской баптистской общины ( 1 36. 48; 1 65 .  563 ; 
1 76. 29-30; 336. 2 15) .  

Противодействие со стороны отдельных плантаторов привело к 
наказаниям Брайэна и его приверженцев-рабов, однако ему удалось 
1 1 реодолеть все препятствия и даже собрать средства для строительства 
храма. 20 января 1788 г. Э. Брайэн стал священником Первой африкан
ской баптистской церкви Саванны. Когда умер его хозяин, наследники 
1 1озволили Брайэну за выкуп обрести свободу. Но церковь оставалась 
нод их контролем. К 1 80 1  г. , как сообщал в письме английскому филан
тропу Риппону сам Э. Брайэн, число прихожан его церкви - рабов и 
свободных негров - приближалось уже к 700, и вскоре в Саванне 

ыла основана вторая, а затем и третья африканские баптистские цер
к ви.  Когда Э. Брайэн умер, он считался призванным лидером церков
ной жизни негров Джорджин ( 1 36 .  49; 2 19. 34-35 ;  3 14.  140- 143; 336. 

2 1 5-2 1 6) .  
В 1 776  г. возникла и Африканская баптистская церковь в 

Уильямсбурге (Виргиния). Организована она была упомянутыми уже 
•юрными проповедияками Мазесом и Гоуэном Памфлетами. В 1793 г. ,  
когда число ее прихожан перевалило за 5 00, она сумела добиться 
1 1 ринятия в Оливеровскую баптистскую ассоциацию ( 1 65 ,  563;  3 14 .  
1 38-1 39; 336 .  230, 3 12). Однако все эти первые негритянские баптист-
кие церкви были не столько независимыми, сколько . сепаратными и 

подчиненными контролю и диктату своих "белых братьев" .  Только в 
1 1 ачале XIX в. возникли первые основанные свободными неграми 

аnтистские церкви в Бостоне ( 1 807), Нью-Йорке ( 1 809), Филадельфии 
( 1 809) и др. 

Образование и деятельность первой негритянской методистской 
1 1сркви связаны с именем Ричарда Аллена ( 1 760- 1 8 3 1 ) ,  занявшего 
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особое ме<;то в истории негритянской церкви в США. Он был рожден 
рабом в Филадельфии, продан некоему Стокли, увезшему его в штат 
Делавэр, и до 20 лет жил у него. Еще юношей он попал под влияние 
методистских проповедников, в 1777 г. был крещен. Вскоре ему было 
позволено участвовать в молитве, а затем и проповедовать в. доме хозя
ина, который также стал методистом. Прийдя к мысли о порочиости 
рабства, Стокли предоставил молодому Аллену возможность зарабо
тать 2 тыс. долл, чтобы выкупить себя на волю. В 1780 г., получив 
свободу, Алле н стал странствующим проповедником. В знак признания 
его способностей на этом поприще епископ Фрэнсис Эсбери разрешил 
ему сопровождать в качестве помощника странствующих белых про
поведников. В 1786 г. Аллеи приехал в Филадельфию и начал прово
дить молитвенные собрания среди здешних негров. Иногда ему позво
ляли вести их в белой методистской церкви Св. Георгия. В остальное 
время он проводил их в других местах города. К концу гоДа у него было 
уже 42 прихожанина, и, убедившись в необходимости иметь место по
стоянной церксвной службы для негров, он предложил создать с этой 
целью особую церковь. Однако руководство церкви Св. Георгия было 
против. Туда стали допускать черных прихожан вместе с белыми, но 
Аллену, а также его коллеге - черному проповеднику Эбсэлому 
Джонсу, запретили вести там службу. Тем не менее они остались там 
прихожанами, а также помогли материально и личным участием в 
ремонтных работах по расширению здания храма, связанному с ростом 
числа прихожан. В то же время много сил и времени они отдавали 
организации в Филадельфии по примеру ряда других городов негритян
ского общества взаимной помощи и строительству дома для него. В 
апреле 1787 г. оно было создано и в мае получило название "Общества 
свободных африканцев". Аллеи считал создание его важным шагом по 
пути развития чувства достоинства и самоутверждения свободных 
негров ( 165 . 557, 563; 166. 26--27; 376. 15-17; 385. 25-26). 

Однако спустя полгода, осенним ноябрьским утром, когда Р. 
Аллеи, Э.  Джонс и черный прихожанин У. Уайт вскоре по окончании 
ремонта церкви Св. Георгия заняли свои старые места в ней и 
погрузились в молитву, произошло событие, вошедшее в историю 
негритянской церкви как "Инцидент 1787 г. " .  Сам Аллеи рассказывал о 
нем так: « . . . мы недолго молились, преклонив колени, когда я услышал 
возню и приглушенный говор. Я поднял голову и увидел Х.М. -
одного из попечителей, который, схватив Эбсэлома Джонса, поднимал 
его с колен. Он говерил Джонсу: "Встаньте, вам нельзя здесь стоять на 
коленях" . Джонс ответил: "Подождите окончания молитвы" .  Тогда 
Х.М. сказал: "Нет, вставайте сейчас же или я позову на помощь и мы 
выведем вас отсюда . . .  " При этом он поманил к себе на помощь др"угого 
попечителя Л.С. Тот подошел и принялся поднимать Уильяма Уайта с 
колен. К этому времени молитва окончилась, мы вышли из церкви 
вместе и нам более никто не докучал. Все это настолько потрясло 
прихожан, что им, я видел, было стыдно за поведение попечителей» 
(283 .  1 4 1 ). Аллеи после этого еще более утвердился в решимости 
создать в Филадельфии отдельную негритянскую церковь. 
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Группа свободных негров под руководством Р. Аллена и Э .  Джонса 
вышла из числа прихожан церкви Св. Георгия. На первых порах они 
нользовались для богослужений одним из зданий школы, принадле
жавшей квакерам, а затем помещением "Общества свободных афри
канцев" .  И хотя проблемы взаимопомощи .всегда оставались задачей 
· того общества, в тот момент их заслонили религиозные интересы его 
членов. На его заседаниях постоянно практиковалось проведение бого-
лужений, и вскоре оно даже стало ссылаться на себя как на церковь. 
оскольку обществом было принято решение о создании в городе 

отдельной негритянской церкви, возникли разногласия по вопросу, к 
какой деноминации она должна принадлежать. В частности, Р. Аллеи 
нолагал, что методизм как· форма вероисповедания, к которой негры 
уже привыкли, подходил для удовлетворения их религиозных потреб
l юстей наилучшим образом, тогда как Э. Джонс и его сторонники, 
1 10Мня о притеснениях и·дискриминации черных в церкви Св. Георгия, 
на заседании в 1 79 1  г . . окончательно решили примкнуть к англиканам 
к епископальной церкви. В 1 794 г. начала функционировать организо
uа�ная ими Африканская протестантская епископальная церковь 

в .  Томаса - первая негритянская отдельная церковь внутри этой 
церковной деноминации в США. В уставе ее оговаривал ось, что "толь
ко . цветные, являющиеся африканцами либо потомками африканской 
расы, могут избирать и быть избранными на любую должность, вклю
' l а11. священника и его помощника . . .  ". Пастором этой церкви вплоть до 
кончины в 1 8 1 6  г. являлся Э .  Джонс ( 1 65.558,  563-565 ; 166.28). 

Оставшаяся в методистской деноминации группа членов "Общест
на свободных африканцев" , возглавляемая Р. Аленом, на собранные 
ими средства приобрела старое здание для церкви и после необходи
мого ремонта в 1 794 г. была открыта и освящена Африканская мето
нистекая епископальная церковь Бетельекой божьей матери. В 1 799 г. 
Р.  Аллеи был посвящен епископом Ф. Эсбери в сан дьякона, а спустя 
�:ще несколько лет - старшего дьякона. Следуя его примеру, свободные 
негры в Б алтиморе, Уилмингтоне, Эттлборо, Сейлеме, в 90-е годы 
XVIII - начале XIX в. также основали (кое-где попачалу под именем 
Африканских обществ) Африканские методистские епископальные 
церкви. В 1 796 г. от Методистской епископальной церкви на Джон-
трит в Нью-Йорке отделилась группа черных прихожан, решивших 

основать свою церковь. В 1 800 г. она была построена и названа Афри
к анской методистской епископальной церковью Сиона. Первым ее 
1 1 астором стал Питер Уильямс ( 1 65 .564; 1 66.28;  336 .230, 232,  3 1 2 ;  

85 .30) .  
Однако все эти церкви находились под неусыпным контролем 

елого руководства методистской деноминации. Буквально с первых 
же дней образования Бетельекой церкви между белыми методистами и 
негритянскими лидерами развернулась острая борьба за кончюль над 
ней .  В решении Верховного суда Пенеильванин в ·связи с регистрацией 
Бетельекой церкви подчеркивалось, что ··контроль за ее собствен
I ЮСтью осуществляет конференция белых методистов, а епископ впра
нс назначать священника в эту церковь. Открыто выступать против 

3 1  



негров белое руководство деноминации не хотело, поскольку черных 
методистов в Филадельфии к 1 8 1 5  г. было значительно больше, чем 
белых. Однако и потерять контроль над Бетельекой церковью, а сле
довательно, признать равенство негров оно не могло себе позволить·, 
ибо это вызвало бы возмущение белых методистов, особенно после 
того, как национальная конференция методистов в 1 800 г. призвала 
рабовладельческие штаты принять законы о ликвидации рабства. 

Важным успехом черных методистов в их борьбе за самостоя
тельность стали припятне нового устава Бетельекой церкви и его 
утверждение 16 марта 1 807 г. Верховным судом Пенсильвании. Новый 
устав не только предоставил ей право контроля над своей собствен
ностью и ограничил права белого методистского епископа, но и уста
новил, что при невыполнении им своих обязанностей черная конгре
гация вправе избрать на его место кого-либо иного ( 1 65.566, 567). 

Однако этим борьба черных методистов за независимость отнюдь 
не завершилась. Они вынуждены были прибегать к тактике экономи
ческого бойкота и прямых действий, отказавшись вносить плату за 
службы, проводимые белыми священниками. Попытка белых руково
дителей возвести на кафедру Бетельекой церкви послушного им черно
го проповедника также окончилась неудачей - кафедра оказалась за,ня
той черными прихожанами. Когда же 1 января 1 8 1 6  г. белые метоДис
ты обратились в Верховный суд штата с иском, требуя предоставить 
право белому священнику проповедовать в Бетельекой церкви, :  то 
высшая судебная инстанция штата иск отклонила ( 165.566, 567). 

Уходя за 30 лет до этого из церкви Св. Георгия, Р. Аллеи едва ли 
думал о создании независимой негритянской методистской деноми
нации. Но длительная борьба Бетельекой церкви с белой методистской 
верхушкой за контроль над собственностью и назначением проповед
ников убедила не только его, но и других черных методистов, что 
просто отдельной церкви недостаточно и лишь независимая негритян
ская деноминация способна обеспечить им реальную свободу припятня 
решений и равенство. Неудивительно, что уже в апреле 1 8 1 6  г. деле
гаты северных негритянских методистских церквей из пяти городов, 
собравшись в Филадельфии, приняли решение о создании независимой 
религиозной деноминации - Африканской методистской епископаль
ной церкви (АМЕЦ) со своим уставом и правилами церковного 
управления. "История создания первой независимой черной церкви, -
замечает в этой связи американский историк Ф. Фонер, - ярко пока
зывает, как белый расизм стимулировал черный сепаратизм. Во всех 
случаях - Филадельфия, Б алтимор, Уилмингтон и Нью-Йорк - черные 
методисты отделялись не из-за различий в доктрине, но из-за огра
ничений их свободы и равенства, наложенных белыми . . .  И создание 
независимой африканской деноминации было неизбежным выходом" 
( 165 .568, 569; 1 66.28). 

Епископом новой деноминации был избран пастор черной мето
дистской церкви из Балтимора Дэниэл Кокер. Однако "на следующий 
день, - как сообщает ряд авторов, - он по некоторым причинам подал в 
отставку в пользу Аллена" , который занимал этот пост с 1 8 1 6  г. в тече-
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н ие последних 1 5  лет своей жизни. Ч. Гамильтон в книге "Черный про
r юведник в Америке" приводит материалы, свидетельствующие, во-
1 1 ервых, что Аллеи прибыл на конференцию делегатов церквей лишь 
на следующий день после избрания Кокера, а во-вторых, что подлин
ной причиной отставки явился цвет кожи Кокера - он был светлым 
мулатом, сыном раба и англичанки. Между тем большинство деле
• ·атов, видимо, сочло, что в интересах церкви целесообразнее иметь 
сnископа "чисто" африканского происхождения ( 1 95 .52-56;  300. 1 2-15 ;  

46.96). 
Первые 50 лет численность прихожан АМЕЦ росла медленно и в 

основном за счет северных штатов: с 8 тыс. в 1 826 г. до 20 тыс. в 1 856 г. 
11 75 тыс. в 1 866 г. (336.23 1-232).  Тем не менее она стала одним из 
важных институтов ,  способствовавших становлению и развитию у 
оободных негров США группового, расово-этнического самосознания. 

Африканская методистская епископальная церковь в Нью-Йорке и 
ряд таких же церквей в Нью-Хейвене, Лонг-Айленде, Филадельфии 
носле нескольких лет колебаний отказались от мысли о присоединении 
к АМЕЦ Аллена и в 1 820- 1 82 1  гг. образовали свою независимую 
неноминацию - Африканскую методистскую епископальную церковь 

иона (АМЕЦ Сиона). Одной из характерных черт ее было отсутствие 
1 1 репятствий для посвещения в духовный сан женщин. Епископом ее 

ыл избран Джеймс Вэрик ( 1 95 .53 ;  336.232). 
После создания обеих негритянских методистских -деноминаций 

• •срные методистские церкви довольно быстро появились еще в ряде 
·сверных городов, а также в штатах Делавэр и Мэриленд, позже - в 
к рупных городах Кентукки и Миссури. Но, если не считать одной церк
I I И  в Чарлстоне (Южная Каролина), то южнее Мэрилеида свободным 
неграм создать своей методистской церкви до последней трети XIX в. 
· • ·а к и не удалось. Когда выяснилось, что свободный негр Денмарк Вези 
- руководитель знаменитого заговора рабов в 1 822 г. читал проповеди 
1 1  Африканской методистской епископальной церкви Чарлетона и 
новлек в заговор ее прихожан, то путь на нижний Юг для этой деноми
• • а ции был заказан. "Расследование показало, - сообщал в отчете о 
' 1 t 1 roвope губернатор Южной Каролины Чарлз Пинкни, - что все заме
• • • анные в деле, кроме одного, отделились в 1 8 17 году от официальной 
методистской церкви и основали отдельную церковь, связанную с 

фриканеким методистским обществом в Филадельфии, епископом 
которого является цветной по имени Аллеи" ( 1 65 .570; 3 14.204-205) .  

В 1 825 г. образованные к тому времени свободными неграми в 
1 )  >стоне , Филадельфии, Нью-Йорке и на Юге - в Мэриленде, Вирги-
1 1 11 11 ,  Джорджин, Кентукки - баптистские церкви основали свою общую 
1 он оенцию - Негритянскую баптистскую церковь. Однако на Юге чер
I I Ы С  баптистские церкви по-прежнему находились под наблюдением 

JI ЬI X .  
Так завершилась борьба свободных негров за самостоятельность 

I' IJOC Й религиозной- организации и было положено начало двум глав
• Р · • м  ветвям современной негритянской церкви в США - методистской 
11 n втистской. В 1 8 1 1  г. в Филадельфии возникла Первая африканская 
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пресвитерианская церковь, которую возглавил Джан Глочестер 
Видным черным пресвитерианским пастором той эпохи был и Сэмюэ 
Корниш. Существовали также две черные епископальные церквю 
основанная еще Эбсэломом Джансом церковь Св. Томаса в Филадель 
фии и церковь Св. Филиппа в Нью-Йорке во главе с П. Уильямсом. Н 
административно все они входили в состав соответствующих "белых" 
деноминаций и были гораздо менее независимы, чем АМЕЦ и АМЕ 
Сиона. Единственным черным конгрегационалистским священника ' 
тогда был мулат Лемюэл Хэйнс, но он вел службу в смешанных 
преимущественно белых приходах Новой Англии ( 1 65 .565, 57 1 ;  1 76.32). 

Постепенно движение за создание сепаратных негритянских церк 
вей охватило все северные штаты. "Мы теперь оказались перед необ 
ходимостью строительства цветных церквей и образования отдельны 
приход0в для религиозной службы, чтобы обрести религиозну 
свободу, которой мы, как известно, лишены в белых церквах",  - писа 
автор передовой статьи в газете "Цветной американец" 22 августа 
1 840 г. К тому времени на Севере США существовало уже более 
300 негритянских церквей, в том числе 286 методистских, 17 баптист 
ских, б епископальных, 3 пресвитерианские и конгрегационалистские 
1 лютеранская ( 1 66.29-30). В 40-50-е годы XIX в. число и влияние и 
продолжали расти. 

Как правило, по своим религиозным доктринам, организации 
ритуалам независимые и сепаратные черные церкви не отличались ил 
мало отличались от параллельных белых деноминаций. Однако незави
симость их церквей давала свободным неграм возможность отправлят 
церковную службу, не подвергаясь дискриминации и унижению. Он; 
позволяла им общаться в церкви в атмосфере, свободной от необхо 
димости идти на компромиссы, от оскорбления их достоинства,  в ат 
мосфере самоуважения, позволяла развивать свои способности. Кроме 
того, религиозная свобода давала возможность духовным лидерам сво 
бодных негров использовать церковную кафедру, воскресные школы 
другие формы деятельности церкви для распространения такого род 
религиозных взглядов и убеждений, которые бы служили приобре 
тению прихожанами адаптивных функций, существенных для выжива 
ния черных как группы, вынужденной оставаться вне основног 
потока американской жизни. 

Негритянская церковь возникла в конце XVIII - начале XIX в 
отнюдь не в качестве узкорелигиозной организации. По своему проне
хождению она с самого начала была тесно связана с негритянским 
братскими обществами или обществами взаимопомощи. Об этом, 
частности, свидетельствует и сама история создания АМЕЦ, одной и 
основных целей которой была деятельность по улучшению положен 
свободных негров. Американская буржуазная революция 1 775  

1783  гг. ,  вызвавшая подъем в стране демократического движения , 
пробудила у негров надежду стать полноправными гражданами. Но 
последовавшие в связи с подготовкой федеральной конституци 
дебаты ,по поводу судеб рабства и глубокое разочарование решение 
ею этого вопроса, наряду с бытовой и иной дискриминацией свободны 
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1 1  • rров, заставили их лидеров особенно четко осознать общность 
l'рупповых интересов и необходимость создания в целях защиты этих 
1 1 1 1тересов своих "чисто" негритянских организаций. В конце XVIII в . ,  

1 н ·да граница между духовной и политической сферами общественной 
J\ • нтельности среди свободного негритянского населения не была столь 
р · кой, как позднее,  такими лидерами оказались прежде всего пропо
в нн ики , священники. 

И не случайно именно черные проповедники Р. Аллеи и Э. Джонс, 
р "I'PO осознавая непосредственные нужды свободного негритянского 
населения, в апреле 1787 г. , за полгода до того, как они покинули мета
нистскую церковь Св. Георгия, основали в Филадельфии сначала "Об
щ •ство свободных африканцев" ,  из которого спустя несколько лет 
" н ь1 шли" Бетельекая церковь и церковь Св. Томаса. В преамбуле уста-
11 1 1  "Общества" говорилось, что "после серьезного обмена мнениями 

ыло предложено образовать общество, которое бы безотносительно 
1 1ерковным догмам объединяло порядочных и трезвых людей в целях 

о азания помощи в случае болезни или потери кормильца" .' Причина 
•о·· дания именно такого общества состояла в том, что если бы прием в 
11 • ro был обусловлен определенной религиозной принадлежностью, то 
" 1 1  нем удалось бы объединить слишком мало людей" ( 1 36. 1 8- 1 9) .  В 
том же году подобные общества возникли в Ньюпорте, Род-Айленде, а 
1 1 1тем в Бостоне, Нью-Йорке, Уилмингтоне . Постепенно они· •появи
н и с ь  в каждом северном штате и даже в ряде мест на Юге. 

По словам Э .Ф.  Фрэзиера, "благотворительные общества .выросли 
1 1 1 1 почве негритянской церкви . . . " ( 1 66.67; 1 76.42). Одной из их главных 
ф нкций, особенно в первые годы существования, было проведение ре
JI Нrиозных служб и полурелигиозных мероприятий вроде обеспечения 
1 1 1 1 1 \Лежащих похорон и т.д. Позднее в их деятельности стали превали
ровать экономические функции - воспомоществование в случае болез-
1 1 1 <1  или смерти кормильца, помощь вдовам, по бедности, в обучении де

.,. · й и т.д . ,  а также упорядочения семейно-бытовых отношений, укреп
JI • н ия моральных устоев в семейной и общественной жизни, обеспечи-
11 1 11 таким путем возможность повышения социальной мобильности. 

Кроме того, предлагая своим членам общение и развлечение, 
1 1 р изнание и престиж, общества взаимной помощи в какой-то мере 

ом пенсировали им расовое угнетение и дискриминацию, с которыми 
1 1 1 и  сталкивались в мире белых, укрепляли чувство расового единства 

1 1  солидарности, достоинства и самоуважения. Эти общества помогли 
l tюбодным неграм выработать собственную систему ценностей·;' спо
•о ствующую выживанию во враждебном мире, и тем самым уже в ту 
н ю х у  содействовали и развитию у них группового сознания, пред
tl' l 'в влявшего собой по сути дела зачатки расово-этнического самосоз-
11 1 1 1 и я  (9 1 . 1 8-19 ;  150. 12 ,  30, 42-44; 1 65 .556-559; 1 66.67-70) . 

Е ще в 1787 г. негритянский священник-методист и просветитель 
l l р и нс Холл основал в Бостоне первую черную масонскую ложу, а в 
17 8 8  r. Р. Аллеи и Э .  Джонс в Филадельфии создали вторую афри

шскую масонскую ложу. Оттесняемые от пользования социальными 
1 кул ьтурными институтами белого общества, свободные негры. 
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стремились удовлетворить свои потребности, создавая собственны 
организации. Черное масонство укрепляло связи между неграми 
различных общинах, способствуя также развитию группового сознан 
( 1 65 .569-57 1 ;  26 1 .98). 

Вслед за обществами взаимопомощи и масонскими ложами в 
многих северных городах стали создаваться литературные обществ 
свободных негров. Целью их были распространение среди негритян 
ского населения знаний, организация библиотек и читален (69 . 1 42-143 

3 1 3 .90, 97-98). 
Как правило, едва появившись, черные церкви стали создават 

школы для негритянских детей, где преподавателями были священ 
ники. В первые десятилетия существования АМЕЦ проблемы образ 
вания стояли в повестке дня почти каждой ее конференции. В 30-40-
годы XIX в. выдающуюся роль среди черных религиозных лидера 
сыграли в деле образования епископ АМЕЦ Дэниэл Пейн ( 1 8 1 1-1 893 
и пресвитер Протестантской епископальной церкви Александр Кра� 
мелл ( 1 8 1 9-1 898) ( 1 36. 19 ;  1 65 .572-577; 1 66.42-49; 1 76.44). 

Первые негритянские церкви появились в обстановке нарастав 
шего накануне и в ходе американской революции, а также в первы 
послереволюционные годы подъема общедемократического движен 
народных масс. Эти церкви возникли под воздействием эгалитарны 
элементов ривайвелов, расовой дискриминации свободных негров 
пробудившегася у них группового сознания. Сами названия ранни 
черных церквей и тесно связанных с ними организаций - Африкаиск 
методистская епископальная церковь,  Африканская методистска 
епископальная церковь Сиона, Африканская протестантская еписк 
пальпая церковь, Абиссинская баптистская церковь, "Общество своб 
дных африканцев" ,  Африканская масонская ложа и т.д. - свидетел 
ствуют о развитии у свободных негров элементов расово-этническог 
самосознания. Причем эта новая форма самосознания на рубеж 
XVIII-XIX вв. не ограничивалась какой-либо одной или нескольким 
общинами, а широко распространилась среди городских свободны 
негров Севера.  Не случайно в обращении бостонекого "Обществ 
свободных африканцев" ,  опубликованном в 1 808 г. , говорилось о то 
что рабовладельцы "осуществляют власть над нашей нацией (курси 
наш. - Э.Н.)  как над своей собственностью, лишив нас свободы, ка 
если такова была воля божья. Но разве свобода, спрашиваем мы, - эт 
право одной нации, а не всех наций на земле?" (66. 1 1 1 ; 378 .47-49) .  

Почти с самого своего появления негритянские церкви стал 
центрами общественной жизни черной общины и в огромной мер 
способствовали укреплению чувства независимости и самоуважения, 
также самоопределению и самоутверждению свободных негров. П 
словам Э.Ф.  Фрэзиера, негритянская церковь "оказалась той область 
деятельности, в которой свободные негры могли приобрести извести 
положение и играть руководящую роль. Церковь становилась храни 
тельницей старейших негритянских традиций" ( 1 7 1 .74, 75). 



Глара 2 

НЕГРИТЯНСКАЯ ЦЕРКОВЬ 
В БОРЬБЕ ПРОТИВ РАБСТВА 

Очень быстро функции негритянской церкви вышли далеко за 
р11 мки "чисто религиозного института", превратив его также в 
социальную, экономическую, а позже и в политическую организацию, 
�начительно повысившую адаптивные возможности свободного негри
тянского населения, его способность к преодолению многочисленных 
окружавших черную общину трудностей. Не случайно именно эту 
характерную особенность негритянской церкви отмечают мноmе авто
ры.  В частности, У. Дюбуа писал, что ее функции были настолько все
о�ъемлющи, что она стала почти политической организацией. Опреде
ляя еще в начале ХХ в. главные из них в рамках черной общины, он 
11ключил в их число утверждение моральных норм, содействие образо
аншию, улучшение социального статуса общины и ее коллективного 
:�кономического потенциала. Спустя полвека Э.Ф. Фрэзиер квалифици
рооал черную церковь эпохи рабства как организацию социального 
контроля и экономической кооперации, образовательный институт и 
11рену для вовлечения свободных негров в политическую деятельность, 
11 также как убежище от враждебного белого мира. Джозеф Р. Вашинг
· а ·он,  религиевед-афроамериканец, считает, что "гений" негритянской 
1 1 11родной религии заключается не в церкви самой по себе, а в исполь
'ЮIIании этой структуры как инструмента для осуществления полного 
у •шстия негров в каждой сфере американской жизни. Аналогичны в 
1 1ринципе точки зрения Чарлза Джонсона и Генри Митчела (145.Ch. 10; 
1 76.26-5 1 ;  217 . 1 35-1 36; 273.23-3 1 ;  367.253, 296, 297). 

Тем не менее многие историки, социологи и этнографы полагали, 
• 1то религия американских негров исторически была "сверхэмоцио
ннльной", исключительно духовной и "компенсационной" - с акцентом 
11 1 1  загробный мир. В качестве примера можно привести хотя бы точку 
· •рения шведского исследователя Г. Мюрдаля. В главе о негритянской 
1 1е ркви в широко известной монографии "Американская дилемма" он 
х11рактеризовал негритянскую церковь на рабовладельческом Юге и на 
Cenepe как институт, фокусировавший надежды негров на потусторон
не м мире, игнорируя их практические проблемы в этом мире (279.86 1 ,  
Н Ю ;  355 . 1 37). К сожалению, подобный взгляд, приписывавший негри
тя нской религии, а следовательно и практике негритянской церкви 
1шссивность, покорность и сугубо компенсационную ориентацию, дол
J'ое время господствовал в интерпретации негритянского религиозного 
он ыта в США. Чтобы выяснить, как же обстояло дело в действитель
Jюсти, следует рассмотреть некоторые аспекты развития религиозной 
мысли в стране во второй половине XVIП - первой трети XIX в. 
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Это был период драматической эволюции в протестантской теоло
гии. Ортодоксальный кальвинизм, господствовавший в американском 
протестантизме, постепенно - особенно после победы американской 
буржуазной революции - модифицируясь, заменялея ривайвелистскими 
доктринами. Во время Второго Великого пробуждения - примерно с 
90-х годов XVIП в. до середины 30-х годов XIX в. - переход от кальви
низма к протестантскому евангелическому ривайвелизму в качестве 
господствующего направления религиозных идей в Америке вопреки 
значительной оппозиции был завершен. По большей части теологи
ческие дебаты и конфликты этих десятилетий касались таких проблем, 
как грех, воля, милость господня, милосердие, ответственность. Был ли 
автором греха Бог и поэтому человек грешен от рождения, как 
утверждал ортодоксальный кальвинизм? Или человек не был 
изначально грешен и способен преодолевать грех благодаря своей 
воле, как утверждали многие ривайвелисты? .. Могло ли духовное 
возрождение быть достигнуто по своей воле через милосердие и 
добрые дела, как считали ривайвелисты, или оно полностью зависит от 
милости Бога? Кто был в действительности ответствен за грех и 
положение дел в мире - Бог или человек? .. (266. 1 1-13,  Ch. 1-4; 267). 

Концепция Бога, которая была результатом Второго Великого 
пробуждения показательна для общей реинтерпретации кальвинист
ских доктрин в начальные годы XIX в. Ортодоксальная кальвинистская 
доктрина утверждала,  что Бог непознаваем, непредсказуем и 
абсолютно полновластен. Он был Богом, которого боялись. Теологи и 
священники Второго Великого пробуждения представляли Бога любви 
и милосердия. Он являлся Богом, чьей конечной целью было принести 
величайшее возможное счастье в мире. Вместо Бога, который абсо
лютно полновластен, пелознаваем и непредсказуем, ринайвелисты 
Второго Великого пробуждения иногда представляли Бога просто как 
творца и правителя Вселенной, действовавшего согласно установлен
ным законам, которые он еделил известными человеку. Ринайвелисты 
считали, что, хотя Бог предлагает возможность всеобщего счастья, че
ловек должен сам решить, принимать или отказаться от возможности 
выбора. Таким образом, согласно ривайвелистской доктрине сам чело
век, а не Бог - хозяин собственной судьбы. А отсюда следовало и 
определенное смягчение ортодоксальной кальвинистской доктрины о 
предопределении ( 1 6 1 .  XXV-XXVП). 

В 3�50-е годы XIX в. ривайвелистские доктрины расцвели во всех 
больших протестантских деноминациях в США, и протестанекий еван
гелизм стал, по словам одного из исследователей, "своего рода нацио
нальной религией" , наложив глубокий отпечаток на образ американ
ского общества и мышления ( 1 18 .  Ch.3 ;  339). 

Как видим, негритянские сепаратные церкви и независимые дено
минации родились в религиозной атмосфере, заполненной растущим 
влиянием протестанстских евангелических ривайвелистских доктрин и 
идей. Негритянские религиозные лидеры либо сразу их восприняли, 
либо находились под большим влиянием этих доктрин и применяли их 
в соответствии с обстоятельствами и адаптивными нуждами черной 
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о щипы. Формирование сепаратных и независимых черных церквей 
было, как показано выше, вызвано не каким-либо конфликтом на 
rючве теологических разногласий, а расовыми предрассудками, дискри
м и нацией и унижением н�гров в белых церквах. Поэтому в своих 
религиозных доктринах негритянские церкви никаких существенных 
различий с белыми церквами соответствующих деноминаций не имели. 
И в этом отношении Г. Мюрдаль, заявляя, что негритянские церкви не 
rшесли в доктрину никаких нововведений, которые бы выделяли их из 
t'lслых церквей, был несомненно прав . Однако, отвечая на это его 
амечание, Джозеф Р. Вашинггон писал, что негритянская церковь и 

не была тогда значительно озабочена внесением чего-либо нового в 
итургию и другие аспекты доктрины, поскольку создавалась не с этой 

1 \Слью, а как альтернатива и протест против дискриминации в белых 
1 \Срквах.  Подчеркивая практический, адаптивный характер негритян
·кой церкви, он поясняет, что с самого раннего периода своего опыта в 
А мерике негры там были гораздо более озабочены _достижением 
вободы в этом мире, чем в загробном. В том и состоит, по его словам, 
в икальпость религии американских негров, что она прежде всего 
лужила их адаптивным потребностям - отражала их нужды и заботы, 

новышала их способность адаптироваться, приспосабливаться к обсто
нтельствам, а конечным ее идеалом были свобода и равенство (249 . 1 7 ;  
J67 .  338). 

Негритянские церкви и их лидеры, стремясь сформулировать 
т ·ологию освобождения, восприняли ривайвелистские доктрины и 
1 1 р именили к своим особым обстоятельствам. Эти доктрины явились 
результатом постепенного пересмотра и нового толкования теоцент
ри • rной, детерминистской и пессимистической кальвинистской теоло
l'и и .  Новые акценты, в частности, больше обращались к человеку, 

ыли более оптимистичны и ставили судьбу индивида в зависимость от 
1 1 c ro самого. Так, оптимистическая вера в то, что человек не является 
н · начально грешным и порочным (а следовательно, и грех не был 
не и збежен) , так же как и вера в то, что полное и добровольное 
1 1  )Зрождение возможно, давала черным христианам теологическую 
о нову для опровержения прорабовладельческих и антинегритянских 
11 р rументов, будто африканские народы изначально порочны и непол
Н ( )ценны. Черные христиане верили в то, что посредством мораль
I I Ы Х  усилий, путем реформы, следуя зафиксированным в Священ
rюм писании установлениям, африканцы смогут преодолеть негатив
l l ' • ' е  моральные и экономические последствия рабства и эксплуата-
1 \ i·I И .  

Ривайвелистская доктрина совершенства человека и общества, 
I 1 'JОбражавшая рабство грехом, зиждилась на_ утверждении, что грех 
("\ r , r л  добровФльным и искупление предлагало всеобщее спасение . 

еждение в том, что спасение и непосредственное крещение было 
t l' l 'крыто всем, привело ривайвелистов к заключе·нию, что Америка и 
м и р  могут быть возрождены и стать совершенными путем совместного 
tШ тупления на грех, которое должно принять форму протестантского 
1 и пайвелистского движения. В начале XIX в. рабство стало считаться 
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ринайвелистами грехом и убеждение, что общество может быть 
усовершенствовано посредством ликвидации зла, позволяло им рас
сматривать аболиционизм как крестовый поход против греха-рабства и 
как символ добродетельного христианства (65 . 1 39-152). 

Лидеры негритянских церквей на Севере верили, что их борьба за 
достижение свободы и справедливости станет успешной, если белые и 
черные христиане будут убеждены, что рабство и расовая дискрими
нация греховны и противоречат христианству. Они считали, что, 
убедившись в греховмости рабства и расовой дискриминации, белые 
американцы займут гуманную христианскую позицию в отношении 
черных. Кроме того, изображая рабство и расовую дискриминацию 
греховными и противными христианству, черные религиозные лидеры 
надеялись убедить свободных негров в правоте их борьбы за свободу и 
справедливость, а также в том, что это их долг не только перед собой и 
"расой" ,  но и перед Богом. Религиозные убеждения, таким образом, 
дополняли традиционные чувства чернокожих в отношении рабства и 
дискриминации. 

Баптистский черный пастор Натаниэл Пол в речи в африканском 
баптистском обществе Олбани в 1 827 г. характеризовал рабство как 
"ненавистное чудовище" ,  "демон алчности и угнетения" ,  "бич небес и 
проклятие земли".  Оно настолько противно законам, установленным 
Богом, чтобы регулировать поведение человека, говорил он, что всег
да встретит "осуждение неба" . И "каждый шаг наш так или иначе 
связан с общим делом освобождения рабов" (62.5;  166.43). Убеждение 
свободных негров в том, что их дело - дело Бога и они - инструмент в 
осуществлении его плана, соединялось с убеждением, что справедли
вость в конечном счете победит и Бог накажет нарушителей челове
ческих прав. Тем самым оно служило своего рода психологическим 
утешением, предохранявшим черных прихожан от полной деморали
зации в условиях расового угнетения. 

Черные религиозные лидеры надеялись добиться повышения 
социального статуса и экономического положения свободных негров, 
проповедуя высокие моральные принципы подлинного христианства. 
Евангелие морального улучшения, опиравшееся на ривайвелистскую 
доктрину усовершенствования, наряду с врожденными моральными 
ценностями, основывающимися на законах Библии и учении Христа, 
считалось решающим условием "подъема расы" . Кроме того, руково
дители негритянской церкви полагали, что моральное улучшение среди 
свободных негров,  послужив доказательством того, что черные не 
были неполноценным народом, приблизит день ликвидации рабства, 
расовых предрассудков и дискриминации, поможет поднять уровень 
жизни свободных черных, будет способствовать чувству коллекти
визма среди них. 

Черные проповедники обычно использовали Библию главным 
образом как источник лучшего материала для проповеди, а не как 
пассивный авторитет доктрины. При этом они интерпретировали ее 
так, чтобы она отвечала потребностям негритянской общины. Как 
замечает Г. Митчел, черные священники "работали для Бога, но они 
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rаботали также для политического, экономического и социального 
лага угнетаемых черных детей Бога" (273 .53, 55, 1 12-1 14). 

Негритянские священники, отстаивающие социальные изменения, 
·ч итали, что социальная справедливость, которая исходит от Б ога, 

) \  лжна быть реализуемой. Оставаясь приверженны традиционным 
идеям Бога, они тем не менее использовали свое положение для атаки 
1 1 8  институт рабовладения. Одним из первых черных религиозных 
л идеров, открыто выступавших против рабства и говоривших о 
необходимости трансформации социальных, экономических, образова
· • ·ельных и политических структур, угнетавших человека, был Ната
н иэл Пол. Выразив в речи в Олбани уверенность в полном искорене
I I ИИ рабства в США, он' подчеркнул важность активных действий 
вободных негров в этом направлении: "Мы обязаны хорошо помнить, 

• rто каждое совершенное нами действие так или иначе связано с общим 
ходом движения за наше освобождение . Наше поведение при этом 
и м еет важнейшее значение". Борьбу за ликвидацию рабовЛадения он 
с • r итал своей главной задачей и задавался вопросом, не повезло ли 
рабам, погибшим на кораблях работорговцев,  больше, чем рабам, 
J юпавшим на плантации в Америке. Он был озабочен освобождением 
черных и всех угнетенных здесь, на земле; его эсхатология была 
" носюсторонней" , а не потусторонней, религиозные вопросы он вклю
• • ал в социальные вопросы, а духовное освобождение не отделял от 
физического ( 1 36.87, 88 ;  195 .60; 385 . 1 6-24). 

Ричард Аллеи также ненавидеJ! рабовладение и старался исполь
' JОвать религиозные концепции Бога, человека, эсхатологии и этики 
нля протеста против рабства, расизма, сегрегации и угнетения черных. 
I J  памфлете, опубликованном совместно с Э. Джансом еще в 1 794 г., он 
н исал : "Вы предпринимаете все возможное, чтобы помешать нам 
1 1ыйти из состояния варварства, в котором, как вы утверждаете , мы 
1 1 а ходимся . . .  Мы уверены, однако, что если бы вы осмелились на 
· к сп еримент - взяли нескольких чернокожих детей, воспитали и обучи-
11 и их столь же заботливо, как своих детей, внушили им те же 
1 1 редставления о жизни, то любой беспристрастный суд убедился бы, 
• по их умственные способности не хуже" .  И далее, призывая отменить 
рабство, предсказывал, что иначе неизбежны "страшные восстания, 
которые произойдут при первой же возможности" .  В то же время 
Лллен считал, что ликвидация рабства будет результатом отмены его 
· верху, за выкуп, а не вследствие насильственного уничтожения его 
рабами ( 1 36.36, 37; 195.48, 49) .  

В книге "Главные черные религиозные лидеры. 1 755-1940" Генри 
Я 1 1 r ,  говоря о вкладе Р. Аллена в дело независимости, самоопределения 
и самоуважения внутри черной общины, замечает, что "в этом отно
l l l снии Аллеи был пионером в становлении черного национализма и 
черной теологии" .  Однако автор монографии "Черный проповедник в 
А мерике" профессор Ч. Гамильтон дает основателю Африканской 
методистской епископальной церкви САМЕЦ) более взвешенную, по 
щшrему мнению, оценку: «Во многих отношениях взгляды Аллена 
·овпадали со взглядами недавних черных проповедников, участвующих 
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в движении за гражданские права, особенно в 60-х годах . . .  Ричард 
Аллеи был не больше черным националистом, чем Мартин Лютер 
Кинг . . .  Обоих их можно назвать "интеграционистами" . . .  Оба избегали 
насилия, но каждый по-своему боролся против расовой несправед
ливости. Кое-кто может назвать создание Алленом АМЕЦ "сепаратиз
мом",  но это будет неправильно. Его мотивы были иными . . .  » Во 
всяком случае известно, что руководимая им Бетельекая церковь 
вошла в историю как спасительная обитель для десятков и сотен бег
лых рабов. Р. Аллеи без колебаний нарушал несправедливый закон о 
выдаче их и укрывал беглецов как в самой церкви, так и у себя в доме 
( 195 .49; 261 . 1 16; 385 .39). 

llегритянская церковь внесла немалый практический вклад в 
освободительную борьбу американских негров. С первых же своих ша
гов она заняла решительную аболиционистскую позицию. Одним из 
центров аболюционистского движения уже на раннем его этапе стала 
Бетельекая церковь, а затем и вся АМЕЦ во главе с Р. Алленом, кото
рая включилась в антирабовладельческое движение и деятельность 
подпольной "железной дороги".  В храмах обычно происходили собра
ния, митинги и конференции свободных негров. llередко эти здания 
служили "станциями" подпольной "железной дороги", представлявшей 
собой, по словам У. Фостера, "крупнейшее достижение демократичес
ких сил" США в истории борьбы за освобождение рабов. Первые 
элементы этого организованного подполья возникли среди свободных 
негров и белых квакеров еще в преддверии XIX в. ,  а к концу 50-х годов 
подпольная "железная дорога" превратилась в крупную и весьма эф
фективно действующую организацию (37. 124-125; 168 . 130). 

Р. Аллеи и другие наиболее дальновидные руководители черных 
церквей энергично выступили против планов созданного в 1 8 1 6  г. 
Американского колонизационного общества (АКО). Появление его, 
основанное на взгляде, будто черные не полноценны и никогда не 
сумеют достичь равенства в белой Америке, а поэтому их следует 
поощрять к выезду, вызвало в негритянской общине бурное возмуще
ние. Подлинной целью АКО было решение "негритянского вопроса" ,  
т.е. укрепление института рабства в США путем фактической высылки 
из страны в Африку свободных негров, являвшихся бельмом на глазу 
плантаторов-рабовладельцев Юга. Свободные негры были не только 
борцами за улучшение условий своего существования, но и руководя
щей силой, направлявшей освободительную борьбу рабов. Да и сам 
факт присутствия -в стране сотен тысяч свободных негров становился 
для рабов дополнительным стимулом борьбы за свободу (37 . 1 6 1-164, 
173, 1 88-190). 

В 1 8 17 г. 3 тыс. негров, специально собравшись под руководством 
Р. Аллена и ряда других лидеров, осудили идею колонизации, представ
лявшей собой "преступное насилие, не имеющее в виду никакой иной 
цели, кроме выгоды для рабовладельцев",  и заявили о межелании 
отделяться от братьев,  находившихся в рабстве ( 1 69.237; 1 96. 1 86; 
378.40). Ярким протестом против планов АКО стало и письмо Р. Ал
лена в появившуюся в марте 1 827 г. первую в США негритянскую 
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l 'н зету "Фридомс джорнэл" .  Разоблачая в нем суть "колонизации" -
IН > I слать из страны свободных негров, а оставшихся удержать в ярме 
рнбства, - он решительно отстаивал право негров на свою американ
- · к ую родину: "Нас похитили с родной земли и привезли сюда. Мы 
1 10дняли целину и принесли богатства тысячам, но они все еще не 
уGедились в нашей полезности . . .  В Америку ежегодно прибывают ты
•я ч и  иностранцев, и если достаточно земли и хлеба для них, то почему 
хотят изгнать первых тружеников? .. Эта земля, которую мы обильно 
оросили слезами и кровью, стала нашей родиной" ( 1 03 . 1 59-160). 

Р .  Алле н и другие черные религиозные лидеры участвовали в 
к онференциях свободных негров, которые происходили обычно в 
1 \Срковных стенах. Со временем большинство этих лидеров пришли к 
м ысли, что вести борьбу, опираясь исключительно на негритянскую 
• 1ерковь, едва ли рационально. Становилось ясно, что для помощи 

сглым рабам и борьбы против расовой дискриминации необходима 
охватывающая всю страну негритянская организация. Так родилось 
J IВИжение "национальных (т.е .  в масштабе всей страны) негритянских 
ъездов" ,  продолжавшееся с перерывами почти до конца XIX в. Пер

вый съезд состоялся в 1 830 г. в Филадельфии, в помещении БетелЬекой 
це ркви, а председателем его был избран Р. Аллеи. Движение это 
1 1 редставляло собой попытку улучшения посредством "самопомощи" 
ноложения свободных негров, достижения свободы рабами и укреп
J i сния расового единства ( 1 36. 105; 168 .95 ; 195 .50) .  Съезд 1 830 г. образо
нал Американское общество свободных цветных во главе с Р.  Алле
I IОМ, явившееся первой общеамериканской политической организацией 
негров, основанной на широком представительстве от всех штатов 

enepa с руководящим центром и местными отделениями. 
Упадок антирабовладельческого движения в США, начавшийся 

1 10 сле принятия в 1 808 г. закона о запрещении атлантической работор
• ·овли, со второй половины 20-х годов XIX в. постепенно сменился 
новым его подъемом. Это было связано как с нараставшей борьбой 
·амих негров - рабов и свободных, - так и с борьбой между системой 
рабства и системой наемного труда - с быстрым развитием в стране 
1 1ротиворечия между фермерами, рабочими, промытленной буржуа
, ией,  с одной стороны, и плантаторами-рабовладельцами - с другой. В 
1 826 г. в Балтиморе,  а в 1 828 г. в Вашингтоне состоялись конференции 
1 1 редставителей МНОГОЧИСЛеННЫХ MeCTHbiX обществ ПО борьбе С 

рабством. К тому времени в нее включилось уже более 50 газет. 
Появление на рубеже 20-30-х годов знаменитого "Призыва к цветным 
l 'ражданам мира" Д. Уокера,  выдержавшего за год три издания, а 
та кже выход газеты "Либерейтор" ("Освободитель" )  У. Гаррисона и 
носстание рабов под руководством Ната Тэрнера свидетельствовали, 
• 1то борьба против рабства вступает в новый этап. 

Дэвид Уокер, сын раба и свободной негритянки, родился свобод-
1 1 1 > /М  в 1785  г. в Уилмингтоне (Северная Каролина). В молодости он 
н среехал на Север и стал торговцем одеждой. Ему пришлось много 
1 1оездить как по северным, так и по южным штатам и воочию наблю
J IНТь ужасное положение рабов. Вынеся из поездок убеждение , что 
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даже в древнем мире рабство не было столь жестоким и бесчеловеч
ным, как в современных США, считающих себя христианской страной, 
Уокер стал участником антирабовладельческого движения, и, высту
пив в 1 828 г. перед членами Всеобщей цветной ассоциации в Бостоне, 
призвал американских негров к единству с тем, чтобы они смогли 
занять подобающее мес:го "среди наций на земле" .  

В сентябре 1 829 г .  Уокер опубликовал "Призыв" - памфлет, состо
явший как бы из четырех частей. Этот революционный по характеру и 
весьма эмоциональный документ написан в религиозно-пророческом 
стиле, но в нем была заложена огромная взрывчатая сила, ибо Уокер 
впервые открыто призывал рабов к оружию, к вооруженной борьбе за 
"свободу и естественные права" ,  против "тиранов-рабовладельцев" .  Он 
осуждал рабство, как институт, враждебный Священному писанию и 
принципам христианства, и, проводя исторические параллели, сравни
вал рабов в США с древними израильтянами в египетском рабстве.  
Предсказывая появление среди черных рабов своего мессии-освобо
дителя, он предупреждал белых американцев о грядущей божьей каре. 
Уокер верил в неминуемую победу рабов, ибо на их стороне 
всемогущий и справедливый Бог. Но в то же время, пояснял он, "не 
следует понимать это так, будто я думаю, что нам надо ожидать до тех 
пор, пока Бог не возьмет нас за волосы и не вытащит из состояния 
жалкого ничтожества и рабства". Считая " однопорядковыми дело Бога 
и свободы" ,  он утверждал, что тот, кто не борется против "самого 
ужасного, страшного рабства из всех, в какие только был повержен 
человек со дня основания мира, достоин своего рабского состояния" 
(59.277-278; 136.93-97; 378.53-55 ;  385.41-45).  

Уокер писал, что борьба с оружием в руках - единственный для 
рабов путь к свободе, что такова воля Божья и что наступила пора 
действовать, так как " 1 2  хороших негров, если они возьмутся за 
оружие, убьют и обратят в бегство 50 белых". Однако борьба должна 
быть решительной и беспощадной: " . . .  если ты начал, то доводи начатое 
до конца . . .  Не шути с этим делом, ибо с тобой шутить не будут. 
Убивай, если не хочешь сам быть убитым. Разве ты не согласился бы 
скорее умереть, чем быть рабом у тирана, который отнимает жизнь у 
твоей жены и твоих детей? Взгляни на свою жену и детей, на свою 
мать и дай ответ перед Богом всемогущим; ведь не больший грех убить 
человека, который пытается убить тебя, чем выпить глоток воды, 
когда тебя мучит жажда . . .  " ( 136.95). 

Обращаясь к свободным неграм, Уокер подчеркивал, что судьба 
рабов неразрывно связана с судьбой свободных. Высоко оценивая 
деятельность АМЕЦ и лично Р. Аллена, автор "Призыва" резко высту
пал против АКО и планов депортации свободных негров в Африку. 
"Перед нами убедительное доказательство существования плана, раз
работанного бандой рабовладельцев с целью отделить свободных нег
ров от рабов, чтобы легче удерживать наших несчастных братьев в 
невежестве и бедности, чтобы они и впредь обрабатывали их фермы, 
трудились на их рудниках, обогащая их ценой собственной своей 
крови . . .  " 
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У dfep решительно отстаивал право темнокожих американцев на 
н м с р и�анскую родину и американское гражданство : " Эта страна 
11 1 1 л я етая нашей страной; ее свободы и привилегни были куплены 
•и л ияJrи и кровью наших отцов, так же как и усилиями и кровью 

щ�уrих Людей; язык народа этой страны есть и наш язык; образование 
1 1  i рода есть и наше образование ; свободные институты , которые он 
Jl lобит, Любим также и мы; к земле, которой он привержен, привер-

• н ы  и мы; его надежды - наши надежды; его Бог - это также и наш 
1 or; мы родились среди этого народа; наш удел - жить с этим народом 
11 ыть частью его; когда люди этого народа умрут, мы тоже умрем; 
rн · они будут похоронены, похоронят и нас" . 

Так "не отступим ни на шаг и не позволим рабовладельцам выд
IЮрить нас из нашей страны. Америка даже больше наша земля, чем 
'• мля белых, ибо мы полили ее своей кровью и слезами" ( 1 36.96). 

У. Фостер не случайно назвал "Призыв" Д. Уокера "одним из глав
н ы х  успехов в области политической агитации, достигнутых в борьбе 
11 rритянского народа за освобождение рабов и за гражданские права 
1\II Я свободных негров в течение первой трети XIX века . . .  " ( 1 68 .98) .  

nr д a  экземпляры "Призыва" были обнаружены у рабов Виргинии, 
) \жорджии, Луизианы, Северной Каролины, это повергло рабовла
Н · л ьцев в ужас. За поимку распространителей памфлета в Южной 
К н ролине установили награду в 1 ,5 тыс. долл. В Джорджин распростра-
11 н ие его каралось смертной казнью, а за арест Уокера была объяв-
11 1 1а награда в 10 тыс. долл. Вопреки совету друзей уехать в Канаду, он 
1 1  1 !ВО г. отбыл в Ричмонд и исчез. По-видимому, к этому приложили 
р ку смертельно ненавидевшие его плантаторы (6 1 .22 1 ;  109. 1 20-126)� 

В том же , 1 829 г. в Нью-Йорке был опубликован другой, также 
нмсвший религиозную окраску воинственный памфлет, - "Эфиопский 
м 1 1 н ифест" .  Автор - молодой негр Роберт А. Янг тоже предсказывал 
1 1 \ ) иход черного мессии-освободителя и призывал рабов оказать ему 
I ЮJшую поддержку и доверие. Подобно Уокеру, Янг предупреждал, что 

• ; t ы м  американцам не удастся избежать наказания (6 1 .222-223). 
В отличие от раннего антирабовладельческого движения, стояв

I I I С ГО в основном на платформе постепенной ликвидации рабства,  
в!1ол иционисты 30-40-х годов требовали немецленного его уничтоже-
1 1 \НI . На этой основе они созвали в декабре 1 833  г. в Филадельфии 

t.езд, где присутствовали 63 делегата от 12 штатов, учредившие Аме
р и канское антирабовладельческое общество (ААО) с центром в Нью
Йорке. Подлинной душой и общепризнанным лидером аболиционист
' ого движения в 30-х годах стал квакер У. Гаррисон. Съезд принял 

·· • ·а в  и программу, которая шла гораздо дальше требований раннего 
ll t tти рабовладельческого движения. Главное требование ее - немед-
11 • н ное освобождение рабов без всякого выкупа - означало свержение 
I III OCTИ рабовладельцев и не могло быть осуществлено без революции. 
11 nрограмме резко осуждались не только рабство, но и "любой план 
tсспатриации" ,  т.е. выселения негров за пределы США. ААО открыто 

нровозгласило равенство черной и белой рас и выразило убеждение в 
'I'О м , что негры могут стать полноправными гражданами США. Гарри-

45 



сон подверг. уничтожающей критике планы АКО и во всеуслЦ.шани� 
объявил, что негры и белые - равноправные компоненты американ, 
ской нации (384.289). � 

30-е годы XIX в. были важным этапом в истории аболиц�онизмаj 
ставшего с этого времени организованным общенациональным движе1 
нием. За первые семь лет своего существования ААО превратилось 1! 
мощную организацию, насчитывающую около четверти миллион1 
человек. '1 

На пролагаиду рабовладельцев и АКО аболиционисты ответил)j 
мощной контрпропагандой и атаковали рабовладение по всем напра� 
лениям, начиная с лживой теории о "правах штатов" и претензи� 
южной олигархии на новые территории и кончая попытками обосно� 

вать рабство релиmозными мифами, для чего проповедники-аболицио� 
нисты выискивали соответствующие места в Священном писании � 
противопоставляли их цитатам из Библии, приводившимся южанами � 
оправдание рабовладения. Аболиционисты буквально наводнили кон, 
гресс США и законодательные органы штатов петициями с требова� 
ниями запретить рабство в федеральном округе Колумбия и на новы� 
территориях, запретить внутреннюю работорговлю и т.д. Они веш,. 
большую просветительную работу среди свободных негров. ШирокиЙ 

размах получила деятельность подпольной "железной дороm".  , 
Взбешенная успехами аболиционистов, рабовладельческая олигар4 

хия беспощадно подавляла все их попытки развернуть деятельность в 
южных штатах. Большинство видных аболиционистов были вынуж� 
дены покинуть Юг. Аболиционистские издания, присылаемые туда, 
сжигались; почтовые отделения, где их находили, подвергались раз
грому; чтение аболиционистской литературы каралось тюремным за� 
ключением. 

Рабовладельцы требовали и от властей северных штатов иресе
чения "подстрекательской" деятельности аболиционистов. Торгово•; 

финансовые круги на Севере, связанные с Югом, не остались безу
частны к этим требованиям. В северных штатах развернулась кампа-i 
ния клеветы и травли аболиционистов, Изображавшихея в инспириро•i 
ванных прорабовладельческими элементами статьях как злейшие вра�j 
ги Америки. С этой целью использовались суды, церковь и группыi 
хулиганов. По крупным городам Севера прокатилась волна негри .. l 
тянских погромов. А поскольку в некоторых северных городах аболи..:i 

ционистам чаще всего удавалось проводить свои митинги в зданиях! 
черных церквей, то погромщики не щадили и их. В Филадельфии, где\ 
погром в 1 834 г. длился три дня, была разрушена негритянская пре-1, , 
свитернанекая церковь и 45 жилых д_?мов. Их обитатели - женщины й 
дети - скрываЛись в лесах. В Нью-Иорке во время погрома в 1 835 г.: 
были разрушены три негритянские церкви. 

Аболиционистское движение в этот период как на Севере, так и на, 
Юге опиралось на тесное сотрудничество белых и негров. В контакт с 
ним, в частности, вошло движение "национальных негритянских съез
дов", и многие, в том числе церковные, негритянские аболиционисты 
сыграли важную роль в общей борьбе против рабства.  Некоторые�! 
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1 стн�1е организации ААО вообще в значительной мере состояли из 
11 rpo . 

О �ко, поскольку свободные негры отнюдь не представляли 
> ой единой в социальном отношении массы, то и движение 

" щщио альных негритянских съездов" отличалось довольно пестрым 
оциал ым составом и значительными разногласиями во взглядах его 
r остнd1ков на некоторые важнейшие вопросы освободительной 
рьбы американских негров. Единодушно осуждая рабство и расовую 

нискриминацию, они, к примеру, расходились в определении форм и 
м •тодов �борьбы с рабством ("моральное воздействие" или полити
t t  екая борьба и насилие), в вопросе о создании сепаратных негритян
•к их организаций, об эмиграции и т.д. Это привело в 1 836 г. к расколу 
нuижения "негритянских съездов":  в нем образавались два течения, 

нждое из которых проводило собственные съезды. 
Отколовшаяся группа стала называться "Американское общество 

моральных реформ" и выпускала газету "Нэйшнл риформер" ,  высту
н u ошую против образования сепаратных негритянских организаций, 
•rorдa как основное движение с главным печатным органом "Калорд 
tмерикэн" ("Цветной американец") подчеркивало важность политичес

к и х действий и необходимость создания отдельных негритянских орга
н нзаций. Так, один из руководителей последнего пресвитерианский 
·вященник С. Корниш, осуждая сторонников "моральных реформ" за 

то, что они избегают терминов "негр" ,  "цветной" ,  "африканец" и заме
i i ЯЮт их термином "угнетенный американец" , обвинял их в отсутствии 
rшсовой гордости. "Угнетенные американцы! Кто .они?" - риторически 
восклицал он и отвечал им: "Это чепуха, братья ! Вы - цветные аме
[ )иканцы. Индейцы ,;... красные американцы, а белые люди - белые аме
ри канцы, и вы так же хороши, как они, а они не лучше, чем вы" 
� l .X:XXIV; 378. 127-1 29). 

Раскол движения "национальных негритянских съездов" связан 
ыл с острыми разногласиями и по такому вопросу, как выезд свобод

н ы х  негров. в Африку. Еще в конце XVIII и начале XIX в. опреде
щ: нная, хотя и небольшая часть их, потеряв всякую надежду обрести 
гражданское равенство в США, пришли к убеждению в необходимости 
" возвращения в Африку" ,  где они не будут ощущать себя людьми 
1 1торого сорта. Именно поэтому некоторые из сторонников эмиграции 
онобрили создание АКО и его· цель. Среди них оказался ряд черных 
· оященнослужителей, в том числе и один из основателей АМЕЦ -

Д. Кокер, выехавший в 1 820 г. вместе с группой черных переселенцен в 
Лфрику. 

В 30-40-е годы число сторонников сепаратистской идеи колониза
I ( И И  за пределами США среди свободных негров заметно возросло. Эта 
' ! ' • нденция была реакцией на растущую расовую дискриминацию и 

rрегацию, на общее ухудшение положения свободных негров. При
'1 м среди ведущих черных сепаратистов-эмиграционистов этого пери
она находились и некоторые известные евангелические священники. 
Та к,  пастор протестанекой епископальной церкви в Нью-Хэйвене 
( Коннектикут) Джеймс Теодор Холли отстаивал необходимость созда-
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ния негритянского государства, способного защитить негров �пора 
бощения, полагая возможным воплотить свою идею на Гаити. ругне 
эмиграционисты мечтали о подъеме и прогрессе Африки, д чем 
подразумевалась прежде всего христианизация ее, поскольку;менно 
христианство рассматривалось тогда в США как ключ к "прог ессу" и 
"цивилизации" ,  ибо нехристианекие страны считались "примит вными'; 
и "отсталыми" (37 . 1 9 1-192,  1 94, 197-198;  166.88-89, 104, ! 1 8-1 19 ;  
385 . 1 10-125). 

Однако подавляющее большинство свободного негритянског 
населения и руководителей негритянских церквей, а также и черны 
священников из белых деноминаций отвергали планы экспатриации и 
эмиграции из США. "Мы - американцы. Многие хотели бы отнять yJ 
нас право называться американцами, чем мы так дорожим и на что , 

б 
• 1 

имеем ольше основании, чем пять шестых нации; мы никогда не1 
уступим этого права" , - заявил в 20-е годы XIX в. пресвитерианскийj 
священник С. Корниш. Другой пресвитерианский пастор и черный або- ,1 
лиционист, Д.У. Пеннингтон, неоднократно посещавший с лекциямИj 
Европу, уже в 40-е годы, выступая в Англии, говорил: "Судьба цвет-� 
ного населения Соединенных Штатов неотделима от судьбы нации,; 
составной частью которой оно является. Наша судьба неразрывноj 
связана с судьбой Америки. Ее корабль - наш корабль; ее кормчий �• 
наш кормчий; ее бури - наши бури; ее спокойствие - наше спокой- ; 
ствие" .  Наконец, уже накануне Гражданской войны, в мае 1 860 г." 
третий выдающийся черный аболиционист и пастор пресвитерианской 
церкви Г.Х. Гарнет в газете "Нью-Йорк геральд трибюн" писал: "Если , 
рождение, долгие годы неустанного труда и большой вклад в богатство 
нации дают право на родину, то ни одна из категорий населения этой 
страны не может идти впереди нас. . .  Это наша страна. Со всеми ее 
ошибками и заблуждениями мы тем не менее любим ее. Нас нельзя 
изгнать из нее ничем, кроме грубой силы" (37. 1 89-191 ). 

Все это отражало наличие в развитии расово-этнического самосоз
нания свободных негров и, в частности, негритянской интеллигенции 
как основного в то время "носителя" и выразителя этого самосознания , 
- двух противоположных тенденций. Одной из них было стремление к ,  
полной интеграции в американском обществе, другой - стремление к 
выделению в особую этническую общность. Эта двойственность этни
ческого самосознания, или этнический дуализм, как известно, прояв
лялась в своего рода "колебаниях" между двумя указанными тенден
циями на протяжении всей истории американских негров в XIX и 
хх вв. (37 . 1 84-198, 27 1-284, 289-293). 

Негритянская церковь, хотя и не всегда достаточно последова
тельно, всячески поддерживала борьбу за ликвидацию рабства. Среди 
передовых негритянских деятелей-аболиционистов особенно выделя
ются имена таких руководителей негритянских церквей и других 
черных священнослужителей, как Р. Аллеи, С. Корниш ( 1 795-1 858),  
Д. Пейн ( 1 8 1 1-1 893), Д.У. Пеннингтон ( 1 8 12-1 87 1) ,  Г.Х. Гарнет ( 1 8 15-
1 882), С.Р. У орд ( 1 8 17-1 878), А. Краммелл ( 1 8 1 9-1 898), К. Раш (1 777-
1 873),  Д.У. Лоугвин ( 1 8 14-1 873). Но в аболиционистском движении в 
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и иной степени участвовали многие сотни менее известных и 
· ue ных черных священников и бродячих проповедников, таких, 

uк О. Истон из Хартфорда (Коннектикут) или баптистский пастор из 
( ' нт- иса Дж. Мэлвин, священник Первой африканской методистс-

>Й  еп скопальной церкви Филадельфии Джозеф Корр или бродячий 
I I JIOПOB ·дник в Мэрилеиде Н. Кеннон,  за которым долго охотились 
\ 1 ' • нты абовладельцев, методистские пасторы М. Браун, У.П. Кунн, 
' , Уоттерс и др . ( 1 82 .75-76, 80-8 1 ,  86, 87-90; 195 .50 ;  263 .44-45 ; 

к . 1 39) .  
Важным вкладом свободных негров Севера в аболиционистское 

}\вижение стало создание ими в середине 30-х годов многочисленных 
омитетов бдительности, целью которых было предотвращение похи-

1 1 \  • н ий негров для отправки в рабство на Юг и помощь беглым рабам. 
'l 'u к , только в 1 835-1 837 гг. комитет бдительности в Нью-Йорке, где 
li К 'rи вную роль в нем играли черные священники Теодор Райт, 
) �ж. Майтер, Реймонд, помог выЗволить из оков рабства 335 человек 

1 6.89; 1 82 .88 ;  195 .62-63). 
Особенно активно участвовали в аболиционистском движении, в 

'I'OM числе в деятельности комитетов бдительности черные методисты. 
Между АМЕЦ и этими комитетами существовала тесная связь. Среди 
' нрихожан собирались средст.ва для выкупа того или иного раба либо 

' I J J cнoв его семьи. При АМЕЦ были созданы специальные женские 
о щества, действовавшие под руководством комитетов бдительности и 
11 сспечивающие беглых рабов одеждой и продовольствием ( 1 82.88,  90; 
, 1 1 2 . 83) .  

Когда в 1 837 г. в Пенеильванин свободные негры были лишены 
н :.sGирательных прав, 40 тыс. их обратились к законодательному собра
r r и ю  штата с петицией протеста, обсуждавшейся в черных методичес
· и х церквах. Ежегодные конференции АМЕЦ в 30-х - начале 40-х 
l 'oнou, используя теологическую терминологию, осуждали рабство, 
1 1 ризывали христиан, (как, например, в 1 842 г. в Огайо) "использовать 
11 ю свою энергию и влияние против системы, которая грубо попирает 
1 1 1раuедливость" ,  и солидаризировались с теми, кто "выступает за дело 

змолвных до тех пор, пока не падут все путы и все люди не получат 
вободу" ( 1 36.205).  

Многие черные священники резко критиковали своих белых 
оллег по деноминации и вообще белые церкви за расовую сегрегацию 

1 1 1 r их и отказ осудить рабство. К примеру, Д. У. Пеннингтон, выступая в 
J l  нщоне в 1 843 г. ,  заявил : "Когда я встречаю белого брата священника 
' ' "  улице , то он стыдится признать меня; если я встречаю его на наших 
ш rференциях, он старается обходить меня, а если встречаю его за 

оt'\щим столом, он смотрит в сторону" .  Черный пастор пресвитери-
1\ 1 1  кой церкви С.Р. У орд в 1 850 г. на христианской антирабовладель-
1 ской конференции в Цинциннати, критиковал белые церкви за укло-

11 н ие от выполнения своих библейских обязанностей по вопросу о 
н стве ( 1 95 .  6 1-62) .  

АМЕЦ, постепенно расширявшая свое влияние, стала одним из 
11 \ Ж н ых институтов, способствовавших становлению и развитию груп-
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пового самосознания американских негров. Именно она на�ала Ц.· 
1 84 1  г. издавать "Черч мэгэзин" - первый негритянский журнал � 
США. Такие руководители ее, как Д. Пейн, были подлинными рросве�, 
тителями негрwгянского населения. АМЕЦ вела большую ра оту п ' 
просвещению свободных негров и обучению их детей, основыfала дл . 
них школы. На ее генеральной конференции в Питтсбурге ( ]844 г.) d 
целью сбора средств для этого был создан специальный J(омите� 
АМЕЦ по образованию, В 1847 г. она открыла Объединенную духов�' 
ную семинарию, а в 1856 г. основала в Огайо известный Уилберфор1 
сский университет. Негритянский историк Уильям Нилл писал в XIX в.� 
что Африканская методистская епископальная церковь "оказывала 
более широкое и сильное влияние на негритянскую расу, чем любаяj 
другая организация, созданная и управляемая неграми" (165. 572; 1 36�J 
209; 219. 39; 300. 181-183, 237, 283-284, 327). '1 Иного мнения, однако, придерживается Кэрол Джордж, пола� 
гающий, что по сравнению с их численностью методисты были "недо� 
представлены" среди черных лидеров, руководящих аболиционист4 
скими организациями. Он, в частности, сообщает, что среди 14 наиl 
более выдающихся в период с 1830 по 1860 г. черных клерикальныХ! 
аболиционистов 'было по 4 представителя черных пресвитериан иj 
конгрегационалистов, 3 представителя епископалиан, 1 представителЬ! 
АМЕЦ и 2 представителя АМЕЦ Сиона. Однако, по данным самого жеl 
К. Джорджа, среди 15 черных видных священнослужителей "второ�: 
го эшелона" оказалось 7 представителей АМЕЦ, а среди 13 священ,-j 
ников "третьего эшелона" - 8 представителей АМЕЦ (182. 77-78,  82� 
86--87). 1 

Факты свидетельствуют, что в аболиционистском движении в этотi 
период активно участвовали представители практически всех нег�; 
ритянских церквей, а также многие черные священники белых деноми�' 
наций. Понимая, что в борьбе против рабства деноминационные разли� 
чия· отступают на второй план, передовые представители негритянских 
церквей стремились сплотить участвовавшие в ней силы. Об этом! 
говорит, в частности, тот примечательный факт, что учредителям:Щ 
основанного в мае 1 840 г. "Антирабовладельческого общества в Аме�·

. 
рике и за рубежом" стали восемь черных священников, представляв� 
ших разные деноминации. Это нашло отражение и в составе первого 
исполнительного комитета общества, в который вошли: от Африкан•! 
ской методистской епископальной церкви Сиона - Кристофер Раш, от1 
пресвитериан - Сэмюэл Корниш и Дженис Пеннингтон, от конгрега�1 
цяопалистов - Чарльз Рэй, от Американского миссионерского общест�' 
ва - Джордж Уиппл. "В течение всего периода с 1800 года и до Граж�· 
данекой войны, - пишет Ч. Гамилтон, - черные священники выступали, 
за полное уничтожение рабства" (195. 59, 62-63; 196.188;  312. 68). 1 

На Севере черные методисты и баптисты имели свои церкви, HOi 
многие свободные негры оставались прихожанами белых церквей и cl 
ними иногда, хотя и редко, обращались с уважением. Но в большинстве,1 
случаев, и все чаще, символом их статуса там становилась "негри�; 
тяпекая скамья".  В результате число черных церквей на Севере в 30-ri 
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О·е �оды быстро росло, и постепенно они появились почти в каждой 
11 • rр�тянской общине. Причину этого газета "Калорд америкэн" в 
1 1  · редовой статье 22 августа 1 840 г. сформулировала так: "Мы теперь 
оказаАись перед необходимостью строительства цветных церквей и 
1 1  разd.вания отде-льных деноминаций для религиозной службы, чтобы 

> рести религ�озную свободу, которой мы, как известно, лишены в 
л ых церквах" ( 1 66 .  29) .  В качестве единственного института, 

оторый позволялось контролировать свободным неграм, церковь 
"l'ала центром их социальной, экономической, просветительской и 
J I UJJ  итической деятельности. 

На Юге в 30-40-е годы негритянская методистская церковь была 
р�дкостью. Правда в Новом Орлеане существовали 4 такие церкви с 
1 ,7 тыс. прихожан, но три из них, хотя и имели черных проповедиикав 
рнбов, контралиравались белыми священниками. Только одна из этих 
1 \<.:рквей, с 1 848 г. присоединившаяся к АМЕЦ, имела черного пастора. 
Маленькая негритянская церковь имелась в Сент-Луисе, но службу там 
I J  л белый пастор. Подавляющее же большинство черных методистов 
10 Юге оставались_ прикожанами белых методистских церквей. Ими же 

' 1 845 г. лицензировались там черные проповедники. Структура белой 
11 1 1тистской церкви - единственной на предвоенном Юге, кроме мето-

нистов деноминации, лицензирующей черных проповедников, - была 
олее удобной для существования негритянских церквей и проповед

Ю1КОв, чем система управления любой другой деноминации. К тому же 
1 1 нругих деноминациях - пресвитериан, епископалиан, лютеран, морав
•к и х  братьев и т.д. - на Юге черных священников практически почти 
11 • имелось. Существовавшие там с конца XVПI в. и возникшие в XIX в .  
отдельные баптистские негритянские церкви, прикожанами которых 
UJiялись, как правило, рабы, после заговора Д. Вези и восстания рабов 

но главе с Натом Тэрнером оказались под жестким контролем белых 
1 1 1 1тистских ассоциаций. Но даже и после этого в 30-40-е годы дея-

' 1 ' щ,ность негритянских баптистских церквей и проповедиикав была 
олее успешной в тех районах Юга, где интересы белого населения не 

"I 'Оль глубоко увязывались с плантационной системой. Это особенно 
нрактерно было для городов Верхнего Юга, и прежде всего Виргинии 
1 о. 1-1 3 ;  1 76.30; 336.224) .  

Между тем в самом аболиционистском движении в 1 840 г. произо
шел раскол на сторонников У. Гаррисона,  отвергавшего не только 
1 1 1сильственные, но даже политические методы борьбы против рабства 

�� с• rитавшего основным ее средством методы морального, или "нравст
IJ • н ного" убеждения, и его противников. Из ААО вышло много белых 
1• • • ерных аболиционистов, сторонников более действенных методов 

оробы, что привело к появлению "политического аболиционизма" и 
нозникновению Партии свободы. Она помогла создать политическое 
1\ВИжение против рабства, сделав проблему освобождения рабов поли
' 1'�1 ческой, и поставив вопрос о прямых действиях в борьбе за ее реше
н и е .  Именно в рядах этой партии свободные негры впервые приняли 
•н •стие в политической жизни. К поиску иных методов борьбы за лик-

1 1 1 1 1 \ацию рабства, нежели предлагавшиеся сторонниками методов "мо-
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рального убеждения",  обратились и некоторые негритянские ц�рков-
ные деятели-аболиционисты. i 

Одним из наиболее ярких и радикальных выразителей иде� этой 
группы черных аболиционистов стал Г.Х. Гарнет. Он родился {iабом в 
графстве Кент, в Мэриленде, в 1 8 1 5  г. ,  а спустя девять лет его 
родители вместе с ним бежали на Север и поселились в Нью•Йорке. 
Гарнет рано вынужден был начать работать и испытал на себе всю 
тяжесть расовой дискриминации и унижений. С большим трудом ему 
удалось добиться теологического образования. Уже в юности большое 
влияние на его взгляды оказал "Призыв" Д. Уокера. В 1 840 г. он стал 
преподавать в школе для негритянских юношей в Трое (штат Нью
Йорк), а в 1 842 г. был положен в сан священника и стал пастором 
местной пресвитерианской церкви (385.85-87). 

Спустя год на ежегодном национальном негритянском съезде в 
г. Буффало (штат Нью-Йорк), Гарнет выступил с "Обращением к 
рабам Соединенных Штатов Америки" - "одной из самых незабы
ваемых, по словам проф. Ч. Гамильтона, речей в истории черных" . Ши
роко используя библейские сюжеты и образы как форму, он призывал 
рабов к прямой борьбе за свое освобождение: " . . .  лучше умереть сво
бодными, чем жить рабами. В отличие от детей Израиля вы не можете 
совершить великий исход из земель, в которых их утнетали. Фараоны -
на обоих берегах кровавой реки" (59. 278-280; 9 1 .  73; 195 .  66) .  

Приведя далее в качестве примера Туесена Лувертюра, Ната Тэр
нера, Денмарка Вези, а также черных рабов, героев восстаний на 
рабаторговых кораблях "Амистад" и "Креол" Джозефа Синка и 
Мэдисона Вашингтона, Гарнет продолжал: "Братья, поднимайтесь ! 
Поднимайтесь! Боритесь за вашу жизнь и свободу! День и час настали. 
Пусть поднимается каждый раб по всей стране, и тогда дни рабства 
будут сочтены. Большему угнетению и б6льшим жестокостям, чем то, 
что вы испытываете сейчас, вас подвергнуть не смогут. Лучше умереть 
свободными, чем жить, оставаясь рабами. Помните, что вас - четыре 
миллиона! . .  

Пусть девизом вашим будет сопротивление ! Сопротивление ! Соп
ротивленИе !  Ни один угнетенный народ не добился свободы без 
сопротивления. Какую форму сопротивления лучше избрать, решайте 
сами в зависимости от ваших обстоятельств и в соответствии с тре
бованиями целесообразности . . . " (9 1 .  74-75,  76). 

В "Обращении" выражалось чувство идентичности и солидарности 
с рабами со стороны свободных негров: "Пока вас угнетают, угнетают 
также и нас. Мы не можем быть свободны, пока вы порабощены. И 
поэтому мы обращаемся к вам . . .  " Напомнив, затем, что "рабство 
распростерло свои мрачные крылья смерти над всей страной", а 
прорабовладельческая белая "церковь молчаливо его поддерживает", 
Гарнет еще раз призвал рабов подняться на борьбу: «Ваш священный 
долг повелевает использовать все средства - моральные, интеллек
туальные и физические, если они обещают успех . . .  Братья, пришло 
время, когда вы должны действовать. Старая и мудрая пословица 
гласит: "Если порабощенные хотят быть свободными, они должны 
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uми  н'анести удар . . .  " Если вы должны пролить кровь, то пусть это 
l l роизо'р:дет сразу, ибо лучше умереть свободными, чем жить в 
рабстве! (9 1 .  68-69, 7 1-73) .  

Съезд отказался одобрить "Обращение к рабам" Гарнета, как 
·л ишко� воинственное. Причем это решение было принято боль
l l r инством делегатов всего в один голос, что уже само по себе 
uидетельствовало о растущей радикализации негритянских аболи

l (ионистов. Тем не менее спустя пять лет, в 1 848 г., убедившись, по
I IИдимому, что обстановка для всеобщего вооруженного выступления 
р�tбов еще не созрела, Гарнет опубликовал свое "Обращение" в новой, 
щ:ресмотренной и несколько смягченной редакции. Хотя религиозный 
лемент в ней был также выражен в резком осуждении рабства как 

l 'pexa перед Богом и подчеркивалось, что сопротивление поэтому 
н rшяется частью религиозных обязанностей рабов , но предлагалась 
r tная тактика борьбы � рабы призывались не к вооруженному сопро
•rи влению, а к всеобщей забастовке. Однако некоторы� авторы пола
rают, что и в первой редакции Гарнет рассматривал насилие как 
максимальное средство, поскольку советовал рабам действовать, ис
I IОльзуя моральные, интеллектуальные и физические средства сооб
разно конкретной обстановке (6 1 .  223; 195 .  67 ; 378.  1 3 1-1 32; 385 .  95-
l 7) .  

Несмотря на то, что после восстания рабов в 1 83 1  г. , руководимого 
l l атом Тэрнером, "солнечный Юг" и без того напоминал военный 
лагерь с системой пропусков, застав и ночных дозоров, рабовладельцы 
нобились принятия в 1 850 г. Конгрессом нового, гораздо более 
трогого, чем старый, закона о беглых рабах. Он давал рабовладель

r(ам право преследовать .своих бежавших рабов на территории любого 
rнтата, в том числе и к северу от "линии Диксона и Мейсона" ,  отделив
тей свободные штаты от рабовладельческих. Все, кто предоставлял 
сглым рабам любую помощь или убежище либо противодействовал 

н х  аресту, карались тяжелым штрафом и тюремным заключением. Это 
означало, по существу, распространение рабовладельческих законов 
Юга на северные штаты и позволяло профессиональным ловцам рабов 
1юхищать и утонять в рабство свободных негров. 

Драконовский закон 1 850 г. свободные негры восприняли как пра
нительственную санкцию на их похищение и как конфликт с законами 
l .ioгa. Он резко ухудшил условия деятельности негритянских церквей, 
м ногие из которых после принятия этого закона лишились сотен своих 
1 1 рихожан. Так, негритянская церковь в Рочествере потеряла 1 12 чело
I IСК и пастора, церковь в Детройте - 84 человека и т.д. Все они бежали 
11 Канаду. Неудивительно, что северные черные религиозные лидеры 
1 1ыступили против этого закона. Массовые собрания с протестами 
·остоялись во многих городах Севера,  где принимались резолюции, 
нримером которых может служить такая: "Мы считаем оправданным 
11спользование любых средств, которые Бог любви вложит в наши 
руки, чтобы отстоять свою свободу" .  Многие обязывались сопро
'l 'i-tВляться даже ценой смерти любым попыткам ловцов рабов и других 
rюхитителей людей, которые бы попытались поработить негров из их 
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общин. А пастор (позже - епископ) АМЕЦ Сиона Дж. Лоугви�. сам 
прошлом беглый раб, ставший руководителе

_
м станции под1ольн 

"железной дороги" в г. Сиракьюс (штат Нью-Иорк) и считавщий, ч 
через нее прошло 1 ,5 тыс. беглых рабов, в 1 85 1  г. заявил, что не боит 
нового закона и не подчинится ему ( 1 66.  128 ;  1 82 .  76-77, 90; ЗОО. 25 1 
252; 384. 262). 

Епископы АМЕЦ У. Квин и Д. Пейн призвали других лидеро 
черных церквей перед лицом нового закона и растущей расово 
дискриминации объединить усилия и, отодвинув в сторону разноглас 
"работать вместе" .  "Американская республика угнетает и порабоща 
всякого, у кого в жилах имеется хоть капля африканской крови; 
охотится за цветным беглым рабом как за диким зверем . . .  - заяв 
Пейн. - Остается фактом, столь же позорным, сколь и тягостным, ч 
никакой деспот в Азии, Европе или Африке не иреследует своих жер 
так жестоко � безжалостно как Американская республика" .  Спецпал 
ный комитет по вопросу о рабстве, созданный состоявшейся в 1 856 г. 
Цинциннати 10-й генеральной конференцией АМЕЦ, охарактеризов 
рабство как "грех первой степени и величайшее из известных преет 
лений, как высшее насилие перед законом Бога, как позорное оскор 
ление творений Бога, шокирующее проевещенное человечество'  
Конференция рекомендовала АМЕЦ делать все , что в ее власт 
чтобы п0мочь своим черным братьям, томящимся в ярме рабства. О 
нако никаких радикальных мер для борьбы за его уничтожение выдв 
нуто не было, поскольку АМЕЦ, как и АМЕЦ Сиона, придерживала 
принципа постепенного освобождения рабов ( 1 82 .  88 ;  300. 337-345 ; 38  
1 28) .  

Новь1й закон встретил на Севере негативную реакцию не только 
негритянского, но и у значительной части белого населения. 3'1:' 
привело к такому широкому распространению антирабовладельчес 
настроений, что закон оказался своего рода бумерангом, нанесшим 
конечном счете ущерб самой системе рабовладения .. В Массачусет 
Вермонте, Род-Айленде, Коннектикуте, Мичигане, Висконсине был 
приняты законы "о личной свободе" ,  запрещавшие поимку бегльi 
рабов. И дело не в том, что многие беглецы теперь отчаянно сопр 
тивлялись, предпочитая смерть возвращению в рабство, в результат 
чего погиб не один охотник за рабами, а в упорном сопротивлени 
населения северных штатов новому закону. На Севере аболици 
нистское движение завоевывало все. больше сторонников и не тольк 
свободные негры, но многие белые фермеры, а также сознательны 
рабочие и ремесленники, не поддававшиеся тлетворному влияни 
расистской пропаганды и расовых предрассудков, всегда готовы был 
помочь беглецам с Юга добраться до границы с Канадой. Аболu 
ционисты развернули решительную борьбу против закона 1 850 г. 

Тем не менее в такой обстановке ряд черных церковных лидеро 
аболиционистов, стоявших ранее за ассимиляцию негров, в 50-е годь 
решив, что условия для этого резко ухудшилось и бесперспективнь 
отказались от своих прежних взглядов и стали сторонниками эмигр 
ции. Среди них оказались такие известные деятели, как бывший пр 
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'н оник АКО и колонизации из АМЕЦ А. Краммелл, С.Р.  Уорд из 
1 1р ' свитерианской церкви и на некоторое время даже Г.Х. Гарнет. В 
'1 11Стности, Краммелл стал теперь сторонником АКО и, уезжая в 

фрику, охарактеризовал Либерию как "место, предназначенное для 
1 1 1 шей) национальности, посвященное свободе и освященное рели-

1 1 \ С й " .  Гарнет же в 1 852 г. возглавил возникшее в Кливленде при под
i ржке АКО Общество африканской цивилизации, запланировавшее 

спедицию в Африку с целью подыскания подходящего района для 
шюнизации американскими неграми (37 . 194, 197) . 

Массированная атака в 30-40-е годы аболиционистов против раб
тuа заставила их противников в 40-50-е годы прилагать особые 
илия для его оправдания. Среди ведущих южных апологетов рабства 
I Jt и баптистский священнослужитель Торитон Стрингфеллоу из 

} иргинии. В 1 84 1  г .  он опубликовал "Краткое исследование свиде
' 1 •льств Библии об инстИтуте рабства" , в котором доказывал, что Бог 

1 1 кционировал и одобрял рабство в древности вплоть до Моисея. 
1' ели бы рабство было грехом, то разве Бог избрал в качестве своего 

·обого народа тех, кто ирактиковал его наиболее широко?" - вoпpo
I I I HJ I  он. К тому же ни Иисус, ни апостол Павел и никакой другой из 
рt t нних христиан никогда не осуждали рабство ! Стрингфеллоу дoкaзы
ili!JI , что рабство в Америке спасло многочисленных потомков Хама от 
•мерти в племенных войнах в Африке; что благодаря рабству негры 
11 тупили в контакт с цивилизацией и передовым образом жизни, 
1 1  У накомились с Евангелием и получили возможность спасения ( 1 30. 
1 1 - 1 2) .  

Примерно те же аргументы приводил в защиту рабства в 
) ращении к Генеральному синоду голландской реформатской церкви 

11 50-е годы ее пастор С.Б. Хоу. Епископ Д.Г. Гопкипе в книге "Взгляд 
Н иблии на рабство" писал: "Всемогущий, видя полное падение негри
Тtшского племени, отдал его в рабство потомкам Сима и Яфета, несом
н · нно, потому, что считал это состояние для него подходящим" .  Пре
•uитерианский священник Д. Армстронг опубликовал в 1 85 1  г. труд 
" ристианская доктрина рабства", в котором доказывал, что "христи-
1\ 1 /Ское рабство, возможно, и есть решение Богом той проблемы 

1'1Юшений между трудом и капиталом. - Э.Н.) ,  которую не удалось 
р • шить мудрейшим государственным деятелям Европы" .  Другой вид
НI>I Й белый церковный деятель Ф. Рос в 1 857 г. в книге "Рабство - пре-
1\Оi l ределение Бога" утверждал, что оно является "и будет оставаться 

Jr aroм для раба, благом для его хозяина, благом для всей американ
кой семьи" .  И даже орган пресвитерианской церкви на Севере журнал 

" Истинный пресвитерианин" заявлял, что в рабстве "нет ничего 
низительного. Оно могло существовать и в раю, и, возможно, просу

щ •ствует тысячелетие" (8. 1 82-1 83 ;  1 37 .  489-49 1 ;  1 72.  1 34-135) .  
Однако в середине XIX в. теологические доводы в пользу рабства 

шучали уже не столь убедительно, как в XVII и даже XVIII в . ,  и 
н"сологи рабовладельцев стремнлись придать своей аргументации "на

' t l l ы й" вид. С этой целью использовались и пропагандировались самые 
1 1 1 ·  л ичные доводы, призванные доказать, что черная раса биоло-
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гически и "нравственно" значительно ниже белой, что Африка - райо 
"устрашающей дикости, каннибализма, служения дьяволу, непристо 
ности" и т.д. Популяризировались теории о "полигенезисе" (раздел · 
ном создании рас) и неполноценности негроидов, их умственн 
отсталости, меньшем весе или объеме мозга африканцев и др. (37. 1 1  
1 1 8 ;  177. Ch. 3). 

Расистская пропаганда апологетов рабства, поддерживаемая бел 
церковью и расписывавшая "ужасы" политического и социальног 
равенства негров с белыми, постепенно делала свое дело, и миф . 
"превосходстве белой расы" успел глубоко проникнуть в сознани 
значительной части белых американцев. Как известно, расовые 
этнические предубеждения, стереотипы, переходя от одного покален 
к другому, передко воспринимаются затем как нечто совершенн 
бесспорное и само собой разумеющееся. Убеждение, будто "черные 
биологически и "морально" ниже "белых", в середине XIX в. был 
свойственно даже людям, искренне считавшим себя друзьями негров ( 
том числе большинству сторонников политики постепенного освобо · 
дения рабов). Более того, многие белые аболиционисты, активно б 
ровшиеся за ликвидацию рабства, полагали, что негры как предст 
вители "низшей расы" не могут и не должны претендовать на равны 
права с белыми гражданами. 

Сознательно насаждавшаяся расистская идеология представлял · 
собой важное препятствие для улучшения иравового и социально-эк 
намического статуса свободных негров, и они стремились противj

. 
поставить ей свою аргументацию. Причем борцы за подлинны 
свободу и равенство негров должны были обладать в такой обстановк 
огромным мужеством и энергией, чтобы отстаивать правду, доказывd· 
что негр - такой же достойный человек, как и белый. 

· 

А поскольку наиболее мощным инструментом свободных негра 
тогда была черная церковь, то контрнаступление против теорий непол� 
ноценности велось как религиозными, так и общественными негри� 
тянскими деятелями чаще всего (хотя и не всегда) с церковных кафедрj

. Основывалось оно не только на универсалистских аспектах в христЙ'� 
анстве, но и на ривайвелистских доктринах относительно природь1 
Бога и человека. Доктрина всеобщего равенства человека гласила, чтq 
все люди созданы Богом и по его образу (" . . .  мы верим в то, что Бо� 
сотворил из одной крови все народы, которые существуют н� 
земле . . .  ") . Поэтому как таковые все они одной и той же крови и братьяj 
Все они независимо от физических черт имеют дарованные Бога� 
права, которые никакому человеку непозволительно ограничивать ишl 
отбирать, а поэтому дискриминация любого человека - грех проти� 
Бога ( 166. 1�141 ). 1 

Некоторые негритянские церковные лидеры и другие авторы, щ: 
подвергая сомнению библейскую легенду о Ное и его сыновьях, утJ 
верждали, однако, что негры отнюдь не унаследовали от Хама ника
кого проклятья, о чем свидетельствуют успехи и достижения его более 
ранних потомков - таких народов древнего мира, как эфиопы, егип.J 
тяне, финикийцы, вавилоняне, ассирийцы, а через смешанные браки ..,. 
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llpt;и ,  греки и римляне. Среди потомков Хама они называли Моисея, 
1 1 1рсй Давида и Соломона, Сократа, Платона, Ганнибала, Юлия Цeзa
J II , Помпея и даже Иисуса Христа. Г.Х. Гарнет в 1 848 г.  в речи на 

рании женского благотворительного общества Трои, затем опубли
ЩJанной под названием "Прошлое, настоящее и судьба цветной расы", 
•t•осргал утверждение , будто Яфет был предком европейцев,  Сим -
'Jиатов, а Хам - африканцев, ибо все они были детьми одного отца и 

1 могли поэтому так отличаться друг от друга (9 1 .  1 15-120; 105 .  39). 
Признавая, что негры в США были во всем ограничены, лишены 

!'Сственных прав и в результате вынуждены занимать подчиненное 
юложение в обществе,  черные церковные и общественные деятели 
1101\'IСркивали, что это положение не является неизменным. Исходя �з 
1 ннайвелистской доктрины о совершенствовании, они утверждали, что 
'1 ловек испорчен не изначально и поэтому возможно полное и 
добровольное возрождение. Одно из средств духовного возрождения и 

JОершенствования - христианское образование, и межденоминацион-
1 Миссионерское общество, созданное черными церквами уже в 
1 1оху рабства,  успело основать несколько негритянских колледжей. 

т,тивирование ума, утверждали руководители черных церквей, дает 
одно из средств, которым человек может улучшить себя и поднять на 
ровень, который Бог имел в виду для всего человечества .  Делу 

IIP свещения американских негров посвятили свои труды и усилия 
шогие видные черные церковники. Так, Д.У. Пеннингтон написал 
" чебник о происхождении и истории цветного народа" . Пастор О. Ис
'1'01 1  опубликовал в Бостоне брошюру, в которой, анализируя причины 
J l l овой дискриминации негров в США, показал, что важнейшей из них 

r . 1ла заинтересованность в дешевом труде (9 1 .  1 14; 1 36. 149-15 1 ,  166--
1 (19, 212-2 1 5) .  Обращение к прошлому черной расы,  к истории амери

шских негров имело целью не только дать отпор расистским измыш-
1 · н иям о них, но и воспитать в них чувство расовой гордости и соли-

1\f! РНОсти. 
Вклад негритянских церквей в борьбу за свободу и равноправие 

I I ' J 'poв в десятилетия, предшествовавшие Гражданской войне ( 1 861-
1 �65 ) ,  едва ли можно переоценить. "Церковь была ядром негритян-
• ого протеста" (75 . 1965 . 1. 26), и именно из ее опыта многие негрятян-

не лидеры почерпнули обширный ряд идей узаконенного протеста, 
приобрели уверенность в себе, находчивость, организационный опыт, 
1 1  обходимые для того, чтобы бросить вызов системе угнетения. Сте-
11 1 1 1 , и формы участия черных церквей и священнослужителей в борь-

1 1ротив рабства варьировали: одни церкви служили станциями под
/1 IJ l ЫIOЙ "железной дороги", помогая освобождению из неволи сотен и 
'1' 1 • 1 ич рабов, другие, подобно приходам пасторов Л. Будеона и Г.Х. Гар-
11 ' l ' f l ,  способствовали росту политической активности своих черных 
нрихожан. Но так или иначе в целом они, несомненно, находились в 
Hll t н rapдe аболиционистского "крестового похода" и явились важным 1 1) 11 ктором социальной консолидации свободных негров, ускорившим 

1 >рмирование и развитие их расово-этнического самосознания. 
Позиция белых протестантских церквей США по вопросу о раб-
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стве негров в период от Войны за независимость до Гражданско 
войны претерпела значительные изменения и привела часть из них 
формальному расколу. Еще в конце XVIII в. , как было показано выш 
крупнейшие иЗ этих церквей по численности паствы - методистская 
баптистская - открыто осуждали рабовладение. В 1787 г. даже пресв 
тернанекий синод рекомендовал принять меры, направленные на п 
степенную отмену рабства, в 1793 г. осудил работорговлю, а в 1 795 · 
постановил исключит6 из церкви рабовладельцев (хотя и с оговоркой 
сохранении "братской любви" к ним) ( 1 68 .  62; 336. 173 ;  369. 173) .  

Однако революция рабов в Гаити и раскрытие в 1 800 г. в Ричмонд 
(Виргиния) заговора рабов под руководством Габриэля - раба Томас 
Проссера напугали рабовладельцев. Заговорщики, к которым прим 
нуло несколько тысяч рабов, планировали захватить графств 
Генрико, однако два предателя выдали их планы. Это, "безусловно 
самый серьезный и тщательно подготовленный из всех известных на 
заговоров" , - писал губернатор Виргинии Д.  Монро президент 
Т. Джефферсону. По разным данным заговор охватил от 1 до 10  ты 
рабов. Для привлечения их к участию в нем использовались тайны 
религиозные собрания. Габриэль, изучавший Библию, по-своему тол 
ковал их участникам те ее части, которые относились к положени 
рабов и нападению на филистимлян. Кроме того, брат Габриэля 
Мартин, был проповедником и для привлечения колеблющихс 
широко использовал религию. При этом он убеждал рабов , что " 
дело сродни делу древних евреев" и, согласно Библии, Бог обещает 
что "пятеро вас одолеют сотни и сотни тысяч ваших врагов" .  С цель 
вовлечения в заговор рабов, родившихся еще в Африке , один и 
руководителей заговора - Джордж Смит использовал этнически 
религиозные традиции, колдунов и колдовство. Из ряда отрывочны 
сведений видно, что руководители заговора знали об идеях Француз 
ской революции, ибо, по свидетельству одного из схваченны 
заговорщиков, планировалось перебить всех белых, кроме квакеров 
методистов и живших в штате французов, которых "следовало щадит 
вследствие . . .  их дружбы со свободой". За заговором Габриэля на Юг, 
сразу же последовало припятне · законов, направленных на предотвра 
щение подобных заговоров. В Южной Каролине в 1 800 г.  быщ) 
запрещено рабам, свободным неграм и мулатам даже в присутстви' 

белых собираться ночью в целях богослужения. В 1 802 г. такой зако 
был принят в Виргинии, а затем в Миссисипи (61 .  229-:230; 68. 220-225; 
1 36 . 46; 226. 3 10-3 12; 3 14. 147; 336. 219 , 223, 3 1 1 ) . 

В первом и втором десятилетии XIX в. в связи с ухудшение 
положения рабов заговоры и восстания следовали одно за другим 
почти ежегодно. В 1 8 1 6  г. в Кэмдене (Южная Каролина) был раскры 
заговор, мотивированный "дикими безумными идеями прав человека 
неправильно понятыми фрагментами Священного писания" (6 1 .  230; 
68. 258 ;  197. 1 86). 20-е годы ознаменовались "одним из самых серьез
ных, широко разветвленных и тщательно запланированных" заговоров 
рабов во всей истории борьбы народов США против рабства" (68. 259 
270). Руководителем его был Телемак или, как его стали называть, 
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1 1 марк Вези. Он родился в 1 760-х годах в Африке либо в Вест-Индии, 
l > ' tиком привезен в Чарлстон (Южная Каролина) и более 20 лет был 

1 ом-слугой капитана рабаторгового корабля Джозефа Вези. Плавая 
озяином между портами Вест-Индии и Африкой, Денмарк повидал 

!tp ,  познакомился с разными вариантами рабства черных, освоил 
11 колько иностранных языков и успел многое узнать о революции 
1 110 о на Гаити. Выиграв в 1 800 г. в лотерее 1 ,5 тыс. долл . ,  он за 

1 )0 долл. купил себе свободу и завел в Чарлетоле плотницкую 
терскую. Вези был членом местной конгрегации АМЕЦ и, по 
оторым данным, иногда сам выступал там с проповедями. Среди 

fШЬiх он приобрел репутацию независимого человека, а среди бe
iJ I I X - слишком самоуверенного и поэтому "трудного негра".  

Вовлекать рабов (как городских, так и полевых с окружающих 
1 1  tштаций) в заговор Вези начал в 1 82 1  г. Он сумел подобрать себе 
t t к и х  непосредственных помощников, которые позже даже под 

•rокими пытками отказались назвать зашифрованные в щ1йденном 
1 Ht ке имена участников заговора. По разным данным, заговорщикам 
Дltлось привлечь от 7 до 10 тыс. рабов в радиусе до 1 00 км от Чарл
t он а .  Большинство их родилось в Америке, но многие были уро

tщами Африки и Вест-Индии (в конце XVIII - начале XIX в. в 
1 ж н ую Каролину прибыли некоторые плантаторы с Гаити со своими 

nн ми). В связи с этим одним из помощников себе Вези назначил раба 
' · к а  Притчарда - галла по этнической принадлежности, известного 

� Галла Джек. В качестве колдуна он имел у рабов-новичков 
t l 'ромный авторитет, как человек, которого "нельзя убить, застрелить 
i \J I \1 захватить" .  Известно, что он был руководителем тайного этничес-

1 )1'0 Общества галла, члены которого поклялись во взаимной вернос-
1 11 1 1руг другу. Некоторые авторы полагают, что он был носителем 
\ lt шщноафриканских и вестиндских традиций культа 6биа. 

Восстание предполагалось начать 1 4  июля 1 822 г . ,  но заговор
! \ itков выдал раб - домашний слуга, и они были схвачены. Специаль
I Ы Й  суд после полуторамесячного расследования предъявил обвинения 
1 � 1 л ицу. 35 из них, в том числе Денмарк Вези, были повешены. След
rвие показало, что для маскировки сборов заговорщиков использова-

1 !1 1 >  молитвенные собрания, а обсуждение плана восстания и подготов-
1 1  к нему постоянно происходило в "библейском контексте" .  Вези был 
ти нным членом АМЕЦ и с самого начала широко использовал Биб-

1\ I I Ю ,  сравнивая положение Черных рабов с положением древних евреев 
1 t ·и петском плену. По показаниям одного из рабов, Вези говорил о 
'1 • t •ворении мира, в котором все люди имеют равные права, черные 

! же, как и белые . . .  " По признанию другого, Вези, читая Б иблию, 
Н' ал,  что следует покончить со всеми белыми - мужчинами, женщи

' tvt и ,  детьми, и утверждал, что поступить так не было грехом, ибо 
'' f , or приказал нам сделать это" .  По другим признаниям заговорщиков, 
1 'J И ссылался не только на Б иблию, но и на пример Гаити, т.е .  пере-
1 t н и нал религиозную проповедь с аболиционистской идеологией. 

В ыяснилось также, что не только Вези, но многие свободные нег
''' и рабы, участвовавшие в заговоре, были прихожанами Африкан-
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ской методистской епископальной церкви Чарлетона и что в заговор 
по-видимому, был замешан пастор Моррис Браун, вынужденный 
связи с этим бежать на Север и ставши� там помощником Р. Аллена, 
после его смерти епископом-руководителем АМЕЦ. Однако, 
мнению О.  Алхо, Д. Вези использовал религию, как христианскую, т 
и африканскую, прежде всего как инструмент устранения сомнений 
колебаний части вовлеченных в заговор рабов. Учитывая мифологиз 
рованное , преимущественно религиозное сознание своих слушателе 
он был вынужден использовать религиозные образы и язык. Поним 
ние им того, что социальная революция в тех реальных условия 
нуждается в христианском обосновании и что ее следует поддержа 
также средствами и элементами африканской традиции, в том числе 
помощью колдуна,  лишний раз свидетельствует о высоком уровне 
незаурядности Д. Вези как руководителя (6 1 .  224-225 ; 68. 268-272; 1 3  
7�76; 1 65 . 569-570; 197. 1 85-1 86; 253 . 93, 1 35-138 , 1 58 ,  1 83 , 2 1 3-2 14). 

После раскрытия заговора Ценмарка Вези деятельность АМЕЦ 
штате была запрещена. Рабовладельцы Южной Каролины и друг 
штатов потребовали изоляции рабов от свободных негров и городе 
рабов от сельских. Во многих штатах были приняты дополнительны 
законы и меры, ограничивающие права и деятельность свободных не 
ров и усиливавшие контроль за рабами. Однако обстановка оставалас 
очень тревожной. В 1 825 г. известный южнокаролинский рабовладеле 
даже в публичной речи посетовал на то, что "владеть рабами с кажды 
днем становится все менее безопасно" .  Восстания меньшего масштаб 
и волнения на плантациях продолжались вплоть до конца 20-х годо 
(68 . 1 1 5 ,  268; 375.  22) . 

В первой четверти XIX в. по мере возрождения и укрепления н 
Юге института рабства антирабовладельческие настроения сред 
белых южан под влиянием расистской пропаганды рабовладельцев 
их идеологов постепенно стали исчезать. Не могло не наложить это 
обстоятельство своего отпечатка и на позицию руководства белы 
церквей по вопросу о рабстве. Так, президент Б аптистской конвенци 
Южной Каролины Ричард Фурман уже в 1 822 г. доказывал, что "право 
держать рабов явно установлено Священным писанием" и поэтому не 
может считаться "аморальным действием" ( 1 96. 1 87-1 87 ;  183 .  1 85) .  

В В иргинии усиление белого расизма, растущий страх пере� 
восстанием рабов, а также убеждение в том, что вдохновляют и поощ 
ряют их к этому негры-проповедники, стали причиной того, что q 
середины 20-х годов баптистская церковь там начала ограничиват� 
лицензирование черных проповедников. У некоторых из них былli 
отобраны старые лицензии, а прежде чем разрешить лицензировани€1 
нового кандидата рекомендовалось проводить тщательную проверк}'! 
его "благонадежности" .  И если раньше существовавшие в штате афри., 
капекие баптистские церкви обычно сами избирали своих пасторов и ,  
являясь членами местных белых баптистских ассоциаций, были пред1 
ставлены на их собраниях негритянскими делегатами по своему 
выбору, то к концу 20-х годов эти церкви потеряли значительную 
часть своей автономии и находились под неусыпным наблюдением 
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елых баптистов. Что же касается белой методистской церкви, то даже 
амая тщательная проверка протоколов ее форумов за время с 1 820 по 

1 828 г . ,  по свидетельству У. Уэзерфорда, не обнаружила ни одного 
нействия, предпринятого этой церковью против рабства. И хотя на 

\:Вере многие методистские белые пасторы еще и продолжали высту
/ J ать против рабства, на Юге даже те , кто в душе осуждали его, ради 
"единства церкви" молчали ... ( 1 30. 3-4; 369. 9 1 ) . 

Конец 20-х - начало 30-х годов были тревожными для рабовла
нсльцев. В разных местах Юга то и дело вспыхивали волнения рабов. 
Из Мэриленда, Виргинии, обеих Каролин и Луизианы в Вашингтон 
1 10ступали требования о присылке войск на случай ожидаемого бунта 
африканцев .  И как раз в это время появился и начал . очень быстро 
распространяться среди рабов уже известный нам "Призыв" Д. Уокера. 
В такой обстановке произошло третье из крупнейших выступление 
рабов на довоенном Юге в XIX в. - восстание Ната Тэрнера в Вирги
н ии, в котором особенно ярко проявилась связь негритянской религии 
с негритянским сопротивлением. и хотя по своим масштабам оно было 
· начительно меньше чем те, что готовили Габриэль Проссер и Ден
марк Вези, но в отличие от них оно действительно произошло и стало 
самым кровавым восстанием рабов в истории США. Не случайно его 
руководителю посвящено больше исследований, чем любому другому 
л идеру черных рабов в США (280; 360; 377). 

Нат Тэрнер родился в 1 800 г.  рабом и всю жизнь прожил в 
графстве Саутгемптон, где к 1 83 1  г .  проживало 9,5 тыс. негров и 
6,6 тыс. белых. Он был необычным ребенком, очень рано сам научился 
ч итать, много раз перечитывал в Библии рассказы об израильтянах в 
египетском рабстве и Моисее, видя себя в мечтах человеком, который 
полностью вызволил черных из рабства. В детстве он не раз слышал, 
как родители и другие взрослые рабы, удивляясь его способностям, 
говорили между собой о нем как чуть ли не об избраннике божьем. В 
юности он и сам уже считал, что вдохновлен Богом. В молодости он 
1 1ачал читать проповеди, и его религиозный авторитет в общине рабов 
на небольшой плантации их хозяина Джозефа Трейвиса был обще
признанным. Это еще больше убедило Ната в своем особом предназ
н ачении. Утвердившись в этом, он посвятил себя различным рели
гиозным испытаниям, включая длительные посты и молитвы. К этому 
времени выяснилась его способность излечивать некоторые болезни 
" приложением руки" и среди рабов он стал пользоваться репутацией 
врачевателя, провидца и пророка. Летом 1 825 г . ,  судя по "Исповеди" ,  
продиктованной им в тюрьме в ноябре 1 83 1  г . ,  его посетило видение 
битва на фоне потемневшего неба, молний, раскатов грома, белого и 
черного духов. После этого он еще более уверовал в свою роль мессии, 
стал проводить много времени в одиночестве, молиться и изучать 
Библию. В последующие годы его продолжали посещать видения, 
принимавшие иногда апокалиптический характер. Решающее видение 
нришло в мае 1 828 г . ,  когда "дух" сказал ему, что время придет и 
"первое станет последним, а последнее - первым",  после чего он сделал 
вывод о том, что "день близок" . . .  По мнению некоторых авторов, он 
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читал "Призыв" Уокера и под его влиянием еще более утвердился в 
необходимости вооруженного восстания. Как полагает О. Алхо НЗi 
основании "Исповеди" и признаний самого Ната Тэрнера о своей жиз� 
и мотивах своих действий, он принял на себя не роль Христа-Спаси1 
теля, а скорее роль мстителя наподобие пророков Ветхого завета � 
представлял себе ее только в свете наказания, посылаемого Богом 
врагам черного народа - белым (61 .  226-228;  1 36. 1 19-125; 195. 58-59; 
1 97 .  1 87 ;  385. 52-53,  59). 

Теперь Тэрнер стал готовиться к последнему "знаку божьему" • 
чтобы поднять и повести свой народ на сокрушение врага его ж�. 
собственным оружием. Таким знамением Нат Тэрнер счел произо.., 
шедшее в феврале 1 8 3 1  г. солнечное затмение. Только после этого оц 
счел возможным нарушить печать молчания и посвятил в свои 
намерения четырех человек, с которыми договорился поднять восста ... 
ние в День независимости США - 4 июля с целью "окончательного'; 
уничтожения рабства. Но к тому времени он оказался болен и решил 
ждать нового знамения (6 1 .  227; 378. 96-97; 385. 58-59). 

В отличие от Габриэля Проссера и Д. Вези Нат Тэрнер не имел 
детально разработанного плана восстания, ожидая, что рабы присое� 
динятся к нему, как только оно начнется. В результате ему удалось: 
избежать судьбы большинства заговоров рабов - предательства. Но 
когда произошло очередное знамение и он решил, что пора дейст
вовать, его группа насчитывала всего шесть человек. Восстание 
началось ночью 21 августа 1 83 1  г. с нападения на усадьбу Трейвиса и: 
было для белых полной неожиданностью, но длилось всего 48 часов .. 
Повстанцы, вооруженные топорами и косами, переходили с плантации 
на плантацию, убивали белых. За сутки к ним прсоединилось около 70: 
рабов, в том числе конных, с небольшим числом ружей. Восставшие 
рабы успели перебить более 60 белых и приближались к адми
нистративному центру графства Джерусалему, где рассчитывали 
захватить склад с оружием. Однако на подступах к городу их встретили 
местная милиция и солдаты и довольно быстро рассеяли повстанцев, 
захватив многих в плен. В течение последующих двух дней было убито 
более 100 негров. 46 человек судили: из них 16 (в том числе 3 сво
бодных негров) повесили, 12 продали в Вест-Индию и т.д. По призна
нию губернатора Виргинии Дж. Флойда, все осужденные "мужественно 
встретили смерть, не выразив сожаления, что отдают свою жизнь за 
такое дело" . Самому Тэрнеру удалось скрыться и около 2 месяцев 
прятаться в лесах, но в конце концов с помощью собак его выследили, 
судили и вскоре казнили (68. 296-302). 

В Виргинии после подавления восстания воцарился террор. За 
неграми охотились с собаками. Их жестоко пытали, калечили, убивали. 
Автор статьи в ричмондской газете "Инкуайер" писал: "Дело Ната 
Тэрнера нас предостерегает. Никакому черному человеку не следует 
разрешать быть проповедияком в стране. Закон должен быть усилен -
либо трагедия в Саутгемптоне взывает к нам тщетно" ( 197 .  188). Зако
нодательные органы многих южных штатов приняли меры, ограни
чивающие деятельность негритянских проповедияков и церквей, что 
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же само по себе свидетельствовало о значении деятельности негри
l')н tской церкви и вклада ее в борьбу против рабства. 

Довоенный Юг никогда не забывал Ната Тэрнера. Во всех южных 
I I J 'I 'aтax власти принимали жестокие меры для подавления мятежных 
но строекий среди рабов. Смертный приговор грозил всем, кто 
нодстрекал их "к сопротивлению, тайным обществам, заговорам и 

унтам" . Были введены законы о строжайшем наказании за обучение 
1 н бов грамоте и помощь беглым рабам, о еще большем ограничении 
нрав и деятельности свободных негров, о запрете въезда их из других 
н iтатов и т.д.  Скандинавский путешественник, побывавший на Юге 
: UI A ,  сообщал, что плантаторы "никогда н е  ложатся спать без 

•щряженных пистолетов сбоку" (320. 27; 384. 1 8 3- 1 84). 
Террор, однако, не остановил упорной и нараставшей борьбы 

• r  • рных рабов за свободу. Восстание Ната Тэрнера, завершая опреде
т.: н ный этап этой борьбы, в то же время явилось важной вехой ее 
нольнейшего развития. Другим событием, которое также оказало в те 
rоды глубокое влияние на движение против рабства в · США, стала 
отмена в середине 30-х годов Англией рабства в Вест-Индии и Британ
•кой Гвиане. В 30-40-е годы XIX в. значительно возросло число нобе
r·о н с плантаций, поджогов, стычек блюстителей порядка с беглыми 
рtrбами, заговоров и восстаний последних. 

: Как только стало известно, что Нат Тэрнер был проповедником, 
реди белых южан поднялась волна слухов о том, что все черные 

нроповедники - " смутьяны" и "агитаторы",  подбивающие рабов к 
м н·t·ежу и убийствам. Так считал и губернатор В иргинии Дж. Флойд, 
тоерждавший, что восставшие стремились создать свое правительство 

• диктатурой черных проповедников. В 1 832-1 834 гг. многие южные 
r нтаты приняли законы, запрещавшие свободным неграм и рабам 
1 1 роповедовать, а также присутствовать на религиозных собраниях 
нuчью без разрешения, а кое-где и вообще собираться более чем пяти 
робам вместе без присутствия белого человека. 

Однако отнюдь не все черные проповедники обязательно призы
l l t tл и рабов к восстанию, хотя связано это было не столько с их личной 
нозицией, сколько с трезвой оценкой реального соотношения сил. Да и 
пношение властей и руководителей белых церковных руководителей 

черным проповедиякам на Юге широко варьировало в зависимости . 
1 }' 1 '  времени и места. Кое-где - в той же Виргинии и даже на нижнем 
1 re , в Алабаме, Миссисипи, Луизиане , Техасе - в 3 0-50-е годы 
· rюбодные негры и рабы продолжали проповедовать ( 1 83 .  257, 259). 

В то же время вызов, брошенный новым, воинственным и ради
trл ьным аболиционизмом и ААО рабству, а также усилившийся в ЗО-е 

r·оды страх рабовладельцев перед восстаниями рабов и растущим поло
е н ием южан в качестве меньшинства среди белого населения страны 

вследствие растущего притока на Север иммигрантов из Европы и 
11 кл ючекия рабства на многих западных территориях) еще более 
t)  остряли чувство угрожавшей им опасности ( 1 96. 1 86-1 87 ;  3 14. 1 59). 

То обстоятельство, что религия сыграла весьма заметную роль в 
1 рун нейших заговорах рабов первой четверти XIX в . :  заговоре Габ-

63 



риэля Проссера в 1 800 г. , заговоре в Кэмдене (Южная Каролина) ' 
1 8 16 г. и в заговоре Ценмарка Вези в 1 822 г. ,  побудило некоторь 
церковных лидеров-южан и плантаторов, во-первых, осознать, что п 
определенных обстоятельствах религия вообще и черные пропове 
ники в частности могут представить серьезную угрозу безопаснос 
рабовладельческого общества, а во-вторых, признать, что севернь 
церковники-аболиционисты правы, когда говорят, что рабовладель 
запустили христианское наставление своих рабов. Во всяком случа 
уже начиная с 1 829 г. такие видные рабовладельцы, как Ч.К. Пинк 
Э.Р. Лоуренс, У.Б .  Сибрук, уговаривали плантаторов Южной Карол 
ны "воспользоваться аргументами . . .  наших северных братьев" с те 
чтобы улучшить "религиозное состояние рабов" (314.  154-155, 1 59). 

Восстание 1 83 1  г. ,  руководимое Натом Тэрнером, по-видимом 
убедило в этом рабовладельцев и заставило их понять, что организ 
ванную религию в интересах самих же плантаторов следует испол 
зовать как своего союзника в деле "сохранения мира и доброго пов� 
дения среди негров". Газета виргинских баптистов, например, в 1 835 � 
прямо заявила, что если бы церкви в графстве Саутгемптон должны� 
образом занимались духовным наставлением рабов, то, возможно, н 

. 
произошло бы восстание во главе с Натом Тэрнером. Причиной его, п 
мнению автора статьи, было отсутствие должной заботы о рабах � 
предоставление их самим себе. Эндрью Броддас и другие виргински� 
баптистские деятели подчеркивали, что религиозное наставлени� 
сделает рабов гораздо более хорошими слугами и убеждали хозяе� 
устраивать для них по вечерам специальные церковные службы, � 
также "приглашать своих слуг присутствовать на семейных молитвах'� 
в хозяйском доме ( 1 30. 7-9). В Джорджин и Южной Каролине под 
руководством Уильяма Кэйперза (позже епископа методистской церк-; 
ви) уже в начале 30-х годов появились первые плантационные миссиd 
для религиозного наставления рабов. Другой выдающийся стороннинi 
создания плантационных миссий Чарлз Джонс, заявив, что 9/1 Q  
негритянского населения Юга и Запада не бывает в церквах, поскольку, 
в некоторых сельских районах там их вообще нет, в 1 834 г. призвал 
белые деноминации и рабовладельцев финансировать строительство 
церквей и часовен. 

Во второй половине 30-х - начале 40-х годов руководителИ 
движения плантационных миссий утверждали, что причиной заговоров 
и восстаний является религиозный фанатизм рабов, обусловленный не-' 
правильным наставлением их. Если бы рабы получили правильное· 
религиозное наставление, то никогда бы не последовали за таким 
"фальшивым пророком" ,  как Нат Тэрнер, уверяли они. Одновременно 
ими была развернута по всему Югу кампания в пользу религиозного 
обучения рабов как лучшего средства укрепления рабства. Чтобы 
сделать его безопасным для рабовладельцев, говорили они, необхо
димо большее внимание со стороны хозяев к религиозной жизни рабов. 
Это была сплотившая южных церковников основных деноминаций 
стратегия использования христианства как средства социального конт
роля. Оценив ее по достоинству, рабовладельческая аристократия ока-
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1 1 1ла движению плантационных миссий полную и активную поддержку 
1 0 1 .  80-93;  1 83 .  1 87-1 88). 

Результатом, по словам одного из американских историков, стал в 
0-50-е годы XIX в. новый "огромный взрыв" обращения рабов в 
r 1Стианство. При этом наиболее активны в области деятельности 

тrантационных миссий были южные методисты и баптисты, хотя пре
nитериане и епископалиане также заметно активизировали свои ycи
I I I Я  в этой области. В частности, методистская епископальная церковь 

га за время с 1 846 по 1 8 6 1  г.  увеличила число своих черных прихо
l \Н ,  по некоторым данным, с 1 1 8 ,9 до 209,8 тыс. ,  а баптистская - с 200 

\0 400 тыс. ( 1 30. 4-5 , 10; 1 83 .  1 86;  3 14. 175-176). 
Что же касается пре:свитериан, то хотя число рабов в их церкви 

llнкогда не было очень большим, но к 1 842 г. пресвитерианские мис-
lrонеры занимались евангелизацией их в семи штатах (Виргинии, 

1 верной и Южной Каролинах, Джорджин, Кентукки, Миссисипи, 
1 1 абаме) .  Но идеи таких священников, как пресвитеjшанин Чарлз 

{ онс из Джорджин или методист Кэйперз из Северной Каролины 
оторые , кстати, сами были рабовладельцами) ,  оказали большое 

�Jr ияние на идеологию и практику плантационной миссионерской 
нтельности всех протестантских деноминаций в предвоенные 
ятилетия (6 1 .  56; 3 14. 157; 1 65). 

· 

В частности, именно Ч. Джонсу благодаря опубликованной им в 
I K42 г. и получившей широкое распространение по всему Югу книге 
• 1 лигиозное наставление рабов в Соединенных Штатах" удалось 

дить рабовладельцев в необходимости подготовить особые издания 
11блии для рабов и специальные инструкции для проповедников ,  

n ' JJ ичить оплату белым священникам, которые вели богослужение 
JI Я  рабов, организовать на плантациях чтение Библии для взрослых 
11 ов и воскресные школы для их детей (которые иногда вели сами 

I J Ы  плантаторов). Были специально отобраны и популярно изложе-
1 !>1 одобренные плантаторами библейские рассказы, которые рекомен
I НJ 1 1лось читать рабам. В 1 845 г. в Чарлстоне, где собрался Цвет южно
ltролинской плантаторской аристократии, было принято решение о 

IН1 1 1 ансовой поддержке усилий церковников Юга, и в последующие 
1 } \ ' • '  рабовладельцы тщательно следили за цензурпрованной христиа
I II ' J fщией своих невольников ( 1 83 .  1 88 ;  3 14. 1 65 ,  1 69; 378.  52). 

Одна из трудностей миссионерской деятельности на плантациях 
1 •тояла в том, что рабовладельцы и южные протестанты боялись 
111 совой грамотности рабов и поэтому сознательно не учили их гра
О'I'С .  В Алабаме, Миссисипи, Луизиане и Южной Каролине обучение 

бон грамоте каралось смертной казнью. Поэтому религиозное 
t ' • ение и наставление рабов разрешалось проводить только в устной 
1\Jрме.  Учитель, или проповедник, сначала задавал вопрос и давал 
I I'IJ ·т на него, а затем просил класс или прихожан в церкви повторить 
1 '1' и другой и выучить их наизусть. Широко использовались также 
IIM I I Ы  и картинки из Библии ( 1 83 .  1 88 ;  3 14. 1 6 1 ) . 

Рабовладельцы руководствовались главным образом интересами 
ц rоны и безопасности, полагая, что религия должна стать хорошим 
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средством контроля. Идеологическая обработка рабов считалас 
настолько важной, что рабовладельцы при отсутствии проповедника, 
иногда и при наличии его нередко сами читали проповеди рабам. Пр 
этом одни из хозяев были достаточно религиозны и проявляли де" 
ствительную заботу о "духовном благополучии" своих рабов . Други 
относились к этому скептически, однако вообще не мешали раба 
слушать проповеди, исходя из того, что .если они слушают белог 
проповедника, то хотя бы в это время не смогут уходить в лес, чтоб 
слушать какого-либо подозрительного черного проповедника. Бывщ 
раб Илайджа Дэвисов из Виргинии вспоминал, например,  что рел 
гиозная искренность его бывшего хозяина выразилась в том, чт 
вопреки запрету со стороны закона, он учил своих рабов грамо.t' 
чтобы они сами могли читать Библию. Но это отнюдь не мешало е 
разрушать их семьи, продавая отдельно их жен или мужей ( 1 83 .  1 8. 
1 9 1 ) .  

Что ж е  касается содержа ни� проповедей, читаемых рабам, r 
пресвитерианским миссионерам, например, не рекомендовалось к 
саться многих. мирских проблем, выслушивать жалобы на хозяев ил 
надсмотрщиков. И вообще проповеди, разрешенные белыми, не дол 
.ны .были содержать ничего такого, что могло бы натолкнуть рабов 
осознание необходимости борьбы за свое освобождение. Более тог 
Ч. Гамильтон полагает даже, что "проведи белых священников раба 
на плантациях не напоминали им о будущем воздаянии в раю.  
Подобные утверждения могли посеять мысль, что рабство неспр 
ведливо и против него следует восстать" ( 195.  37, 39; 336.  22 1) .  Однак 
на наш взгляд, эта его точка зрения отнюдь не представляете 
бесспорной. 

Рабовладельцы, конечно, знали, что рабы предпочитают слуша 
своего, черного цроповедника. И нередко хозяева, обнаружив у раб 
которо,му они доверяли, соответствующий талант и нарушая зако 
сами поощряли его проповедовать на своей плантации. А известны 
политик и плантатор из Джорджин Роберт Тумбе, научив своего чс;: 
ного кучера читать и писать, позволил ему вести проповеди не тольк 
в своей общине рабов, но и в округе ( 1 83 .  261 ) .  

От рабов обычно не  требовалось обязательно вступать в церкон 
той же деноминации; к которой принадлежали хозяева. В Южно 
Каролине, например, значительная часть плантаторов оставала 
епископалианами, а их рабы стали баптистами. После Гражданско 
войньгмногие рабы из других деноминаций также перешли в баптис 
скую или методистскую церковь ( 1 83 .  1 89). , 

Между тем по мере укрепления позиций северной буржуазии 
усиления политической борьбы ее с плантаторами-рабовладельца 
все больше белых церковников Севера включались в аболициони<,: 
ское движение. Б орьба внутри белых протестантских церквей п 
вопросу· о. рабстве, особенно обострившаяся в 40-50-е годы, привел'\· 

расколу и образованию у них северной и южной ветвей. Еще в перво' 

четверти XIX в. белая методистская епископальная церковь, выступа 
шая ранее против рабства, фактически стала постепенно отходить Q 
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тuй позиции, хотя официально ее не меняла . А' для того чтобы 
ох ранять внешнее единство в своих рядах, на каждой генеральной 
онференции этой церкви руководство деноминации по возможности 
1'1 1ралось обходить вопрос о рабстве. Тем не менее в 1 836 г. ее епископ 
. Кэйцерз , заявив, что христианский раб должен быть верным и 

11 )слушным хозяину, открыто высказался против освобождения рабов. 
н ачалу 4О�х годов более тысячи священнослужителей этой церкви 
ми явля.Лись рабовладельцами. В конце концов на генеральной ·кон

фt:ренции: в 1 844 г. при обсуждении женитьбы на рабовладелице. епис
kОГJа Д. Эндрью из Джорджии воnрос о рабстве встал настолько остро, 
r •r ·o привел к давно назревшему. расколу деноминации· и созданию в 
1 R45 г. отдельной открыто прорабовладельческой Методистской епис-
t )nальной церкви Юга. В 1 847 г. в ней насчитывалось 125 тыс. , а в 

I A60 г. - 1 72 тыс. негров ( 1 96. 1 89-1 90; 336.  225 ; 369. 92-93,  97-98,  1 07 ,  
10.8). 

В 9елых баптистских ассоциациях в 40-е годы также разверн:улась 
Jжесточенна.я борьба по вопросу о рабстве. И когда Отдел

-
·загранич

I I I • I Х  миссий при образованном еiце в 1 8 14 г. Объединении баптистских 
11 • рквей США принял в 1 845 г. решение лишить рабовладельцев права 
� 1 1ссионерства,  -r o  песогласные с таким решением многочисленные 

лые баптистские ассоциации Юга на конференции в Августе (Джорд
ия) образовали свою Южную баптистскую конвенцию ( 1961:: 1 90). 

В отличие от баптистов и методистов в пресвитерианской протес
'l'н нтской епископальной и конгрегационалистской деноминациях (где 
l l ' l'poв вообще было очень мало) до формального раскола на южную и 

верную ветви дело дошло лишь в 1 86 1  г. Отдельные их представи� 
'1' Jl и осуждали рабство (в частности, созданная в 1 846 г. конгрегацио
III IJ J истами Американская миссионерская ассоциация сразу _же вьюка
! Сtлась против рабства), другие его оправдывали. Но форма:Льно· -гене
l "л ьная ассамблея пресвитерианской церкви только в 1 8 6 1  г. заявила, 
' 1 ' 1 '0 рабство - нормальное состояние черного человека (6 1 .  5 8 ;  196. 
1 1)( ) ;  336. 227, 228, 3 1 1 ;  369. 183, 1 99, 202). 

Что касается католической церкви, то, за исключением ·Луизианы 
li Мэриленда, где общее число черных католиков, включая свободных 
l · , ·ров и мулатов, не превышало 75-80 тыс. , у нее не было тесных 
онтактов с рабами. И хотя она признавала пороки рабства,  тем не 

I IJ J·Iee открыто не осуждала, считая, что ликвидация его - дело дале
Ш'О будущего и должна происходить постепенно с компенсацией 

р1 1uовладельцам. В 50-е годы и особенно в годы Гражданской войны 
Jl к оводство и пресса католической церкви твердо стояли на С"Граже 
11 1 1 ' 1 -сресов рабовладельцев (324.  152,  1 55-1 60; 336. 28). 

И только квакеры продолжали открыто выступать против рабо-
1111 1щения, поддерживать аболиционистское движение и антирабовла-
11 л ьческую пропаганду. Они по-прежнему активно участвовали в 
11 · я тельности подпольной "железной дороги" ,  президентом которой в 
'1'1 )  время являлся квакер из Цинциннати Леви Коффин . . В 1 85 3  г. 

1 1 1 1  к еры вруiшли губернаторам южных штатов, членам Конгресса и 
l l · рховного суда США, а также президенту Ф. Пирсу декларацию, в 



которой резко осуждалось рабство негров ( 1 4 1 .  1 19,  179,  1 85-1 89; 1 
1 30; 33 1 ;  369. 79) . 

В предвоенное десятилетие антирабовладельческие настроен 
стране быстро нарастали. Несмотря на драконовский закон 1 850 
бегство рабов с плантаций припяло особенно IПирокие масiПта 
Пожары, заговоры, выступления рабов с еще больiПей, чем ког 
либо, силой охватили весь Юг. Но особенно бурная волна негритянс 
выступлений прокатились по больiПинству южных IПтатов в 1 85 
1 856 гг. И снова первым, кто подозревалея в качестве "смутьянов 
"зачинщиков",  стали черные проповедники. Так, во время паники, в 
ванной раскрытием заговора рабов в Кентукки в 1 856 г . , обвиненны 
руководстве им молодой черный проповедник был повеiПен. Рабо 
дельцы изгоняли даже беЛых миссионеров, если подозревали, что в 
проповедях могли содержаться мысли аболиционистского хаvакте 
Между тем в мае 1 85 8  г. в негритянской церкви Чэтема Джон Бр 
изложил наиболее близким соратникам план Знаменитого рейда 
Херперс-Ферри. А в ночь перед его выступлением молитву с прось 
к христианскому Б огу "благославить успех наiПего дела" прочла ста 
седая негритянка. После восстания и гибели Джона Брауна, в 1 85 
1 86 1  гг. Юг охватила новая волна выступлений рабов. В посла 
Конгрессу в декабре 1 860 г. президент Дж. Бьюкенен был выну 
признать, что "чувства безопасности больiПе не существует" . До Гр 
данекой войны оставалось менее года (6 1 .  230; 68. 340-358;  70. 56---, 
1 36. 436). 

К тому времени, как свидетельствует статистика, число раб 
формально считавiПихся членами христианской церкви, составляло 
более 1/5 всех рабов в США (взрослых и детей). По цензу 1 86Q 
общее число их достигло 3 953 760. Между тем журнал "Крис 
обсервер" за февраль 1 86 1  г. привел следующие данные о численно 
рабов в главных протестантских деноминациях: методисты - 2 1 5  т.ъ 
баптисты - 1 57 тыс. ,  пресвитериане - 3 8  тыс. , епископалиане 
7 тыс. ,  последователи Христа - 10 тыс. ,  что составляет в цел 
427 тыс. (6 1 .  5 8) .  Однако, по различным другим данным, раб 
методистов к тому времени было от 172 до 2 1 0  тыс. , а рабов-бапти 
- даже до 400 тыс. Кроме того, насчитывалось, видимо, не менее 6 
70 тыс. рабов-католиков. Но и по этим данным, общее число рабов 
членов христианских церквей не превыiПало 700-740 тыс. , т.е. ок 
1 9% всех рабов в CniA. 



Глава З 

"НЕВИДИМЫЙ ИНСТИТУТ" И РЕЛИГИЯ РАБОВ 

Наибольшую возможность стать членами церквей на плантациях 
имели, несомненно, рабы - домашние слуm и ремесленники, а также 
I'Ородские рабы. Полевые рабы в отдаленных сельских районах такой 
1юзможности часто попросту были лишены. Это не означает, однако, 
что они были совершенно изолированы от христианства. К середине 
XIX в. большинство рабов представляли собой людей второго, треть
ISГО, а то и четвертого поколения, родившихся и выросших- в Америке. 
Лингвистические и культурные барьеры ранних времен уже не явля
пись столь непреодолимыми. Многие рабы могли быть знакомы с эле
ментами христианства и без регулярного посещения церкви. Поэтому 
данные о номинальном членстве рабов в церквах накануне Граждан
ской войны едва ли могут считать::я единственным критерием приня
'I 'ИЯ ими христианства и дать полное представление о влиянии его на 
р11бов. Хотя различные деноминации и предлагали широкий религиоз
ный спектр с разными нюансами в доктринах, ритуалах и нормах пове
дения, мноmе рабы-христиане на плантациях, по-видимому, оставались 
:111 пределами формальной структуры церквей. "Только меньшинство 
рибов когда-либо стало христианами, - пишет Р.Т. Хенди, - мноmе 
жс никогда не имели шанса послушать Евангелие, а некоторые сопро
'l'юшялись религии белого человека, где слова о любви и справедли
lюсти не находили отражения в делах . . .  Кое-кто из рабовладельцев 
с•штал, что христианское влияние делает черных более управляемыми, 
хотя другие опасались, что любые религиозные наставления могут 
усилить беспокойство среди рабов . . .  " (196. 208-209). 

Неудивительно, что некоторые северные аболиционисть1 и южные 
рибовладельцы одинаково сомневались в глубине христианского рели
гиозного чувства среди рабов. Многие плантаторы-южане, не обяза-
1'сльно рьяные расисты, полагали, что характер религиозного выраже
ния черных невольников находится в резком противоречии с подлин
lt l > lм христианством. Так, пресвитерианский священник Ч. Джонс, в 
•шстности, побывав на молитвенном собрании рабов, был настолько 
1юражен, что в письме жене задавался вопросом: "Я бы мог спросить: 
ки кой же религией это является? И однако, я едва ли могу сомневаться 
11 искренности и даже набожности возносивших молитвы. Некоторая 
скидка, конечно, должна быть сделана на возбудимость негритянского 
'I'С мнерамента. Действительно, что лучшего могли мы ожидать от тех, 
IC'I'O имитирует (иногда, конечно, преувеличивая) поведение кое-кого из 
с1юих хозяев" ( 183 .  214). 

В то же время многие северные аболиционисты, считая систему 
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рабства столь ужасной и дегуманизирующей, что рабы просто лишены 
возможности понять и усвоить христианское учение, также задавалисЪ! 
вопросом: какого же рода это христианство? .. И можно ли вообще 
считать религию рабов подлинным христианством? .. Поиски ответа на 
этот вопрос и споры ученых по этому поводу продолжались еще и во 
второй половине ХХ в. 

Рабы, привезенные в Северную Америку, были выходцами из 
разных районов и государств Африки. Они принадлежали к разным 
племенам и народам, этническим и языковым группам, отличались 
друг от друга по образу жизни, культуре и физическим особенностям. 
Они говорили на разных языках. Однако у них было и много общего, 
так как основу экономики большинства народов Африки составляло 
тропическое мотыжное земледелие при господстве подсечно-огневоЦ 
системы и коллективной собственности на землю. В каждой деревне: 
имелись свои ремесленники: гончары, ткачи, кузнецы, резчики по 
дереву и кости и т.д Много общего наблюдалось и в духовной культуре 
народов Африки: музыке, танцах, фольклоре. Известно, что ДQ 
прихода европейцев в Африку культура многих населявших ее народоЦ. 
была достаточно развита. 

· 

Но в Северной Америке - в чуждом им окружении, за тысячи;1 

километров от родины - рабы, привезенные из разных мест Африки,1 
говорившие на разных языках и диалектах, имевшие за плечами разное: 
социальное прошлое и низведенные до положения скота в чужой! 
стране, были не только детрайбализованы, т.е. оказались "без роду И, 
племени" , но и лишены человеческой индивидуальности. Порабощение 
в колониях разрушило их семейные узы, религиозные верования � 
практику, лишило их идентификации. �рактически были сведены на; 
нет возможности воссоздания социальнои организации, которая позво1 
лила бы им сохранить, развивать и увековечить африканские традици� 
и наследие своей культуры. Лишенные географических, традиционны�

. и социальных корней, черные рабы в обстановке чуждой и угнетавше 
их культуры оказывались не в состоянии объединиться, тем более что 
в североамериканских колониях у них имелось для этого еще меньш� 
возможностей, чем в Вест-Индии: плантации здесь были разбросань� 
по огромной территории, а главное, сразу же после выгрузки и про,;� 
дажи рабов их немедленно отправляли небольшими группками (иногд�а: 
двух-трех человек) в разные места. Постепенно, в течение многи 
десятилетий, шел процесс "деплеменизации" - утраты культурных 
этнических связей, разнообразие племенных культур под давлением!�. 
тяжелых условий многолетнего рабства и жестокого угнетения сгла , 
живалось и исчезало. В то же время общность судьбы, языка и корен :. 
ных интересов рабов, сложившаяся в процессе преобретенного н ' 

американской почве опыта совместной жизни, труда, сопротивления � 
борьбы против рабовладельцев и расового гнета, постепенно сплачи , 
вала их и создавала объективную основу для возникновения чувств� 
групповой солидарности и складывания элементов социально-расово , общности, для появления у рабов зачатков общего социорасовог 
самосознания. Этому в большей мере способствовал не только са · 
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ннститут рабства, но и политика насаждения расизма, проводимая ра
овладельцами и их ставленниками. 

В то же время происходил процесс ассимиляции, причем особенно 
!<'r·и вно там, где черные рабы тесно соприкасались с домом, бытом, 

•t•рудом и всем укладом семейной жизни белых хозяев, т.е. прежде всего 
1 1 1 1 фермах и в городах Новой Англии, а также среди домашних слуг в 
1 жных и Среднеатлантических колониях. " . . .  Раб стремился перепять 
tl ' rляды и чувства хозяина в отношении религии, секса , брака и в 
/\руrих областях жизни, - пишет Э.Ф.  Фрэзиер . - Там, где белые и 
'' рные дети росли вместе, процесс ассимиляции был более радикаль-
1 1 1 rм . . .  рабы, жившие в тесном контакте с белыми, стремились похо
дить на хозяев"  ( 1 73 .  27-28, 32). 

Культурная ассимиляция, как правило, процесс двусторонний, и 
н · r ·ры не только приспосабливались к языку и быту белых амери-

н цев, не только воспринимали культуру окружающего их общества, 
1 10 и обогащали ее элементами африканской культурь.1 . Однако в 
t t poцecce этого культурного взаимодействия (аккультурации) негры 
1 1  1 ходились в подчиненном положении по отношению к господствую
\\ му белому обществу и его культуре и к тому же были оторваны от 
1фриканского культурного влияния. Большинство привозимых рабов 
оставляли молодые мужчины. Молодежь же - слабый носитель 

J r ьтурного наследия народа. 
Да и сама плантационная жизнь способствовала тому, чтобы не 

}\ т устить такого единства среди рабов,  при котором могла бы 
охраниться живая этническая традиция. К тому же более половины 

1\ 'е х рабов в США проживало на небольших плантациях и фермах (37. 
К 85;  6 1 .  48; 1 88 .  1. 534--535). Кроме того, только что привезенные 
!! 'J Африки рабы, чтобы обрести необходимые навыки работы и при

! J Jщться к новому образу жизни, распределялись малыми группами 
•реди старых рабов. Новичкам приходилось осваивать язык белых, 
1 •н кая попытка использовать родные языки пресекалась. На больших 
11 l l нтациях рабы работали и жили под контролем надсмотрщиков, а на 
1 'л ких фермах часто трудились вместе с хозяевами. Прежние социаль-

1 \ i . Н :  связи исчезли. Правда, рабы на плантациях были организованы в 
1 1 очие группы, но строгая дисциплина на плантациях была призвана 

номешать их социальному сплочению на основе пережиткав афри
н r rской культуры. 

Необходимо также иметь в виду, что после запрещения в 1 808 г. 
' l 'lii: I НТИческой работорговли приток в США рабов-африканцев ,  а тем 
1 м ым и африканского культурного влиян�JЯ заметно сократился и был 

1 \ 1\ М ного меньшим, чем в Вест-Индии или Бразилии. Численность 
ов в США в предвоенные десятилетия увеличивалась главным 

о р<� зом за счет естественного прироста (37. 77-79), и относительно 
1 1\ JIOe число ввезенных контрабандным путем рабов-африканцев прак-

1 1 1 • 1 е ски растворялось в массе рабов местного происхождения, чья 
1 мять об африканском прошлом слабела с каждым поколением. 

Перечисленные факторы препятствовали выживанию в США 
)\И рабов африканской культуры и религии. Разрушение традицион-
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ной клановой и семейной организации африканцев вело к потер 
традиционными культами и мифами всякого значения. Оказалос 
невозможно сохранить ритуалы, жречество и вообще этническу 
идентичность, являвшие собой средство выражения и поддержк 
африканской теологии и культовой организации. 

Тем не менее эти факторы, способствовавшие ослаблению 
разрыву африканской традиции, не смогли помешать сохранению че'р 
ными рабами определенных элементов своего культурного наслед 
Однако рабство соединило эти пережиточные элементы с опыта 
приобретенным в новой обстановке, и они постепенно потеряли св 
первоначальное значение. Культура американских негров развивала 
из их опыта на американской почве , становясь афроамериканско 
культурой, доля африканских черт которой уже на протяжении раб 
ства постепенно сокращалась. 

Африканцы, как известно, отнюдь не были примитинным 
существами, обладая развитыми системами религиозных верований 
взглядов относительно своего места в природе и обществе. "Афри 
канская жизнь" ,  - замечает нигерийский исследователь Д. Оджо, 
вообще насквозь пропитана религией. Не будет преувеличением ска 
зать, что религия есть не просто некий комплекс африканской культу 
ры, но катализатор других комплексов" (29 1 .  58) .  

Оказавшись в состоянии кризиса в связи с. порабощением · 
отправкой в Америку, африканцы апеллировали к своим предкам 
богам. Как следует из ранних сообщений, у первых ввезенных 
колонии рабов-африканцев в XVII в.  еще полностью сохранялас 
традиция "танцующей религии".  Так, пастор М. Гудвин, прибывшИй 
1 665 г. в приход Мэрстон графства Йорк в Виргинии, спустя 15 ле 
писал о рабах: " . . .  нет ничего более варварского и противного христи 
анству, чем их . . .  идолопоклоннические танцы и празднества, в котары 
они обычно проводят воскресенье . . .  И тут я не могу считать , ч11 
слишком спешу обвинить их танцы в идолопоклонстве . Мое предпол 
жение возникло на том основании . . .  что они используют свои танць 
как средство вызвать дождь; к тому же некоторые из них, как извест 
но, выпрашивают тем самым себе свободу от работы в будние дни . . .  ' 
(3 14.  65-66) . 

Выше упоминалось о полном безразличии, межелании и даж 
враждебном отношении многих плантаторов в XVII и большей част 
XVIII в. к обращению рабов в христианство. Неудивительно, что афри 
канские традиции религиозного поведения рабов в тот период все ещ 
сохранялись. Священник Джон Шарп в 1 7 1 2  г. жаловался, что христиа 
низираванных рабов в Нью-Йорке "хоронят вместе с рабами из и 
страны и, что очень странно, без церковных обрядов и молитв; наоб 
рот, у могилы их соотечественников исполняют языческие ритуалы" 
И даже в 1 779 г .  один из современников отмечал, что в Южно 
Каролине негры "за небольшим исключением до сего времени совер 
шенно незнакомы с христианством и остаются под таким же влияние 
языческого невежества, идолопоклонства и суеверия, как и только чт 
прибывшие из Африки . . .  ". А воскресенья и "праздники являются дня 
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· делья . . .  когда рабы собираются вместе беспокойной толпой, чтобы 
1' ш цевать, услаждаться и потешаться" (3 14. 66). 

Некоторые рабы кончали самоубийством еще на кораблях во 
1• 1 • мя так называемого "среднего перехода" через Атлантический 
, кеан, другие пытались сделать это уже в Америке. Но абсолютное 

льшинство их покорялось судьбе , в замешательстве и смятении 
'rt t paяcь отыскать смысл существования в мире белого человека. Но-

1 1 \Я  ориентация, хотя и не сразу, была представлена им христианством, 
I I J с r �односимом белыми проповедниками либо хозяевами. Рабы, тру
дн вшиеся и жившие бок о бок с белыми, оказались под более сильным 
IJ иянием христианских учений и практики. Те же, кто был наиболее 
1 1 '1 л ирован от белых, сохраняли в религиозной практике пережи-
\ 1 ' / ные африканские элементы. 

По поводу того, сколь широкое распространение получили эти 
1' 11фриканизмы" и сколь велико оказалось их влияние на характер 
1 1 1 игии рабов, среди американских ученых в ХХ в. развернулась дли

J Juная дискуссия. Так, еще в начале века У. Дюбуа писал, что "язы
' '  кие обряды" вплетались у рабов в христианское богослужение, что 
l lроисходили " адаптация и смешение языческих обрядов с ранним 

!t J reтoм христианства" ( 145. 142-145). 

Видный американский антрополог М. Херсковиц, разделявший 
т тобную точку зрения, утверждал, что религия рабов в США была 

к вально пропитана "африканизмами" . Наиболее полно его позиция 
I ' I Jюжена в монографии " Миф о прошлом негра" ,  в которой он 

1 10  ·тавил цель опровергнуть утверждение, будто американский негр не 
1 1сл в Африке никакого культурного прошлого и находился чуть ли 
1 n состоянии дикости, от чего был избавлен лишь благодаря кон-
1' 1 к там с европейской цивилизацией в Северной Америке. А поскольку 
lM • н но этим аргументом обосновывался расистский тезис о неполно-

11 н ности негров, то концепция М. Херсковица приобрела не только 
11 t y • rнoe, но и важное практическое значение в борьбе против расизма. 
l •• ·обы оценить культурные различия между белыми и черными 

i МСр иканцами не с расистской, а с научной точки зрения, Херсковиц 
• 1 и тал важнЬ(м добиться признания исторической уместности афри-
11 1 1 Ских пережиткоп в современной ему Америке. Различия между цен-
1!  ·тями и поведением белых и черных американцев были, по его убеж-

11 н и ю, результатом не "культурной отсталости" черных рабов и их 
I IО' I 'Омков ,  а иного культурного субстрата , корни которого уходили в 

фрику (204. 20-32). 
За  плечами Херсковица лежал опыт многих этнографических 

1 1сдиций и обширной полевой работы в Дагомее и "Афро-Амери-
,, - Гаити, Тринидаде, Суринаме и в меньшей степени в Бразилии. 

1 1 � •тоге он пришел к выводу, что найти ключ к исследованию более 
J t овимых и скрытых африканских форм культуры можно только 

uноставляя положение североамериканских негров с другими афро
, м • р и канскими обществами. И в этой связи им была предложена 

1 10 · го рода шкала сохранности "африканизмов" в. странах Западного 

11 1  IJt у ш ария, на одном конце которой оказался Суринам, где сохра-
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пились самые сильные и наиболее цельные образцы африканско� 
культуры, а на другом - США, где проявления африканского влиянщ 
оказались наиболее ослабленными и фрагментарными (204. 6-9, 1 5� 
27; 2. 324-382). 

При этом Херсковиц исходил из того, что Западная Африка.\ 
откуда поступило в Америку большинство рабов, составляла 
сравнительно единый - несмотря на отдельные локальные различщ 
- культурный регион, а фокусом общей культуры этого регион• 
является религия. Не случайно по всему Западному полушари:к'J 
"африканизмы" наиболее ярко выражены именно в религии. Отверг:uа: 
расистский миф о прошлом негров, М. Херсковиц последовательн� 
критиковал и опровергал основные установки его сторонников. В. 
частности, не приемля утверждение, будто негры от природы наивны ,; 
по характеру подобны детям, легко приспосабливаются к тяжелейшиМ: 
социальным условиям и чувствуют себя при этом счастливыми, он н' 
ряде примеров доказывает, что оно не соответствует действитель� 
ности, ибо негры всегда сопротивлялись рабству и просто вынужденЬI 
были приспосабливаться к обстоятельствам (204. 6�76; 82. 105 ,  293). : 

Тезис о том, будто в Африке в число рабов попадали только пред� 
ставители беднейшего населения, а более интеллектуальная его час� 
и знать избежали порабощения, М. Херсковиц также опровергае'lj 
фактами пребывания в рабстве и представителей племенной элиты, 8 
том числе жрецов (204. 105-109, 293-294). Взгляду, что у рабов нd 
могло быть общего культурного наследия, поскольку они прибыли и� 
разных районов Африки, имели разные языки и обычаи, а в Америк�1 
не допускалось концентрации их по этническому принципу, он проти� 
вопоставил такие аргументы: большинство рабов происходили из предj 
ставляющих единую культурную область прибрежных районов Запад�1 
ной Африки, говорили на языках двух главных языковых групп 
суданской и банту, которые делятся на диалекты со сходной струк: 
турой, а в Северной Америке они постепенно переходили на англий 
ский пиджин. Поэтому этническое разделение их здесь плантаторами 
рабовладельцами не создавало барьеров для сохранения пережитко 
африканских обычаев и ценностей в общей форме (204. 77-8 1 ,  29 
296). 

Широко бытовал тезис, будто даже в тех случаях, когда достаточ� 
ное число негров одного этнического происхождения в Новом Свет 
жило вместе, они в конечном счете все равно отказались от стары 
африканских культурных традиций. Это обычно объясняли тем, чт 
культуры Африки были "примитивными" и "относительно низкими" н 
шкале человеческой цивилизации. Опровергая этот вывод, Херсков 
показал, что он основан на упрощенном понимании процесса аккуль 
турации. Поскольку культура Западной Африки не была ни "дикой" 
ни "низкой", она не была автоматически подавлена европейской куль' 
турой, ибо Африка являлась активным партнером в процессе аккуль, 
турации в Новом Свете. Однако в США, допускает он, африкавеко 
религиозное поведение должно быть реинтерпретировано "в свет 
новой теологии - христианской" . Причем степень необходимо · 
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рсинтерпретации изменения религиозного поведения рабов, по Хер
·ковицу, определялась двумя факторами: во-первых, степенью обраще
ния wабов к европейской культуре, определяемой численным соотно
шен�ем черных и белых (чем меньше число рабов, тем более полным 
н редс,тавляется контроль хозяина, чем строже надзор, тем интенсивнее 
воздействие аккультурации); во-вторых, такой традиционной и харак
терной чертой африканского восприятия, как открытость к "новому И 
• • ужеземному" , особенно проявившейся в сфере религии, где "как за
ноеватели, так и завоеванные часто принимали богов своих против
н и ков" . Гибкость позиций рабов в отношении новых богов способ-
твовала пренебрежению их к внешней форме при сохранении внут

ренних ценностей, что, по его мнению, является "характерным для 
irфриканцев повсюду" и "самым важным определяющим фактором для 
ноннмания процесса аккультурации" (204. 1 36-142, 296-298). 

И наконец, Херсковиц, опровергая тезис, будто негр является че
ловеком без прошлого, показывает наличие у негров культурной исто
рии, которая делает их такими же особыми участниками культурного 
нроцесса, происходившего в США, как и шведские, немецкие или ир
ландские иммигранты. "Цивилизация Африки, - подчеркивает он, 
rюдобно цивилизациям Европы, внесла свой вклад в американскую 
культуру, какой мы ее знаем сегодня" (204. 298-299; 60. 38) .  

Однако в стремлении разрушить расистский миф о неграх в Аме
р ике Херсковиц допускал преувеличения и порой высказывал гипо
тезы, не подкрепленные в достаточной мере конкретным фактическим 
материалом. В частности, слабой частью его концепций и аргумен
тации являются утверждения об африканских пережитках в институ-
1 \ИОнной форме и теологии определенных типов негритянских церквей, 
о "религиозном влечении, характерном повсюду для негров" ,  и о том, 
что они "религиозны от природы" ,  о том, что "одержимоqrь Святым 
нухом" стимулировала "не европейское, а африканское моторное пове
нение " ,  и др. (204. 204, 225 , 232-235).  Так, например, то обстоя
•• ·ельство, что рабы при обращении в христианство отдавали предпоч
тение баптистской церкви, по его мнению, объяснялось сохранявшимся 
u их сознании влиянием заладноафриканских религиозных верований. 
Б аптистскую практику крещения посредством полного погружения 
• •еловека в воду он непосредственно связывал с памятью рабов о 
распространенных в Западной Африке, откуда вывозилось большин
·тво рабов, . культах рек. "Значение крещения в ритуальной практике 
1 1 егритянских христиан часто комментировалось. Имело бы смысл 
·вязать это с приверженностью к практике игравших большую роль в 
ападной Африке речных культов, особенно ввиду того, что . . .  жрецы 

речного культа в большом числе продавались в рабство",  - писал 
Херсковиц, полагая, что порабощенные жрецы из Дагомеи как раз и 
могли обеспечить непрерывность религиозной традиции от Африки к 
о мериканским неграм (205 . 256-257; 204.  225).  Но эта его гипотеза, 
так же как и некоторые другие, вызвала ряд возражений. 

Против переоценки африканских реликтов в культуре и религии 
рабов еще в 1 9 1 9  г. выступил известный американский социолог 
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Роберт Парк со своеобразной теорией "культурного шока" ,  согласно 
которой в результате шока, вызванного порабощением, рабы остющли 
в Африке почти все свое культурное наследие, сохранив лишь "те�ную 
кожу" и "тропический темперамент".  Поэтому, с точки зрения Р. 1Iар
ка, религия рабов в Америке стала "точной копией религии белых 
людей" (298. 1 16,  123 ,  1 3 1 ) .  

Эту точку зрения в принципе поддержал и ученик Р.  Парка 
известный социолог-афраамериканец Э.Ф. Фрэзиер, считавший систе
му рабства в Северной Америке настолько жестокой и такой длитель
ной, что африканское культурное наследие там было почти полностью 
уничтожено. Признавая существование африканских пережиткав у 
негроидного населения Латинской Америки и Вест-Индии, он отрицал 
возможность выживания сколько-нибудь значительных слоев афри
канской культуры в условиях североамериканского рабства. Хотя 
отдельные рабы помнили кое-что о своем африканском прошлом, это, 
по его мнению, не меняло общей ситуации. "Изолированные примеры 
только показывают, как трудно было рабам, сохранившим память об 
африканском культурном прошлом, найти благоприятное окружение, 
чтобы навсегда сохранить старый образ жизни", - писал он. Рабы, по
видимому, имели лишь смутное представление об африканском прош
лом своих отцов.  Образовавшийся вакуум был заполнен христианст
вом, ставшим новым связующим фактором социального сплочения. 
Христианство с его библейскими рассказами и образами, восприняты
ми и воспетыми рабами в их религиозных гимнах - спиричуэлс, 
давало новый взгляд на мир и придавало значение их жизни ( 1 73 .  7; 
1 76.  1 0-25). 

Фрэзиер полагал, что декультурация черных рабов начиналась уже 
в бараках для них на побережье Африки, продолжалась в трюмах 
рабаторговых кораблей, а затем уже в Америке . Опираясь в под
тверждение своей позиции на ряд факторов, способствовавших утрате 
рабами большей части африканских традиций, он писал: "Хотя районы 
Западной Африки, откуда было вывезено большинство рабов, от
личаются высокой степенью культурной однородности, захват многих 
рабов в межплеменных войнах и отбор их на рынки рабов способст
вовали снижению до минимума возможности сохранения и переноса 
африканской культуры".  И далее:  "Из доступных данных, включая 
свидетельства о том, каким образом рабо

·
в обращали в христианство, и 

характере их церквей, невозможно установить какую-либо преемст
венность между африканской религиозной практикой и негритянской 
церковью в Соединенных Штатах" .  Здесь "негры были погружены в 
чуждую цивилизацию, в которой что-либо оставшееся от их рели
гиозных мифов и культов не имело никакого значения" .  Рабы должны 
были "развить новые обычаи и взгляды" ,  чтобы "освоиться в новой 
обстановке" ( 17 1 .  1 5 ;  176. 1 ,  6, 9-1 0). 

Признавая, что в магических ритуалах и народных поверьях 
сельских негров соединенных Шаттов, вероятно, сохранились некото
рые африканские элементы, Фрэзиер замечает, что их очень трудно 
отделить от европейских народных поверий. Поэтому он отвергает 
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1 fl · rж�' ение Херсковица, что африканские верования у американских 
11 I ' J 10в сохраняются под припятыми европейскими религиозными 
t j tlpмa и, заявляя, что "существование таких пережитков не может 

1 1 1 ' 1 ,  д ·�азано на научных основаниях" .  Подвергает сомнению он и ряд 
11 1 rих ±ftезисов Херсковица, нуждающихся в подтверждении их соот-
1! '1' тву щей научной аргументацией. Так, заметив, что высказанная 

1 . ере овицем мысль о связи между речными культами в Западной 
ф р и ке 1,и приверженностью рабов к баптистской церкви cпeкyля

t !! I I J I U ,  ибо ее едва ли можно доказать, Фрэзиер привел собственное 
1 ,яснение этого явления, тем более что оно распространялось и на 

1 'l'( )дистскую церковь. "Активность баптистов и методистов (по 
1 1  r;нценИю рабоn в христианство. - Э.Н.) дает достаточное объясне
Н того факта, почему большинство негров являются членами бап-
111 •r·ской церкви . . .  - пишет он. - Негры-рабы, по-видимому, с самого 
\ l l l t tлa  их проживания в Соединенных Штатах восприняли религиоз
Нtl верования и ритуалы, которые были им предложены" ( 1 7 1 .  1 5-

1 1 ) .  
Фрэзиер отмечал также, что баптистские и методистские церкви 

1 J I Щ\али большей степенью автономии, чем церкви других деноми
I (И Й ,  и для негров, даже не имеющих образования, тем легче было 

I'I! ' IЪ проповедником. С таким объяснением были согласны К. Вудсон, 
[ , Гамильтон, Ф. Фонер, А Рэбото ( 1 65 .  561-562; 1 7 1 .  1 8 ;  3 14 .  1 87-

1 Н: 384. 1 54; 195).  Привлекала рабов также характерная для баптистов 
11 методистов эмоциональная форма богослужения. " . . .  Рабы , отор
r н н ые от своей родины, родни и друзей, чье культурное наследие 

1 fi ' Jaлocь утеряно, были изолированными и, так сказать, сломленными 
11 )1 \ l ,ми.  В эмоционализме полевых молитвенных собраний и ривайве-
1 ( 1 1 1 J IОстигалась некоторая , пусть даже и временная, социальная 
1 11}\арность, объединявшая их со своими братьями по судьбе" ( 1 76.  

� - 1 6; 3 14. 232-233). 
Хотя взгляды Э . Ф .  Фрэзиера подвергались острой критике за 

' р нйнюю" формулировку тезиса о полном разрыве в культуре 
i 1 'РИJS:анских негров , в частности рабов, с их африканским наследием, 
1 1 1 t 1 10димые им аргументы по некоторым конкретным аспектам были 
1 li ·е  убедительны, чем гипотезы М. Херсковица . Кроме того, что 
1 ' f 1 с тся последних, то еще в начале 40-х годов против его утверж

н и и  о "природной религИозности" американсЕих негров выступил 
ртур Фосет, статистически доказав, что афроамериканцы посещают 

1 J Ж в и  не в большей мере , чем белые американцы. И он же, еще до 
1 р· зиера, заметил по поводу тезиса Херсковица о связи между peч
f i, I M И  культами в Африке и приверженностью черных рабов к бап-
1 ' Jму , что многие из них избирали не баптиЗм, а конкурировавший с 

1 1  t-1 н а  плантациях методизм ( 1 57 .  96-98, 1 0 1-102). 
Позиции, представленные Херсковицем и Фрэзиером, продолжали 

•ой или иной форме отстаиваться в различных дискуссиях по разным 
11 · ктам истории, культуры, искусства афроамериканцев ,  в том числе 
1 1  лемики в рамках длящегося уже не одно десятилетие в негри-

1 · 1 1  •ком движении идеологического спора между интеграционистами и 
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сепаратистами. Между тем в конце 1960-х и 1970-х годах появи ся р 
новых исследований по культурам Африки, а также истории, к льт 
и религии американских негров в эпоху рабства. Накопилось оль 
информации о вкладе рабов в американскую культуру и это по воли 
отказаться от крайних позиций как Херсковица, искавшего " фрик 
низмы" едва ли не в каждом аспекте афроамериканской ку ьтур 
особенно на Юге, так и Фрэзиера, считавшего, что рабство порти по 
нос-rью уничтожило африканское наследие черных американЦев.  И 
следователи вплотную занялись выяснением того, как рабы dтбира 
функциональные штрихи и верования в своем африканском наследии 
смешивали их с американизированными христианскими обрядами 
мышлением, чтобы создать религию и образ жизни, лучше присц 
саблеиной к их собственным жизненным потребностям, И есл 
Фрэзиер утверждал, что "не существует доказательств того, что им 
место синкретизм, или слияние, христианской веры и практики 
африканскими религиозными верованиями и ритуалами, как эт 
произошло с кандомбле в Бразилии" ( 1 76. 15) ,  то профессор Ч.  Эр 
Линкольн в начале 60-х годов предложил уже совсем иной подход 
этой qроблеме. «Черные, - писал он в предисловии к книге Д. Ко 
"Черная теология освобождения" , - принесли с собой свою религи 
Спустя некоторое время они приняли религию белого человека, но 
всегда выражали ее таким же образом, как белый человек. Задач 
черного человека - вероятно, это стало его судьбой - было сфор 
ровать, воссоздать предложенную ему христианином-рабовладельце 
религию так, чтобы переделать ее, приблизив к чаяниям собственно 
души, к своим собственным специфическим потребностям». И далее о 
предупреждал читателя, что "черный религиозный опыт есть неч;r 
большее ,  чем просто черный налет на белой случайности . Эт 

u u u 1 
уникальныи ответ на историческую случаиность, которыи никогда 
смог быть повторен никаким народом в Америке" ( 1 20. 8). 

В первой половине 1970-х годов известный американский истор 
Юджин Дженовезе, говоря о процессе перемешивания в Новом Све 
западноафриканских религиозных верований рабов с христианство 
замечал, что "они гораздо лучше синкретизировались с католиче.ски 

' 

чем с протестантским, христианством. З ападноафриканцы вообщ 
верили в высшее божество, но также л в большое число " видовых 
богов. Каждый обычно имел доступ к высшему Богу, обращаясь

' 

нему при посредстве меньшего бога, как католики обращаются к БQ 
через посредство святых или Девы Марии . . .  Протестантизм же, ос 
бенно в его баптистской или методистской формах, предлагал тесн 
прибежище. Где бы он нашел место для культа Огуна, преобразова 
ного в поклонение Святому Георгию или Святому Антонию? .. " 
отличие от католической церкци в Латинской Америке, абсорбировав 
шей некоторые "ослабленные" в Новом Свете африканские культы 
протестантским деноминациям на Юге США добиться этого в сил 
ряда специфических обстоятельств не удалось. Результатом, по мне 
нию Ю. Дженовезе, было, в·о-первых, большое наследие "религиозны 
суеверий" в черной общине США, а во-вторых, появление афро 
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1 ис анства, хотя и возникшего внутри еврохристианства, однако во 
tнor м остававшегося вне его ( 1 83 .  2 1 0. 2 1 1 ) . 

" онечно, черные восприняли многое от белых, и конечно, белые 
tЮспр няли многое от черных. Черные и белые в Америке могут 
р tссм триваться как одна нация или две нации, либо как нация внутри 
1 1 \ИИ,  но их общая история гарантирует, что так или иначе и те , и 

Jlpyrиe являются американцами, - писал Дженовезе. - Остается 
ф 1 кто , что значительный пласт в культуре черных происходит от 

фрика, ской традиции . . .  Связь черной Америки с африканской тради
\ lf С Й .  . . ставалась и помогала сформировать полностью свою соб
t•оенну культуру" . При этом Ю. Дженовезе счел необходимым особо 

11 )) \Черкнуть, что наиболее плодотворно "африканизмы" могут быть 
tt следованы лишь в свете отношений между способом производства и 
•оциальной структурой общества,  а также его культурной супер
't'руктуры ( 1 83 .  2 1 0, 23 1 ,  658-660). Разделяя эту точку зрения, фин
J(ИЙ  исследователь О. Алхо в 1 976 г. отмечал:  "Отделенная от афри-
1 \нского общества, его характера производства, разделения труда, 

!рrанизации родства и от всей его структуры,  африканская традиция 
r.torлa выжить только в той степени, в какой новая структура (органи
нщия американского общества. - Э.Н.)  наделяла их новыми функ
цtm ми и значением. С этой точки зрения представляется естествещiым, 
' lто африканская религиозная традиция, взятая в целом, никогда бы не 
могла стать частью афроамериканской культуры ,  и столь же ес

' 1' ственно, что те части этнической традиции, которые составляли 
t ·о·гъемлемую часть новой культуры могут быть в первую очередь 

JЮНяты в свете их новых функций и значений и лишь затем в свете их 
1 1  конных, африканских функций" (62. 48-49).  

Альберт Рэбото в опубликованной им в конце 70-х годов фунда
н: нтальной монографии о религии рабов в США обращает внимание 

1 1 1 1  то, что в дискуссиях об аккультурации рабов передко игнорируется 
ll f lжнoe предположение. Херсковица, что по крайней мере некоторые 
tфриканские религиозные концепции и религиозное поведение имели 
i t l t ределенное сходство с верованиями и практикой, характерной для 

вангелического протестантизма. И далее Рэбото осторожно выдви-
1 нет предположение, что наследие американских протестантов и аф-

и канский религиозный субстрат . не следует считать полностью 
1 1 р  >Тивоположным друг другу. Культурный контакт не был в каждом 
'J t y чae культурным конфликтом, ибо процесс аккультурации был шире 

н сложнее ,  чем простое сохранение или разрушение "африканизма" .  
1 1е менты африканских верований и поведения, полагает Рэбото, 

м огли быть модифицированы благодаря контактам с европейской 
ультурой И слиться с ней в новой синкретической форме. И наоборот, 

•л учалось, что европейские черты формпровались или изменялись 
робами в свете их африканского прошлого. С одной стороны, сходсТво 
/ 'которых черт делает весьма затруднительным и даже невозможным 

rн .щеление того, что является по происхождению африканским, а что 
- е вропейским. А с другой стороны, это же самое сходство могло 
• t юсобствовать усилению определенных африканских элементов и 
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ослаблению других в условиях жестких заnретов и давления. При это 
считает он, скорее всего, подобного рода изменения и синкрет зац 
происходили в таких сходных между собой областях африкан ких 
европейских религий, как экстатическое поведение (в форме ду овн 
одержимости) и магические народные поверья (3 14. 58---65). 

По мнению А. Рэбото, в споре Херсковиц - Фрэзиер нет н поб 
дителя ни побежденного и разрешение его состоит в признанщr ернь 
аспектов в позициях того и другого. Херсковиц прав, разруши миф 
прошлом негра и показав взаимное влияние культур в процессе аккул 
турации. Его концепция реинтерпретации, как фактора в кул турно 

· контакте, стала продвижением вперед по сравнению с идеей о рросто 
исчезновении верований, ценностей, моделей поведения народа 
результате систематического уiJiетения. Хотя не всегда критики могл 
оценить некоторые из его аргументов и несмотря на некоторь� 
преувеличения в выводах, Херсковиц показал, что определенные эле 
менты африканской культуры в условиях рабства � США выжил� 
Фрэзиер, в свою очередь, был прав, оспаривая эти преувеличения 
выводах, а иногда и степень научной обоснованности утверждени 
Херсковица. И хотя Фрэзиер недооценивал примеры африкаиски 
пережитков в США, но справедливо утверждал, что новая ситуация, 
которой оказались рабы, была важным фактором, развивавшим и 
взгляды на мир и новую культуру. "Хотя остается правдой, что Африк 
влияла на культуру, в том числе и на религию черных в Соединенны 
Штатах, правда и то, что ни африканская теология, ни африкаиски 
ритуалы не выжили в той мере, в какой они выжили на Кубе, в Гаити 
Бразилии. В Соединенных Штатах, - заключает Рэбото, - бог 
Африки умерли"(3 14.  86). 

Исследователи религии афроамериканцев спорят Q стелен 
сохранения африканского прошлого внутри принятого христианства. 
Но в целом, несмотря на различия мнений по поводу точной природы 
степени сохранения тех или иных "африкщшзмов" в америкаиск о ·  
культуре, в том числе и в религии черных американцев,  серьезные 
исследователи в принциле сходятся в том, что рабы сохранил 
определенные аспекты своих африканских религиозных верований 
смешали их с христианством таким образом, что это позволило и 
противостоять разрушительным последствиям двухвекового рабства 
Именно творческий религиозный синкретизм рабов, реинтерпретац 
ими христианства и адаптация к нему явились главной причиной того, 
что рабы не оказались полностью деморализованы и .не потеряли за 
эти два века человеческий облик. В противном случае они бы не имели 
никаких прочных моральных и этических основ для сохранения лич
ного достоинства и для того, чтобы судить о рабовладельческих поряд
ках. Не имели бы они и никаких средств эффективного протеста про
тив рабства, ибо протест предполагает нормы, разделяемые как угне
тенными, так л угнетателями. Без религии, созданной их африканским 
и американским опытом, рабы, по всей вероятности, оказались бь 
жалкой неорганизованной и отчаявшейся массой, полностью изоли
рованной от американской культуры. 
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� период рабства на плантациях существовали три типа церквей 
рнбо�: 1) "смешанная" церковь с рабами - членами конгрегации; 
2) от�ельная церковь под белым руководством; 3) отдельная церковь 
нод ч рным руководством. Все три типа существовали одновременно, 
1 10 п о тепенная тенденция развивалась в сторону сохранения пол
ностыр негритянской церкви. На крупных плантациях Южной 

арол�ны и западной части хлопкового пояса многие рабовладельцы 
•троил� для рабов часовни и молитвенные дома, где в присутствии 
озяев ; либо белых надсмотрщиков проводились еженедельные 

1юскресные вечерние службы. Однако эти усилия хозяев не встречали 
рабов особого энтузиазма. Воспоминания рабов содержат многочис

JJсн ные свидетельства недовольства тем, что их заставляли посещать 
церковную службу против воли, тем более что лейтмотивом пропо
IIС.:}\еЙ белых, да и мног�х черных проповедников были обычно при
' I • I ВЫ к послушанию хозяевам. А если какой-нибудь белый пропо-
1\с.:дник набирался мужества затронуть тему о том, что Бог не делает 
различий между душами белых и черных людей, то

· 
рабы запоминали 

то надолго. 
Религиозный опыт рабов , однако, никоим образом не ограничи-

1 \нлся только видимыми структурами институционной церкви. Община 
рабов имела собственную религиозную жизнь, и религия их была как 
1\ НСтитуционной, так и неинституционной, видимой и невидимой, 
формально организованной и стихийно адаптированной. Регулярная 
1юскресная служба в местных церквах сосуществовала с недозволен
" ' ' ' ми либо дозволенными неформальными вечерними молитвенными 
·обраниями в поселках рабов. Наряду с проповедниками, лицензиро-

11l1 1НIЫМИ церковью и нанятыми хозяином, действовали и проповед
н и ки-рабы. Хотя и не все рабы, принявшие христианство, являлись 
' I J r снами церквей, но основные доктрины, символы и видение жизни, 
н роповедуемые христианством, большинству рабов в 40-50-е годы 

J X  в. были известны. К тому времени "невидимая церковь" рабов или, 
!' I I K  ее еще называли, "невидимый институт христианства" на Юге 
ностиг состояния зрелости. 

Посещая церковь, рабы всегда чувствовали себя скованными 
в р исутствием белых, тенью белого контроля и поэтому обычно 
нрсдпочитали молиться самостоятельно, без белых. Связано было это, 
1 \H J IИMO и с тем, что черные и белые на Юге вели богослужение nо
разному. Правда, и у тех и у других nроnоведниками исnользовалось 
11 · • rто подобное nесенному стилю чтения nроnоведей с "двусторонней 
· в нз ь ю " - nризывами nроnоведника и ответами паствы. Однако 
ответы были разного характера: содержание ответов белых nрихожан 
н роповеднику чаще всего состояло из "амен",  которым они одобряли 

r ·o ,  давая. знать, что слушают и взволнованы. Черный же nроnоведник 
11 :..�том не нуждался, просто без ответов прихожан богослужение бы не 
н мсло никакой связи с Богом. Черный nроnоведник сказал бы: "Он не 
\'о 1юрит этого ! "  - тогда как белый nроnоведник сказал бы: " Слово 

ожье гласит ! "  И эта разница в стиле,  по мнению Ю. Дженовезе , 
) ' l 'ражала различие в теологической идее - белые были, по его 
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словам, фундаменталистами по сути, черные же только по види�ости 
И те и другие проловедовали Библию в "пламенном" стиле ,  о, п 
приведеиному им выражению Г. Митчелла, белые были пла енн 
яростными, т0гда как черные - пламенно радостными ( 1 83.  24

. 

t242 

273. 50). ., 

И на плантациях, и на фермах рабы стремились собират ся дл 
богослужения отдельно от белых всюду, где только могли. Но в 
многих штатах законы запрещали это, а после восстания Ната Тэрнер 
подобные ограничения были еще больше усилены. Однако част 
плантаторов, считая своих рабов мирными и послушными, полагала 
что это отражалось на их настроении и снижало производительност 
труда. Такие хозяева предпочитали иногда разрешать дополнительны 
молитвенные собрания, которые рабы обычно проводили без бельl 
вечером или ночью, молясь, распевая песни и танцуя. 

Один из современников оставил такое описание этих собраний, 
"Ночью, особенно в летнее время, после того как каждый поужинаЛ 

среди нас вошло в обычай сидеть около дома. Те , кто постарше 
собирались вместе и разговаривали, пока не шли спать. Иногда кт 
нибудь начинал напевать старый гимн, и тогда сосед подпев ал 
Постепенно собирались возле каждого дома, и начиналась музыка. 
Вскоре все собирались вместе и так пели ! .. " Подобную же картин 
рисовал в воспоминаниях бывший раб Роберт Андерсон : "Мы соби 
рались открыто летней ночью вокруг большого костра,  чтобы пред 
храниться от москитов, и слушали проповеди наших проповедияков 
иногда полночи. Пели, вопили, молились. Обычно, когда проводил 
эти собрания, там бывал и народ с других плантаций, а иногда белы 
гости, которые стояли вне круга и слушали нашу службу" (3 14 .  22 
22 1 ) .  Воскресные молитвенные собрания в поселке рабов, если и· 
разрешали, могли длиться весь день. 

Эмоционализм и экстатический стиль евангелических ривайвело 
на "фронтире",  несомненно, повлияли на характер религиозной слу:Ж: 
бы черных рабов. Она отличалась и такими чертами, как радость 
выкрики одобрения,  вопли, стоны и рыдания, раскачивание и танец 
прострация и бормотание , воспринимаемые как доказательств 
искренности и глубины веры. Но если у белых евангелистов духовн 
одержимость означала, что обращенных грешников заполняет Свято 
Дух, то у рабов в США одержимость верой была иной. Один и' 
бывших рабов давал ей такое объяснение : "Старый дом собраний бы 
охвачен вдохновением. Там обретался дух. Каждое сердце билось 
унисон, как будто мы обратили свой разум к Богу, чтобы сказать ему 
наших горестях здесь внизу. Бог видел нашу нужду и пришел к нам. 
обычно удивлялся , что делало людей вопящими, но теперь я н 
удивился. Существует восторг внутри и заполняет так сильно, что мь 
не можем себя сдержать. В костях пылает огонь. И когда этот огон 
охватывает человека, его трясет" (314 .  64). 

Хотя ритмы барабанов, обязательные в африканских и riатино 
американских культах, у рабов в США отсутствовали, ибо барабань 
здесь были запрещены, прихлопыванне ладонями, притоптывание 
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нен�е с вопросами и ответами и танцы являлись стилем поведения, 
сuяз�нным с одержимостью как в Африке, так и в США. Р. Андерсон 
так (>писал этот стиль религиозного выра�ения : "Цветные . . .  имели 
свою особую музыку, которая является скорее чередованием ритмов, 
неже�и написанной мелодией. Их музыка главным образом является 
или была . . .  своего рода ритмичным пением. Оно было связано с 
религией, и слова с их причудливой мелодичностью были в основном· 
религиозного характера.  Рассказы из Библии были переложены на 
слова, пригодные для музыки, уже используемой цветными людьми. Во 
1 1ремя пения этих песен певцы и все прихожане в такт музыке рас
качивались всем корпусом и притоптывали ногой или прихлопывали 
руками. Практически все их песни сопровождались каким-нибудь 
движением . . .  Странная и таинственная музыка религиозных церемоний 
нызывала у старых и молодых своего рода безумный религиозный 
nыл . . .  Мы также любили религиозные танцы , которые были выра
жением того странного, фантастического, непостижимого, что ощуща
лось во всех наших религиозных церемониях" (3 14.  65). Путешествен
ник Чарлз Лайелл, побывавший в 1 845 г. на подобном собрании рабов, 
отмечал : "На методистском собрании-молцтве они быстро перемеща
дись по кругу на площадке, причем иногда, я бы сказал, проделывали 
такие танцевальные движения, что фактически это напоминало своего 
рода духовный авантюризм . . . " (3 14. 66-67) .  

Некоторые хозяева не позволяли рабам ни ходить в церковь, ни 
устраивать молитвенных собраний, считая, что у негров нет души, и 
нысмеивая их религиозные представления. Но чаще отказ разрешать 
им проводить свои собрания бывал связан со страхом хозяев перед 
1юзможным заговором и восстанием рабов, а иногда являлся резуль
татом каприза надсмотрщика, управляющего или хозяина. Нарушение 
:sапрета грозило жестоким наказанием. Например, рабу Генри Биббу за 
нрисутствие вопреки запрещению на тайном молитвенном собрании 
его хозяин, сам дьякон местной баптистской церкви, назначил 500 

ударов хлыста по обнаженной спине. Бывшая рабыня Шарлотта 
Мартин рассказывала, что ее "старшего брата за уЧастие без разре
шения в одной из религиозных церемоний" забили кнутом до смерти. И 
тем не менее даже в случаях, когда такого разрешения не было, рабы, 
р искуя быть выпороты их земными хозяевами, все-таки проводили 
собрания тайно, чтобы помолиться своему "божественному хозяину" 
так, как считали надлежащим (3 1 1 . 1 23-1 25) .  

С этой целью измышлялись всякие способы, .чтобы белые не 
узнали о собрании. Соблюдая всяческие предосторожности, рабы 
устраивали его иногда в чьей-либо дальней хижине либо в разных 
и золированных местах: оврагах и ущельях, в лесной чаще или 
кустарниковых зарослях - в "тихой заводи" ,  как говорили они . . .  
Коллективное моление, длившееся нередко почти всю ночь, иногда вел 
нришлый черный проповедник, но чаще кто-либо из своих же рабов, 
считавшийся в общине "образованным", - домашний слуга или кучер, 
и мевший возможность наблюдать, как молятся в церкви белые,  и 
нолучивший титул "проповедника" .  "Наши проповедники, - вспо-
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минал Р. Андерсон, - были обычно плантационными людьми, по�об
ными остальным из нас. Какой-нибудь человек, имевший неболИпае 
образование и выучивший что-нибудь из Библии, становился наШим 
проповедником. Цветные люди имели свою религию, не такую 
сложную, как религия белого человека, но более близкую нам ... Когда 
мы устраивали такие собрания, мы проводили их по-своему и белые 
люди в них не вмешивались" (336. 23 1 ;  108. 329, 330--33 1 ). 

Чтобы обеспечить тайну созыва запрещенного молитвенного соб
рания, предупреждение о нем делалось в иносказательной форме, 
например таким способом, как пение во время работы духовного гимна 
"Сокройся при Иисусе" ,  что означало: "Пройди незаметно к Иисусу" 
А чтобы обезопасить само собрание, рабы использовали либо чан с 
водой, над которым читалась проповедь, либо еще какой-либо своеоб
разный способ, в действенность которого свято верили: в зарослях или 
хижине, где они собирались, ставились обычно перевернутые вверх 
дном железные котлы, призванные заглушить звуки пения и молит
венных восклицаний. Бывший раб Кэлвин Буде вспоминал, как во 
время такого ночного моления они сбились в кучу за смоченными 
стеганными одеялами и другим тряпьем, подвешенным, чтобы звук не 
был слышен снаружи, в "форме маленькой комнатки" или шатра. На 
другой плантации, в Луизиане, когда "рабы ушли ночью подальше в 
лес и устроили богослужение" ,  они "стали на коленях вокруг 
говорящего, который также стоял на коленях. Он пригнулся вперед и 
говорил над посудой с водой, чтобы заглушить звук. Если же кто
нибудь воодушевлялся и начинал вопить, другие быстро прикрывали 
ему рот руками" (314.  2 1 5) .  

Однако чаще использовался перевернутый котел, ставившийся на 
полу в середине хижины либо на крыльце, который затем чем-нибудь 
слегка подпирался. " . . .  Когда наступает темнота, - рассказывала 
рабыня Клара Янг, - люди подвешивают котел для стирки вверх дном 
в маленьком лесном церковном домике так, чтобы приглушалея шум и 
надсмотрщик не слышал нашего пения и криков" (364. 335). 

Хотя в эффективности этого способа некоторые исследователи 
сомневаются, большинство их полагают, что сама практика перевора
чивания котла вверх дном является продолжением определенных 
западноафриканских традиций. Так, Джон Ф. Швед связывает ее с 
ритуалами, предназначенными для освяЩения земли. Джордж П. Роу
ник объясняет это тем, например, что у народа йоруба котлы являлись 
символами богов, обеспечивающих приверженцам защиту. В Дагомее 
имеются церемониальные котлы для каждого предка. А в Новом Свете 
интерпретация африканского поверья, которым эти церемониальные 
котлы связывались со сверхъестественной зищитой, могла придавать 
рабам дополнительную уверенность в себе и мужество созывать 
тайные собрания там, где это запрещалось (6 1 .  124--125;  108. 33 1 ;  1 83 .  
236--237; 3 1 8. 34--37. 39--43; 336. 2 18 ;  3 14. 216). 

Об одном из тайных молитвенных собраний рассказывает в 
автобиографии Питер Рэндол, бывший до 1 847 г. рабом в графстве 
Принс-Джордж (Виргиния): "Не имея разрешения устроить собрание 
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111 1 1 ла�тации, рабы собирались на болоте, недоступном для патрулей. 
ни доi:оворились между собой о времени и месте, rде сойдутся. Как 

11( • 1 ac'to бывает, первый прибывший отrибает по пути ветку деревьев 
1 1 щшрамению к выбранному месту. Потом начинаются приготовле
RIIН к богослужению. Сначала собравшиеся расспрашивают друг друга 
1 1  о мачувствии и настроении . . .  Затем все кругом молятся и поют 

1 1 к новенно до тех пор, пока ими не овладеет чувство полного 
•·'1 1 тья. Начинающий обычно называет себя недостойным и говорит 

1 1 1 1> медленно, пока не воодушевится, становится возбужденным, и 
•t р •з короткое время 20 или 30 мужчин и женщин под его влиянием 
11 1\li iOT на землю . . .  " Излив во время длящихся иногда почти всю ночь 

л итв и песнопений свои повседневные горести и нужды, найдя 
IЮ)\1 \Сржку и утешение, рабы восклицают: "Благодаря Бога, я не буду 

1 • tъ тут вечно ! "  З атем " они расходятся по очереди, обмениваясь 
1 пожатиями и прощаясь друг с другом . . .  Перед расставанием поют 
11рnщальный гимн - хвалу Господу" (3 14 .  2 1 6-2 1 7) .  

Более полное дредставление о религиозном пении и танце на  
IIЮХодивших обычно без белых молитвенных собраниях рабов дает 

II ЫЙ священник Генри Сполдинг, посетивший в годы Гражданской 
1 н ы  Порт-Ройал в Южной Каролине: " После того как завершено 
tJ х валение, на собрании обычно следует весьма своеобразное и впе-
11 1'Jt яющее исполнение вопящего или религиозного танца негров. Трое 
11 11 четверо, еще стоя, прихлопывая руками и отбивая такт ногой, 

ч и нают петь в унисон одну из особых . . .  мелодий, в то время как 
11 r ·ие гуськом движутся вокруг них по кругу, также присоединяясь к 
1 н и ю .  Вскоре те, кто в круге, перестают петь, другие же продолжают 
1 1 1 и е  с нарастающей сидой и переходят в пританцовывающий шаг, 
1 \'J J асовывая его с ритмом музыки. Этот шаг - нечто среднее между 
1 11рканьем и танцем - непосвященному человеку так же трудно 
tn llcaть, как и имитировать. В конце каждой строфы пения танцующие 
1 11 �.: кунду останавливаются с легким притоптыванием на последнем 
' ке, а затем, выдвинув 'другую ногу вперед, продолжают следующий 

I IЛет . . . . Часто под одну и ту же песню они танцуют в течение 20 или 
Ю t-�инут . . . " (6 1 .  122). 

На молитвенных собраниях обычно звучали духовные песнопе-
111 - спиричуэлс. Стилю исполнения этих духовных гимнов, на 
t•ором сказывалось африканское наследие рабов, был присущ силь-

1 1� акцент на призыв и ответ, полиритмичность, разноголосие, син
ову ,  незаметный переход от одной ноты к другой и повторение. Этот 
l>ри канский стиль песенного исполнения не мог быть переведем на 

1 1  гное письмо, поэтому печатные варианты не могли передать особый 
тюрит духовных гимнов рабов, вызывавших удивление и восхищение 

III' ITИ всех белых слушателей, которые характеризовали их как "чувст
rшые" ,  "странно очаровывающие" и т.д. 

Слиричуэлс возникли как общинные песни еще в колониальный 
1 риод. Даже на самых ранних ривайвелах рабы обычно оставались 
1 '1' 1 > и молиться еще надолго после того, как белые уходили,  и созда

I Н  собственные гимны, вызывавшие протесты ортодоксальных бе-
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лых, которым они напоминали плантационное праздничное/ пе 
рабов. Однако эти гимны вобрали в себя и традиции хоровых ду,ковн 
песен англо-кельтского населения (кстати, также называвши 
спиричуэлс) южных колоний, а позже штатов.  Несмотря на ilФрик 
ский стиль пения, спиричуэлс исполнялись во славу христц;анско 
Бога. Имена и слова африканских богов были заменены библейс 
персонажами и христианскими сюжет;iМИ. И в этом смысле негрит 
ские спиричуэлс явились своего рода гибридом, рожденным, подоб 
многим народным песням, в процессе взаимного влияния и заимство 
ния между африканским стилем и европейским пением. Они явил 
результатом синтеза обеих культур - англо-кельтской и африкаиск 

Черпавшие свои образы и аллегории в Б иблии и представлив 
своеобразный свод народной поэзии, спиричуэлс были мощи 
инструментом набожности и связи между неграмотными рабами. О 
комбинировали и выражали стихийную религиозность и собственн 
христианский опыт, горе и отчаяние людей, Оказавшихея в услав 
рабства, их надежды на освобождение от земных страданий в этом 
потустороннем мире. Гибкая импровизационная структура спиричу 
придавала им способность приспосабливать индивидуальный специ 
ческий опыт раба к сознанию группы. Радость или горе одного ста 
вились радостью или горем всей группы. Имелись спиричуэлс, котор 
использовались, чтобы оповещать общину рабов о тайных собран 
или о приближении надсмотрщика. 

Как правило, спиричуэлс были иносказательными и в одной сит 
ции могли означать одно, в другой нечто иное, хотя не отрицая 
нерваначального значения . Но рабы понимали заложенный в н 
двойной смысл. Часто спиричуэлс выражали протест и упорн 
стремление рабов к свободе (например, "0, свобода ! "  или "Сам� 
разрушил это здание ! " )  как в этом мире, так и в потустороннем, и 
глубокая связь между двумя мирами отражала характер религиозно 
сознания рабов. Исследователь песенного творчества рабов в С 
Майлс Фишер, считая их религию тесно связанной с протестом, д 
предполагает, что некоторые спиричуэлс были созданы Натом Тэр 
ром, Деммарком Вези и Гарриэт Табмэн. А в некоторых более поздн 
звучали уже их имена ( 1 62.  66-68, 1 8 1 ;  87. 1 8 1-1 83 ;  259 . 96) . Наст 
щее в спиричуэлс переплеталось с прошлым, так что образы, сцены 
события из Ветхого и Нового завета драматизировались и как , 
оживали (60. 1 80--20 1 ;  6 1 .  70--1 3 1 ;  64. 89; 338 .  1 14-1 1 5 ;  342. 96----< 

1 87-224). 
Молитвенные собрания помогали измученным ежедневной ра 

той от зари до зари рабам благодаря "прямому" общению с Богом 
друг с другом вновь обретать надежду и силу духа. Кроме того, о 
придавали рабам чувство самостоятельн0сти, способствуя представл 
нию не просто общности между собой, но и общности с лидером по 
собственному выбору. 

На некоторых плантациях под наблюдением белых, а иногда и с 
участием рабам разрешались крещения, браки, похороны. Радости 
событием для них было рождество, которое праздновалось несколь. 
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1\ l t eй ,  когда позволялось посетить семью и друзей на соседних планта-
1 \ ИЯХ .  В эти дни рабы надевали лучшую одежду, какую имели, и 
Jбычно поздравляли семью хозяина, восклицая: "Рождественский пода

рок ! " - на что белые обязаны были ответить маленьким подарком 
!бычно табаком для мужчин, цветными лентами для женщин, сладос

'ГIIМИ для детей и мелкими сувенирами для более привилегированных 
1 t tбов. Готовился особый рождественский ужин для рабов в хижинах и 
1\! I Я Большого дома, раздавались горячее пиво ,  виски и другие 
1\ J ! КОГОЛЬНЫе НаПИТКИ. 

Крещение также являлось важным событием. Одетые в белые 
)lеяния, в присутствии "братьев и сестер" кандидаты проходили "меж-

1\У поющих и восхваляющих" к местному пруду или речке, символи
•трующим реку Иордан, и, согласно баптистской практике, "погружа
ll ись

" туда священником. Пресвитериане, методисты, епископалиане в 
IJОдоем не спускались, а просто опрыскивались. Опыт крещения прида
!JНЛ рабу чувство индивидуальной ценности, противостояще� обесцени
IJа ющему и дегуманизировавшему давлению рабства. 

Наиболее распространенной среди рабов формой вступления в 
nрак было перепрыгивание жениха и невесты через лежащую на земле 
I IJI И на полу метлу. Другим вариантом этого обычая было перепрыги
l ш н и е  брачующихся под приподнятой над землей метлой "задом 
1 1 1шеред". Нередко это делалось и без пастора, хотя рабы всегда пред
tючитали, чтобы брак заключался при пасторе. Привилегированные 
рабы - повара, дворецкий, ремесленники, обслуживавшие усадьбу, 
•нравляли свадьбу по типу белых простолюдинов.  Но хотя предпо
Ji а rалось, что брачный союз благословлен Богом на всю жизнь, брак 
рнбов законом не признавался, целиком зависел от хозяина и в любой 
момент по его воле мог быть разрушен продажей жены или мужа 
11руrому хозяину (3 14. 228-229) . 

Похороны рабов в колониальный период и начале XIX в. прово-
1\Ились под наблюдением белых. Это было частью режима контроля 
1 1 11д рабами с целью не допустить их заговоров и восстаний. Поэтому 
'J t ужбу на таких похоронах вели обычно белые проповедники. Лишь в 
0-50-е годы ситуация изменилась и, как свидетельствует большин

тво бывших рабов, хозяева в тот период, как правило, позволяли 
рнбам самим проводить похоронные церемонии, покупали гроб или 
tюсылали плотника. Похороны собирали родственников и друзей 
1юкойного, которые в обычное время виделись редко. Часто похороны 
требовали поэтому значительных расходов и община помогала, чем 
могла. Предполагалось, что отпевание священником гарантирует, что 
нух покойного спокойно уйдет в иной мир и не будет возвращаться. 
l l оэтому рабь1 предпочитали проводить похороны с пастором. Длились 
они  часто всю ночь, сопровождались молитвами, пением спиричуэлс, 
' t•анцами и угощением. В некоторых местах Джорджин, Южной Каро
Jt и ны, Виргинии была отмечена заладноафриканская традиция захоро
щ:ния вместе с покойным и пищи. Похоронную церемонию проводил 
1 1 р ишлый плантационный черный проповедник либо пользующийся в 
общине репутацией "образованного" раб - кучер ,  домашний слуга или 
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мастер-ремесленник. Б елый современник, наблюдавший в 1 8 2  

такие похороны, отзывалея о них довольно резко: "Негритянские по 
роны представляют отвратительную картину; они сопровождаю 
возмутительными телодвижениями, грохотом, воплями и пиршество 
выпивкой" (60 . 1 25 ;  3 14. 1 94-199). 

Африканская вера в пантеон богов облегчила переход рабов 
христианству, тем более что доверие к Богу, который привел св 
народ к поражению, не выдерживало в их глазах сравнения с Б ого 
который приводит свой народ к победе. К тому же, когда африкан 
переходили к христианскому Богу, они не столько покинули рам 
своей старой религиозной практики, сколько расширили ее .  
случайно У. Дюбуа, говоря о "певидимой церкви" ,  т.е. о религии раб 
писал, что "прежде всего их церковь никоим образом не была ни хри 
тианской, ни строго организованной; скорее всего, это было приел 
собление и смешение языческих обрядов рабами на каждой плант 
ции . . . " ( 145 . 144- 145) .  

Молитвенные собрания рабов - подпольные и разрешенные -
существу являли собой своего рода плавильный тигль, в которо 
переплавлялись христианская религия и духовные особенности 
элементы ритуалов, свойственных африканским религиям. Именно т 
рабы могли реинтерпретировать и адаптировать каждый важны 
аспект религии белых людей - их молитвы, обряды, религиозны 
гимны и общий ритуал. При этом, как подчеркивает Ю. Дженовез 
народные (т .е .  африканские) верования едва ли смогли бы сравн 
тельно легко перейти в христианство рабов, если бы последние н 
сумели достичь определенной степени автономии для своего рел 
гиозного выражения (так же как и свободным неграм в города 
удалось добиться от белых определенной . степени контроля над цер 
вами) . "Без этой степени автономии внутри структуры . формально 
религии народные верования могли бы остаться полной противо 
положиостью ей и рабы оказались бы вынужденными делать трудны 
выбор между христианететвам и нехристианством. Институционно 
развитие, а также способность проповедиикав и самих рабов поня 
свои выгоды открыли путь к проникновению многого из народно 
культуры в христианскую веру" ( 1 83.  232). 

Проведеиные во второй половине 1930-х годов специальны 
опросы бывших рабов свидетельствуют, что на религиозных собрания 
их родители молились прежде всего о достижении свободы (6 1 .  23 1 
1 08 .  330). 

Хотя религиозное поведение поколений рабов складывалось н 
основе христианства, элементы его неизбежно проецировались на ок 
ружавrirую их реальную действительность. Поэтому в сознании раба 
христианство имело как бы две грани: "потустороннюю" и "посю 
стороннюю",  или "реалистическую" .  Первая из них, ориентираванн 
на "небеса",  выражала идею "компенсации" и представляла идеологи 
более или менее пассивных форм приспособления и подчинения. В 
самых мягких приспособленческих формах ориентация угнетенных н 
потустороннюю жизнь содержит важные элементы политическо 
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f iiСсудительности, которая помогает нейтрализовать давление дегу
нш изации и отчаяния. Поскольку рабы не могли претендовать на 

м ьшее, то идея неба с ее равенством перед Богом,  понижая фигуру 
ветателя, послежизненным предназначением которого будет ад, 

1 1 1  идавала им чувство личной ценности и достоинства. 
Вторая же из этих граней выражалась как идеология в более или 

нее активных формах сопротивления и включала, во-первых, 
1rи знание свободы высшей ценностью, причем не столько даже 

J J игиозной, сколько социально-психологической, сложившейся на 
ii И '  шем уровне общественного сознания - на уровне житейской 
1 1 и хологии, связанной с жестокими реальностями рабства,  а во-вто-
1 ы х ,  использование конкретно-исторических событий, при которых 

иблейские мифологические термины и образы приобретали не 
1 ·дущее, а подчиненное значение , служили скорее аналогиями, чем 
1ставными частями вероучения. "Рабы создали уникальную страну, 
о рактерную не тем, что она была "поту- или посюсторонней" , а тем, 
I'I'O в ней отсутствовало рабство" , - писал О. Алхо, считавший, что 

n щобное смешение религиозных и светских мотивов лежало в основе 
щюцесса развития сознания общины рабов (6 1 .  233) .  

· Приобщение рабов к христианству начиналось со знакомства с 
1 иблией. Конечно, неграмотные рабы не могли читать ее сами, но 
1шюжение проповедияком оказывало на них огромное влияние как 
11 · r·очник сверхъестественного знания, ведь это была "святая книга" .  

ннако белые и черные проповедияки использовали Библию по-раз
Jюму. Если для белых фундаменталистов она представляла неизмен
Н!>J Й остов доктрины, то религия рабов избегала ее буквалистского 
11 толкования. Рабы-проповедияки создали и развивали свой, особый 

l'иль проповедей, наиболее характерными чертами которого была не 
'I'Ол ько огромная страстность, но и колоритность драматических и 

р к их эпизодов испытаний и побед библейских героев .  Поэтому рабам 
l ' иблия несла неисчерпаемый запас добрых советов и представлений о 
· изни. Библейские персонажи, оживая перед ними, представляли 
11 I'Орический пример для подражания. 

Большинство рабов на слух выучивали наизусть фрагменты 
щюповедей, интерпретируя их в песни, исходя из терминологии собст
li • и ного опыта. "Многие из них, - свидетельствует белый священник 
Д .д. Лонг, - могли изложить основные Доктрины Евангелия на языке 
в • сен" . По воспоминаниям других современников, рабы считали, что 

ществует некая настоящая Библия от Бога, и говорили, что "исполь
Jусмая теперь Библия является Библией хозяина" ,  так как они слышат 
11:.1 нее лишь: "Слуги, повинуйтесь вашим хозяевам" (3 1 4. 243 ,  295) .  

М ноги е места в Библии усиливали религиозные чувства рабов, н о  все 
1 1ре восходила библейская история об Исходе - избавлении древних 

1 1rеев от рабства в Египте и обретении земли обетованной своих 
0' 1 ' 1 \ОВ  ( 1 83 .  252; 378. 52).  

С самого начала религиозной жизни рабы стремились идентифици
rюnать себя с угнетенными личностями и народами, описанными в 
В t1блии, и по словам автора книги "Быть рабом" Д. Лестера, "сформи-
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ровали собственный род христианства, которое они обратили в исто 
ник силы в тяжелых для них обстоятельствах. В Ветхом завете -
рассказе о порабощении евреев египтянами они увидели свою истор 
В фигуре Иисуса Христа нашли кого-то, кто страдал, как они страда 
кого-то, кто понимал их, кого-то, кто предлагал им отдых от их стра 
ний" ( 1 83 .  253) .  Рабы считали себя представлявшими "новый Израиль 
"народ, избранный богом" ,  которого "средний переход" привел в раб 
во в новый "Египет" ,  а своих врагов, угнетателей-рабовладельцев · 
"фараонами" .  При этом наиболее осторожные и боязливые из н 
могли обвинять хозяев иносказательно, угрожая "фараону", которь 
символизировал рабовладельца. В то же время более смелые из ра 
фактически призывали Б'ога защитить и избавить их от угнетения 
рабства, как он это сделал для древних евреев. Наиболее же отва 
рабы-проповедники, иревознося воинственность древних еврее 
призывали своих слушателей сопротивляться угнетению. 

В то же время рабы не прекращали говорить и, как свидетельств 
ют многие спиричуэлс, петь о Моисее и связывали его со всеми вел 
кими событиями истории, включая самые недавние . В частности, 
некоторых спиричуэлс под этим именем подразумевалея не библейс 
Моисей, а знаменитая негритянка " проводник" подпольной "железно 
дороги" Гарриэт Табмэн,  которая вывела из южных штатов на Севе 
около 300 бегль�х рабов. 

Присвоеине рассказа об Исходе было для рабов способом, .выр 
жавшим их чувство исторической идентичности как народа, основа 
ной на их общем наследии порабощения. Они обращались к рассказ 
об Исходе , конец которого они знали, и к своему опыту, рабств 
которое еще не кончилось. В идентификации с историей Исхода раб 
создавали для себя цель и смысл жизни в условиях рабства. О 
верили, что священная история освобождения Б огом "своего народа 
должна была повториться (или повторялась) на американском Ю 
Капеллан армии северян, работавший среди освобожденных рабов ' 
Алабаме, в 1 864 г. писал, что "нет никакой части Библии, котор 
была бы им так знакома, как история освобождения детей Израил 
Моисей является их идеалом всего, что является высоким, благоро 
ным и совершенным в человеке. Я думаю, что они привыкли рассма 

ривать Христа не столько как духовного освободителя, сколько ка 
второго Моисея" (3 14 .  3 1 1-3 12).  

История Исхода древних евреев из Египта дала рабам возможно 
проектировать для себя будущее,  радикально отличавшееся от и 
настоящего. По воспоминаниям современников,  во время Гражданско 
войны 1 86 1 - 1 865 гг. рабы в южных штатах обетованной "земле 
Ханаана" считали Север, пели об армии северян как о "божественной" 
а "Линкума",  как они называли президента Авраама Линкольна, перед 
ко ассоциировали с "мессией-королем" и Спасителем, т.е .  с Иисусо 
Христом. 

Командир прославленного негритянского полка армии северя 
полковник Томас У. Хиггинсон вспоминал, что проводившиеся опрось 
рабов Юга свидетельствовали, что в их головах библейская истор 
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nреев своеобразно перемешива.Лась и они не проводили четкой грани 
жду Иисусом и Моисеем. Образ Моисея, освободившего свой народ 

1 1 ' рабства в этом мире, и Иисуса - избавителя в потустороннем мире, 
м · шивался ими во всеобъемлющей теме освобождения от рабства .  
()Исей в их сознании стал Иисусом, а Иисус - Моисеем, и два аспекта 

1 11игиозных поисков рабов - своего коллективного освобождения от 
бства, как социально-расовой группы, и своего избавления от cтpa

\ II I I ИЙ, как личности, слились в один. Восхищаясь боевой отвагой 
11  tритянских солдат, Хиггинсон писал, что со времен Кромвеля еще не 

ыло войск, так одухотворенных религиозным пылом (61 .  82, 233;  1 83 .  
1 ' 252-255) .  

Таким образом, приняв в Новом Свете в каЧестве своей религии 
ристианство,  черные рабы творчески трансформировали ее в 

''р ·лигию свободы" - далеко не всегда революционного и даже просто 
t•крытого неповиновения, но чаще духовного сопротивления. Отож-

1 ствление Моисея с Иисусом, по мнению Ю. Дженовезе, как раз и 
нредставляло жизненный механизм для этой трансформаЦии. Для 
1 11бов, полных решимости сопротивляться своим угнетателям, но бес
ttльных бросить им вызов открыто, нетерпеливо ожидавших как спа-

1 н ия от физического рабства, так и духовного освобождения на 
1 бесах, такое отождествление поддерживало веру и надежду на 

мное спасение ( 1 83 .  254). 
Христианская религия, несомненно, помогала рабам адаптиро-

1 111ъся к системе рабства. Немало авторов, отмечая и критикуя ее 
1 нденцию поддерживать существующий порядок, ее потусторонний, 

мпенсационный акцент, утверждали, что она особенно пригодна для 
( ) ro , чтобы удерживать рабов в состоянии покорности хозяевам. 
>ннако, как известно, были и рабы, интерпретировавшие Б иблию в .:  

р • tюлюционном плане , и к таким относились не только Нат Т;3рнер 
!J t и Денмарк Вези. Не случайно автор одного из лучших исслеДованИй 

11 той области Альберт Рэбото считает, что "для американских рабо-
1111 1 \дельцев христианство рабов могло стать обоюдоострым мечом" 
� 1 4 . 290). Во "внутреннем мире" рабов, в их религиозном сознании 
уществовала своя шкала ценностей,  и первейшей из них являлась 

О ычно воля не хозяина, а Бога. Вопреки воле�рабовладельца раб 
11 • рил и был твердо убежден, что рабство навер�яка противно воле 
1 ora. Поэтому когда воля хозяина оказыва'лась в ·КО!fфликте с волей 
f ora ,  то рабы вставали перед выбором, который одновременно 
1'1\ новился возможностью утвердить собственнуЮ ,свободную вьлю и 

11 • йствовать на основе ее в контексте христианства;-;.� �отором непо
nрность белой власти независимо от последстви,f'м:огла казаться 

юральным императивом. Тайные молитвенные собрЗJ:IИЯ рабов также 
1! JIЬ часто были актами непокорности воле хо.аяин_а'и, р�звивали в них 
1 вство морального превосходства над ним. ', 

Таким образом, влияние религии на nозицию; мотива!JЙЮ и дейст-
11\Нt рабов было сложным. Большинство их, конечно, открЬiто в раЗrо-" 

1ре с белым человеком не выражало недовольства своим положением 
1 условиями жизни, но, общаясь между собой, они оСуждали лицемерие· 
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своих угнетателей и отделяли ханжескую религию хозяев от 
наго христианства. Бывший раб Дуглас Дорси рассказал, на 
что после проповеди на их плантации белого священника, пnтх<>Lт• 
шего рабов чтить хозяев, которых они могли видеть, так же 
Бога, которого они не могли видеть, "жена возчика, умевшая 
читать и писать" ,  сказала, что проповедь "была вся лживой".  
современница Эмилия Бурке , имея в виду жизнь рабов в ,_. ... ,.н,LJu .... 
свидетельствовала: « . . .  они верили, и я сама слышала их 
что в жизни, которая будет "там" ,  также будут белые и ... " vno•<'' ' 
тогда белые будут рабами, а они будут господствовать над нс:;н"'""" 
Они все верят в будущее возмездие их хозяевам по воле nr.,ч.nг"i•т• 
Бога» (3 14 .  29 1 ,  294).  "Рабы, - писал об этом выдающийся 
черных аболюционистов Фредерик Дуглас, - достаточно знали . 
доксальную теологию своего времени, чтобы отправить всех 
рабовладельцев в преисподнюю" ( 140. 45). 

Среди аргументов Священного писания, использовавшихся 
гами рабовладельцев в защиту рабства в США, особую """"тта.-.u,...,. 
на белом Юге в 40--50-е годы XIX в. получил тот, который u11ш"'n" 
вал порабощение африканцев и их потомков упомянутым уже 
"проклятием Хама".  Однако рабы отнюдь не рассматривали свое 
ское положение в качестве наказания за коллективный грех 
черной кожей. Утверждения белых проповедников, что рабы 
за грех Хама, не нашли отклика в их общинах, и никакая белая 
ганда не смогла убедить их согласиться с этой идеей. Для них 
грехом считались проступок, несправедливость по отношению к 
му, нарушение общепринятых моральных норм, правонарушение. 
представление о небесах не отде.дяло потусторонний мир от понятИЙ 
этом мире, которые акцентиравались на свободе, любви к бр 
сестрам и т.д. 

В сознании рабов не укладывалась теология, основанная на 
первородного греха. Поэтому их теология в основном игно•D:И[DС>В�i.8 
эту важную христианскую доктрину, которая могла бы в дv:х:о;вщ• 
плане примирить их с рабством, тем более что в традиц.исшiПII 
африканских религиях идеи первородного греха не было и ""·"'"'·">�• 
проблемы свободы и порядка приняли в них радикально иные rn",,.,,...,_ 
Эти религии представляли собой жизнеутверждающую веру, CB4::>Дitil 

шую грех к минимуму и передавшую в наследие черным 
праздничную радость жизни. Именно это наследие, это 
ждающее начало африканских традиций и явное безразличие к 
родному греху" оказались важным фактором сохранения ко·ллекти811 
способствовавшим выживанию личности и общины. Странным 
лось белым и представление рабов о дьяволе, поскольку в их р<t,�с�шз:111 
и песнях дьявол обычно представал как большой ловкач и vv.IYнo.nu"'щ• 
который может обернуться и другом в нужде, и весело смеяться. 
иногда даже объясняли еГо проделками свои проступки. Если бы р 
фактически не придали христианству ту форму, которая rn.nтl<>P·гм• 
вовала их собственным психологическим потребностям и чувствам, 
оно, по мнению Ю. Дженовезе и ряда других исследователей, могло 
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нревр атить их в совершенно дегуманизированных и обезличенных 
роботов ( 1 83 .  2 1 1-2 1 3 , 2 1 8-2 19,  245-247; 299. 133) .  

Пылка:я приверженность христианству широко сопровождалась в 
носелках рабов африканской традицией народных поверий и практики, 
в ключавшей колдовство и знахарство.  Судя по свидетельствам 
современников (в том числе бывших рабов), они были распространены 
1 10 всему рабовладельческому Югу.  Епископ АМЕЦ Д. Пейн и другие 
1 1срные церковные деятели вели упорную борьбу против "язычества" и 
" :.�аморских верований" среди рабов. Об этом же писал в книгах о 
I ЮСздках по южным штатам корреспондент газеты "Нью-Йорк тайме" 
Фредерик Олмстед,  да и сами рабовладельцы никогда не сомневались в 
том, что христианство их рабов содержало изрядную дозу африканских 
·уе верий ( 1 83 .  2 1 6-2 1 7 ,  255-256;  292. 1 1 0; 293 .  408,  45 1 ;  3 1 4 .  

275-288). 

В популярном среди плантаторов и надсмотрщиков журнале 
"Саузен калтивейтэ" ("Южный земледелец") анонимный автор под 
1 1 севдонимом Евангелический священник писал :  "ДруГим столь же 
известным фактором остается то, что почти на каждой большой 
нлантации среди негров имеется один, который обладает своего рода 
магической властью над умами и чувствами остальных; они смотрят на 
1 1его ка� на своего рода оракула, и, хотя, как правило, этот упомяну
' JЪIЙ оракул является проповедником, в девяносто девяти случаях из ста 
он самый законченный негодяй и лицемер на плантации. Весьма веро
итно, что ему приходят всякие чудотворные видения . . .  с ним разговари
J Jают ангелы и т.д. Влияние такого негра на общину рабов не поддается 
у • 1ету . . .  " Причем особенно верили колдунам, родившимся в Африке. 
rабы считали, что только черные,  да еще рожденные "в сорочке" 
(с плевой) обладают тайной властью, являющейся чем-то вроде дара их 
африканского наследия ( 1 83 .  2 1 6, 2 1 8 ; 140. 170-17 1 ). 

Негритянские суеверия явно африканского происхождения, такие, 
как вера в привидения и в то, что мертвые могут возвращаться к 
живым в виде духов, что рождение ребенка с зубами или близнецов 
с •штается угрожающим признаком, что умопомешательство - резуль
тат колдовства и что многие болезни - следствие проникновения в 
организм человека змеи с помощью колдуна ,  нанятого врагом заболев
шего, сохранялись в сельских районах Юга и не исчезли в черных гетто 
крупных городов даже в ХХ в. Многие из элементов в инициациях, 
н аблюдавшихся в ЗО-е годы ХХ в .  американским этнографом Зорой 
Харетон в р азных черных культовых группах Юга, соответствовали 
нрактике, существующей в Западной Африке и католических странах 
Л атинской Америки, где сохранились традиционные африканские 
1 1ерования, в том числе испытание уединением, пост, ношение особой 
одежды, танцы, жертвоприношение, присвоение нового имени ( 1 83 .  
2 1 7 ;  2 1 3 .  242, 248, 253, 299-300). 

Вера рабов в духов отличалась от веры в них белых южан лишь 
одним - многие рабы верили не только в духов, которых боялись, но и 
н духов дружественных - добрь1х духов покойных друзей, которые 
возвращаются, чтобы убедиться, все ли здесь в порядке. По убеждению 
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многих белых, так же как и черных, южан, духи являлись душам 
беспокойных мертвецов, которые могли и не быть опасными, но всегд 
наводили страх. Все это совмещалось с христианским благочестием 
Причем в некоторых местах пасторы почти открыто разделяли суеве 
рия своих прихожан, подобно тому как бедные приходекие священник 
в католических странах часто разделяли веру своей паствы в маги 
( 1 83 .  2 1 7 ,  2 1 9-220; 354. 50). 

Характерно, что, хотя южные колдуны обычно были черными, 
клиентура часто была и белой, причем далеко не всегда из числа сель
ских белых бедняков и вообще из "низших классов" . Негритянски 
писатель XIX в. Уильям Узле Браун, сам рожденный в рабстве, вспо
минал черного колдуна, в числе клиентов которого были молодые 
"белые леди" . Судебные отчеты сообщают о плантаторах и мелки 
рабовладельцах, замешанных в печистоплотных коммерческих и 
других делах и прибегавших к помощи колдунов-негров ( 1 83 .  79, 2 1 8 , 
220; 350. 1 9-22, 44-105) .  

Методы, использовавшиеся черными колдунами и врачевателями
травниками, включали как шарлатанство и знахарство, так и практи
ческую народную медицину. У. Дюбуа, говоря об упадке африканской 
традиции среди рабов и отыскивая ее следы, отмечал, что "главным 
остававшимся хранителем традиций был священнослужитель или 
знахарь. Он рано появился на плантациях и обрел свою функцию в 
качестве исцелителя больных, толкователя неизвестного, утешителя 
скорбящих, мистического мстителя за несправедливость, одного из тех, 
кто грубо, но колоритно выражал тоску, разочарование и негодование 
обманутого и угнетенного народа" ( 145 . 144). См. Приложение 1 . 

Социальное значение колдовства в эпоху рабства Ю.  Дженовезе 
видит в определенной степени автономии, которую колдуны обеспечи
вали в общинах рабов. Рабы, конечно, не питали иллюзий по поводу 
силы колдунов над белыми, но уже то, что они вообще видели рабов с 
большой властью, усиливало чувство, что у них в руках есть власть, 
которой нет у белых, и помогало сопротивляться идее бессилия, посто
янно внушаемой им рабовладельцами ( 1 83 .  22 1 ) .  

Таким образом, хотя боги Африки и уступили постепенно свое 
место христианскому Богу, африканское наследие в виде песен, танцев, 
духовной одержимости и магии оказало сильнейшее влияние на 
религиозное поведение. и народные поверья рабов. 

Если в городах свободные негры и рабы слушали обычно черных 
священников, которые были подготовлены в общем не хуже своих 
белых коллег, то в сельских районах Юга ситуация была иной. На, 
плантациях проповедники рабы или бывшйе рабы, лицензированные 
церковью и не лицензированные, были как постоянными, так и стран- 1 
ствующими. Нередко и те и другие умели читать и знали Библию. 
Однако среди черных проповедиикав было немало малограмотных и 
неграмотных (хотя, по мнению Ю.  Дженовезе, доля таких была не вы-1 
ше, чем среди бедных белых проповедников), но обладавших природ- • 
ным умом и обучавших своих подопечных рудиментам христианства, 
способствуя их религиозному развитию. Более того, поскольку они не r 
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мели сами читать Библию, то рабы были убеждены, что Бог открыл 
11м свое слово и вложил его непосредственно в их душу. Известен, в 
' l l t стности, случай, когда в Южной Каролине рабовладелец отказал 
• tюему рабу Бёрду в разрешении читать проповеди, высмеяв . его и 

' нявив, что он неграмотен и невежествен. Но тот уговаривал,  и хозяин 
tюзволил е�у попытаться. И тогда, по словам другого раба, свидетеля 

той сценьн�:Бёрд прочитал самую потрясающую проповедь, которую 
мы когда-Либо слышали" .  После этого хозяин освободил его, снабдил 
110шадью и послал в поездку с проповедями ( 1 83 .  26 1) .  

Тем не менее, некоторые из  проповедияков-рабов были столь же 
1 1 евежественны, как остальные рабы и, естественно, неграмотиость 
мешала им в наставлении слушателей религии, которая придавала 
нс •tатному слову Библии особое значение. Поэтому одни из них, если 
н редставлялась возможность, просили кого-либо из бедных белых 
нрочитать им вслух фрагменты Библии, выучивали их наизусть и 
н роповедовали пастве . Другим все же удавалось освоить начатки 
чте.ния . Но были и такие , кто научились бегло читать · и писать . 
Например , некий Сэм Джонсон,  раб-проповедник на плантации в 
Южной Каролине, воспользовался для этого помощью сына своего 
хозяина. Родители запретили юноше пить кофе, а Сэм, будучи 
нuорецким в доме, снабжал е.го кофе в обмен за уроки чтения и письма 
( 1 83 .  256; 3 14. 177 , 23 1 ,  233-234) . 

Поскольку религиозная практика, допускаемая рабовладельцами, 
нидоизм:енялась от места к месту и от времени до времени, то и отно
н rение их к черным проповедиякам шир<:жо варьировалось в зависи
мости от места и времени. Но в любом случае, разрешая вести 
богослужение, хозяева рассчитывали на то, что проповедияки должны 
усnокаивать рабов и примирять с их скромной долей в земной жизни. 
Утешение и умиротворение являлись двумя функциями черного проnо
uсдника, и любой из них, успешно выполнявший эти функции, стано
в ился ценной фигурой для рабовладельца. Если он был рабом, то за 
свою лояльность к хозяину находился в привилегированном по сравне
I I ИЮ с остальными рабами положении - освобождался от тяжелой 
физической работы, имел более или менее приличную одежду, полу
• rа л  относительную свободу в своей проповеднической деятельности, в 
том числе разрешение проводить молитвенные собрания на соседних 
нлантациях. В качестве примеров подобного рода Ч. Гамильтон 
называет баптистских проповедиикав Джорджа Лайля в Джорджии и 
"Дядю Джека",  пропаведававшего в Виргинии в течение 40 лет. Его не 
только освободили от рабства, но и купили ему ферму. Проповедники, 
выражавшие социально ортодоксальные взгляды, особо ценились. 
Крупный плантатор в дневнике. сделал запись о свободном негре
t r роповеднике, который не любил аболиционистов и отказался поехать 
цля миссионерской работы в Африку якобы потому, что там не живут 
белые ( 1 83 .  260; 195. 47 ; 3 14. 233). 

Большинство черных проповедиикав на Юге в период рабства, 
конечно, не были пламенными аболиционистами, как некоторые из их 
северных коллег. Но и то обстоятельство, что они неслд какое-то 
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утешение рабам, оказывали им помощь практическими советам 
обеспечивали эмоциональную разрядку и воодушевление, несомненн 
являлось важным элементом механизма выживания в жестоких уел 
виях рабства. Однако, судя по опросам и ответам бывших рабо 
отнюдь не все черные проповедники повторяли проповеди бель 
пасторов; некоторые в отсутствие хозяев и надсмотрщиков начина 
"проповедовать непосредственно по Библии, призывая к поелушами 
не хозяину, а Богу" ( 1 95 .  39). 

Многие черные проповедники являлись защитниками рабов пере 
хозяином, но немало их были информаторами рабовладельцев. Тем н 
менее , что бы не случалось на плантации, ответственность всегда воз 
лагалась на проповедника. Подозрение, презрение , цинизм, вражде 
н ость - все это также входило в гамму позиций белых хозяев · п 
отношению к черным проповедникам. Плантаторы обвиняли их 
притворстве, обмане , вероломстве. Ф. Олмстед свидетельствует, чт 
плантационный проповедник не так уж редко характеризовался хозяе 
вами как "самый худший негр здесь" ,  "лжец", "вор" ,  "смутьян" ,  "си�у 
лянт",  "законченный оппортунист" ,  "хвастун" .  Уильям У. Браун всnо 
минал проповедника, принадлежавшего к одной церкви с хозяином 
что не помешало последнему продать его отдельно от жены и детей 
Других проповедников, вроде Сэломона Оливера, неоднократно под 
вергали порке за "неповиновение" ( 1 83 .  256, 260). 

Тем не менее многие рабовладельцы, особенно сами являвшиiес 
церковниками, понимали, что как бы это не запрещал закон, рiбь 
предпочитали слушать проповеди своих, черных проповедиикав и ·все 
равно находили пути к этому. Поэтому, смотря жизни в лицо и прини
мая неизбежное, такие плантаторы поощряли белые церковные влас 
использовать черных проповедников. Ч. Джане, в частности, упорно 
отстаивал необходимость использования негров не только лицензиро
ванных церковью, но и нелицензированных в качестве дополнитель 
ных проповедников. "Черные желают слушать черных" ,  - говорил он, 
утверждая, что проповедники делают полезное дело. Но при этом, 
добавлял он, необходимо обеспечивать "белое влияние и наблюдение" 
за ними. И фактически в сельских районах Юга законы, запрещавШИе 
черным проповедовать, чаще всего не саблюдались ( 1 83 .  260--261 ) .  

Отвергая мнение, будто проповедники на  плантациях узурпировали 
руководство общинами рабов, Ю. Дженовезе полагает,  что ими, ка� 
правило, становились естественные лидеры, определенные самими ра 
бами. " . . .  Рабы-возчики, ремесленники и обычные полевые рабы, 
являвшие собой сильную личность , - пишет он, - становилнеБ 
проповедниками. Это были рабы и свободные негры " ,  которые 
"ощутили призыв к чтению проповедей и знали, что это их путь к 
престижу, власти и глубочайшему служению внутри черной общины" 
( 1 83 .  258).  Став проповедником или священником, рабы оказывались в 
положении, когда их уважали и они располагали властью, хотя и 
ограниченной. Правда, достаточно часто некоторые из этих проповед
иикав сталкивались с обвинениями со стороны рабов в вымо� 
гательстве, неверии, промискуитете. Однако критика рабами черных 
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1 1 оновединков никогда не была такой сильной и широкой, чтобы дис
рсдитировать их как группу. Неустойчивость того или иного из про

Jюuедников не умаляла главного - особого положения и авторитета, 
оторым черный священнослужитель вообще пользовался среди 

1 \()ов. Говоря о роли, которую черный проповедник играл в общинах 
tш чала рабов, а после ликвидации рабства в сельских и городских 

11 rритянских общинах, У. Дюбуа в начале ХХ в. писал: "Проповедник 
1\Л яется самой уникальной личностью, созданной неграми на амери-
1\ t t ской почве . Лидер, политик, оратор, "босс" , интриган, идеалист 

� · это он, и всегда также в центре группы людей - то двадцати, а то и 
1 1J 1ся чи их. Комбинация находчивости с глубокой серьезностью, такта с 
U l lcшeй ловкостью дает ему превосходство и помогает поддерживать 

1 '0" ( 1 45 .  14 1 ) .  Вера в проповедника персонифицировала веру в Бога, а 
11 11 раба это означало веру в себя, в свою душу и ценность. 

Крупные рабовладельцы часто имели на плантации либо при-
1 111. \ шали белого проповедника, который внушал рабам, что даже на 
ом свете , где они будут отделены от хозяев "священной стеной" ,  в ней 

1111Адутся щели, в которые они увидят своих хозяев. Отсюда проповед
l! lt К делал практический вывод и предостерегал рабов: "Повинуйтесь 
rюим хозяевам. Не крадите у ваших хозяев индюшек. Не крадите у 

lii! I I I ИX хозяев цыплят. Не крадите у ваших хозяев поросят. Не крадите 
11 1 ших хозяев мясо. Делайте все, что хозяин прикажет вам делать . . . " 

tl к вспоминала бывшая рабыня Алиса Сьюэлл, «они позволяли нам в 
оскресенье ходить в церковь, в двух милях по общей дороге , и посы-
1 \ Jt и нам белого проповедника. Он никогда не говорил нам ничего, 
1 uме: "Будьте хорошими слугами . . .  не воруйте . . .  Никогда не лгите" .  

1 /отом он крестит вас . . .  Никогда ничего не говорил о рабе, умирающем 
м l tо падающем в рай» ( 1 08.  327-.329; 364. 1 2-13 ,  262). 

Прибыв к рабам, черный проповедник обычно также говорил, что 
t l i f l  должны слушаться хозяев, если хотят попасть в рай. Но когда за 
I I lM  не наблюдали белые, он отклонялся от обычных наставлений и 
1юrие рабы узнавали о различии между религией, навязанной им, и 

р •л игией подлинной Библии".  Многие из них получали возможность 
1росить черного проповедника преподнести именно "правдивое слово 
ож t,е

" и таким образом постигать противоречия и лицемерие навязы-
1 · мой им белой религии рабовладельцев.  В тех же случаях, когда 
1 р н ый проповедник вел службу и для белых, он в глазах рабов оказы
i J I CЯ единственным в эпоху рабства человеком их расы, занявшим 
t' JJ I Ь авторитетное и для белых положение. Такая перемена расовых 

л е й ,  несомненно, была особенно впечатляющей для рабов и еще 
mce увеличивала в их сознании его престиж и власть, даже безотно-

1 • t ·сльно к тому, как он вел службу. Наконец, части рабов время от 
р мени приходилось слушать не только красноречивого, но также и 
1 rюшо подготовленного, образованного черного проповедника, кото
t, t й  отдавался делу с таким пафосом, что "брал за душу" слушателей. 
t ' того было также достаточно, чтобы позволить им убедиться, что 
t н реки всем утверждениям о неполноценности негров черный чело

способен соперничать и иревзойти белых проповедников. 
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-Бывшие рабы при опросах всегда с гордостью вспоминали та 
черных проповедников. Элизабет Росс Хайт, например, помнила одн 
го проповедника в Луизиане, говорившего на пяти языках. Другой бь 
ший раб, Зитони Даусон из Оклахомы, отношение к черным пролов 
никам выразил так: "Старый хозяин был хорошим христианином . . .  
позволял нам, неграм, слушать проповеди и молиться, разреш 
уходить на молитвенные собрания в десяти или пятнадцати милях 
задерживаться там два или три дня . . .  Обычно нас посещали бел 
проп�ведники, но когда бывал черный проповедник - это был ра 
(364. 95) .  Почти все бывшие рабы держались мнения, что черн 
проповедники были гораздо лучше любого из белых, обладали б6 
шим ораторским умением, лучше знали все проблемы жизни рабов 
могли говорить о них. К тому же они могли ссылаться на общий оп 
жизни черных и получать массу ответов слушателей, чувствовавш 
что этот проповедник был одним из них. 

Картер Г. Нудсон как пример преданности черному проповеди . 
nоведал о том, как двое свободных негров добровольно отдали себя' 
полгода в рабство с тем, чтобы их проповедник-раб, уважаемый ;к 
"посланец божий" , был на этот срок временно освобожден, да 
заработать необходимую сумму денег и выкупить себя на вол 
И он не только добился свободы, но и стал основателем в 1 809 
Первой баптистской африканской церкви в Филадельфии (383 . . 7 
258-259). 

Некоторые обладавшие замечательной способностью оживл 
сюжеты из Библии черные проповедники реализовывали свой тала 
на "самодеятельных" молитвенных собраниях рабов. "Самым радо 
ным, что у нас бывало, так это наши собР-ания, - рассказывала бь 
шая · рабыня из Миссисипи Клара Янг. - Они происходили кажд 
.воскресенье и длились до ночи. Проповедника, которого я люб 
!Dолвше· всех, звали Мэтью Ивинг. Он был хороший негр, черный 
ночь, и он мог проповедовать, не готовясь. Он никогда по-настояще 
не учился ни читать, ни писать, но он твердо знал Библию, пропе 
довал без подготовки и делал это превосходнее,  чем вы когда-ли 
слышали . . .  Когда наступала темень, люди в нашей маленькой церков 
в зарослях ставили верх дном котел и надсмотрщик не слышал наш 
пения и танцев" ( 108.  335). 

Черные ; проповедники внесли свой вклад в культуру афроаме 
канцев,  создав особый, собственный стиль проповеди. По мне 
американских историков и искусствоведов, многим он был обяз 
африканскому песенному стилю вопросов-ответов и в какой-то ме 
цветистому стилю южных белых политиканов и пасторов. Обы 
черный проповедник начинал говорить медленно и мягко, тщател 
размеренным ритмом с постепенным нарастанием темпа речи. По ме 

. .  того как ритм, прерываемый вздохами, стонами и возгласами слуш 
ших, ускорялся, проповедник переходил на монотонное чтение на 
спев, а затем на пение , готовя аудиторию к крещендо музыкально 
ответа. Так рождались многие стихийные песни и спиричуэлс, созд 
ные рабами. Никогда два богослужения не были похожи одно 

98 



дру гое - "каждое становилось новым поэтическим истолкованием и 
1 - uой комбинацией художественных элементов" ( 1 83 .  268 ; 222. 45--46) . 

Характерно, что многие черные проповедияки легко переходили 
J'l' проповедей lfевежественным полевым рабам к проповедям рабам -
11< машним слугам, свободным неграм, белым и даже могли читать 
1 tроповедъ всем им сразу. В таком случае она велась на стандартном 
1 1 rлийском с вставкой по ходу слов и выражений из лексикона 

нолевых рабов, соответствующей сменой эмоциональных призывов, 
101 1 8 ,  ритма, жестов. Это обычно поражало белых людей. Так, белъiй . 
t JJщaт армии северян, некий Генри Саймоне из Род-Айленда, присут
l'оовавший в 1 863 г. на молитве в Виргинии, в письме жене сообщал: 

'1 'тарый (черный) священник начал говорить и в течение пятнадцати 
� и нут дал нам лучшую проповедъ, чем капеллан этим же утром читал 
I I II M в течение часа" ( 1 83 .  268). 

Однако черный проповедник почти всегда оказывался в поло
нии канатоходца, идущего по туго натянутому канату. Находясь под 

1 щательным контролем, он оказывался в положении между двух огней 
требованиями сознания и приказами хозяина. Проповедуя, он•не мог 

1 ()е позволить, по крайней мере открыто, выступить против рабства, 
1 1  о обычно заведомо находился под подозрением и наблюдением. 

онтроль над рабами даже во время богослужения был столь суров, 
''' ''U осуждение рабства легко привело бы к жестокому наказанию как 
1 1 моrо проповедника , так и его паствы. С другой стороны, проповед
I I IК знал, что в случае осложнений может полагаться только на защиту �. 

1) стороны хозяина.  Поэтому, сознавая, что его субъективное'•' Нб-" 
лание отделять в проповеди теологию от социально-политических 

t южетов может обойтись ему чрезвычайно дорого, он был вынужден 
111\' l 'и на многие компромиссы. Правда, в отсутствие белых наблюда
, . J t eй проповедник становился несколько смелее, но даже тогда,  
1 1 1 1 о саясь доносчиков,  он должен был вести себя крайне осторожно, 

r·нrаясь не допускать "отклонений" .  
Негритянская церковь и черные проповедияки в эпоху рабства 

• t tпали своей задачей сохранить у рабов, во-первых, сознание того, 
о система рабства нечестива, и,  во-вторых, надежду Ю:l" то, что Б ог 

ира ведлив и не допустит, чтобы эта нечестивая система существовала 
i • r но. А поскольку именно церковь служила главной отдуцшной, 

· рез которую рабы могли выразить свои страдания и недовольство, 
рным проповедиякам приходилось обычно излагать проповеди. ' 

l l• t кoм достаточно смелым, чтобы поддерживать у рабов выс<дшй · 
1 ховный настрой, и в то же время не настолько смелым; что·бь1-
!О удить их к открытому неповиновению или заведомо обреченному -
1 11 nоражение бунту и вызвать гнев властей (329.  7 ,  4 1 ,  5 1) .  " Я  
! Орателъно воздерживался от того, чтобы как-нибудь не подстрекнуть 
11 ов к побегу от их хозяев, - вспоминал, став уже после ликвидации 
11 ства сенатором США от штата Миссисипи, бывший черный мето-
1 " l'ский проповедник Хайрем Ривелс. - Понятно, что моей -Целью 
ltiJIO проповедоватъ им Евангелие и улучшать их моральное и душев-

11 · состояние . . . " ( 1 83 .  263) .  
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Поэтому, как правило, во времена рабства, а в некоторых районах 
Юга и позже, черным проповедиякам приходилось излагать свои 
проповеди "эзоповым языком" , когда некоторые слова обреташt 
двойной смысл. Так, под "землей обетованной" подразумевались как 
небеса, так и Север или Канада. Некоторые проповедники, когда 
возникала возможность и на проповеди не было белых, стремяс1 .  
перебороть чувство неполноценности, постоянно припиваемое рабам 
рабовладельцами, шли на риск. Но делать это необходимо было 
достаточно ловко, чтобы избежать наказания. 

Упомянутый уже английский путешественник Чарлз Лайелл 
слушал в Саванне черного проповедника, обращавшегося к 60 прихо
жанам, в основном неграм, с проповедью, главным тезисом которой 
был призыв вести моральную жизнь, ибо только это даст им шанс 
попасть на небо, где Бог относится беспристрастно к "бедным и 
богатым, черным людям и белым" ( 1 83 .  264). И хотя это была старая ,  
популярная еще со времен ровайвелов конца XVIII в. и отнюдь н� 
революционная тема, однако при соответствующем истолковании ее 
диссидентского подтекста по поводу того, что Бог не делает различия 
между классом и цветом кожи человека, его могло бы оказаться 
вполне достаточно, чтобы разгневанный хозяин отправил такого 
проповедиока на сбор хлопка в качестве полевого раба. 

Религия рабов по своему существу не была мессианистской, и 
черные проповедияки за редчайшими исключениями (Нат Тэрнер) не 
призывали рабов к тому, чтобы они пошли за мессией, который 
поведет их в бой против рабства. Освободителем должен был быть сам 
Бог, представший в образе Моисея или Моисея-Иисуса, и его следо· 
вало призывать верой. Проповедияки в условиях сильного и стабиш.
ного рабовладельческого режима, существовавшего тогда в США, не 
могли сделать большего. И хотя рабы им верили, проповедники не 
могли превратить эту поддержку в политическое действие, ибо властtо 
их не опиралась на нечто такое, что позволило бы им превратиться 11 
прямых политических лидеров, способных повести за собой рабов. 

Разумеется, не могло быть какой-то единой позиции, которую 
занимали черные проповедники в течение длительной эпохи рабства. 
Спектр их позиций достаточно широк. Имелись среди них такие, как 
Джордж Лайль или Юпитер Хэммон, увещевавшие рабов ожидат1. 
счастья только на небесах, и такие, как Ричард Аллеи, осуждавший 
рабовладение, но советовавший рабам ожидать, пока судьбу этого 
дьявольского института решит сам Бог; но находились и такие, как 
Дэниэл Кокер - сторонник колонизации в Африке, как Нат Тэрнер, 
рукаводимый Богом и возглавивший стихийный бунт рабов, и, нако· 
нец, как Генри Х. Гарнет, призывавший к массовой стачке и восстанию 
против рабства.  Но так или иначе, каждый из этих типов черных 
проповедиикав являлся продуктом той эпохи. И даже тогда, когда раб· 
проповедник отнюдь не был аболиционистом, его "потусторонняя" 
проповедь приносила слушателям утешение, надежду, облегчение. 

Черные проповедники в большинстве своем были реалистамИ, и, 
как замечает Ю. Дженовезе, то обстоятельство, что они не призывали 
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�рабов к восстанию, свидетельствует не столько об их желаниях, 
сколько о понимании ими реального баланса сил . Они, по Дженовезе, 
"видели Африку в Америке такой, какой она была, а не такой, какой 
могли желать видеть. Их реализм отражал реализм масс . . .  Общины 
рабов, вкрапленные среди численно преобладающего и более сильного 
1 военном отношении населения, предпочитали стратегию терпения, 
упорных усилий сохранить черную общину полной жизни и здоровья, 
стратегию выживания, которая, подобно ее африканскому прототипу, 
аревыше всего ставила жизнь в этом мире" ( 1 83 .  259, 279).  

Вот почему едва ли следует упрекать черных священнослужителей 
11 то, что в проповедях на рабовладельческом Юге они делали акцент 
на потустороннем мире. Профессор Приистонекого университета 
Д. Уилмор, в частности, называет это "временной" и "потусторонне
nодрывной" стратегией, считая, что именно надежда на лучшее буду
щее соответствовала реальному отношению рабов к белым рабовла
дельцам и выливалась в притворную тупость, симуляцию, саботаж и 
Jq�угие формы их повседневного сопротивления рабству. Что же 
касается имевших место заговоров и восстаний, то они, по его мнению, 
были в основном результатом влияния скорее аболиционистов, в том 
числе рабов и бывших рабов, ставших священниками либо прихожана
ми независимых негритянских цер;свей в городах Севера (378. 69-70, 

7 1-72, 1 06). 

Генри �итчелл в книге о деятельности черных проповедиикав 
ТАКЖе полагает, ЧТО призыв ИХ К «духовному приспособлению "Смири 
себя ! "  был предназначен для того, чтобы уберечь больше людей (с 
Ч�рной кожей. - Э.Н.) от массовой бойни, жертвой которой стали Нат 
Тэрнер и его последователи» (273 .  30). 

' 1 ,  Поэтому, как нам представляется, отказ от явно самоубийственных 
авантюр и умение ориентироваться на фактические обстоятельства и 
условия жизни рабов, стать их моральными наставниками и практичес
кими советчиками, осознающими ответственность за сохранение раба
.,.r надежды и веры в себя, были немалым достижением черных 
Qр(щоведНИКОВ ТОЙ ЭПОХИ. В ЭТОЙ СВЯЗИ, ВИДИМО, ДОКТрину дуХОВНОГО 
118Sенства и будущего без превосходства белого человека, несмотря на 
te' общее ограниченное и консервативное содержание, в конкретных 
fСл:овиях рабства в США следует рассматривать как представлявшую 
Оnределенную позитивную ценность. 

Выше уже говорилось, что, хотя религия рабов в той мере, в какой 
оНа ориентировалась на потусторонний мир, и была компенсационной, 
�еmая и поддерживая рабов, из этого отнюдь не следует, что она 
М.влекала их от заботы о земной жизни и от сопротивления в ней. 
Такое заключение стало бы искажением истории рабства в Америке и 
fПроiЦением роли религиозной мотивировки в поведении рабов. 
(!)тнюдь не всегда вера в счастье на том свете ведет к приятию 
оt'аданий и согласию с несправедливостью на этом. Рассматривать 
религию рабов как просто ориентированную на потусторонний мир 
&.шо бы упрощением и потому, что в глазах рабов Бог был 
действующим и продолжал действовать в человеческой истории, в том 
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числе в их истории, как особого народа, точно так же, как задолго д 
этого он действовал в пользу другого избранного библейского народ 
Религия оказывала постоянное, хотя и различное, влияние на жиЗн 
рабов в этом мире,  на мотивировку поведения разных рабов и даж 
одного и того же раба в разное время и в разных обстоятельства 
Одни из них приспосабливались и принимали рабство,  друг� 
восставали против него, хотя христианство было их общей религией. 

"Многие негры создали совсем иную религию, - писал Гербер 
Аптекер. - Их Бог проклинал лохитителей людей, освобождал рабо 
обещал отдать землю бедным и пророче.ствовал, что первые стан 
последними, а последние станут первыми. Их Бог созд�л всех люде 
равными и не отдавал предпочтение никому из тех, в кого он вдохну 
жизнь" (69. 15) .  Эта двойственная функция религии нашла отражени 
во всей истории христианства.  И, как справедливо отмечает Винсе 
Хардинг, " пока мы не осознаем эту историческую правду и и 
применим ее к опыту черных в Америке, мы будем не только н 
готовы встретить тех негров, которые появились на страницах ки. 
Аптекера и Стэмппа• , но и определенно не сумеем понять тако 
недавний и спорный феномен, как Мартин Лютер Кинг" (254. 1 .  197) .. ' 

В колониальный период черные рабы в Северной Америке в теч 
ние многих десятилетий, по-видимому, не осознавали себя иначе, ка 
людей одной расы. Бесчеловечное угнетение и то обстоятельство, чт 
они происходили из разных районов Африки, говорили на разны 
языках и диалектах, долгое время тормозило развитие их группово 
сознания. Тем не менее со временем на основе общего цвета кожи 
общих судеб, а также по мере развития процесса их культурной асси 
ляции у рабов не могло не проснуться чувство групповой солидарнос 
При этом важным способствующим этому фактором, несомненн 
стало припятне христианства,  поскольку однgй из наиболее прочных 
приспособляемых частей культуры раба, связывавшей африкаиск 
прошлое с американским настоящим, была его религия. 

Выше было показано, что в Америке элементы религий Афри 
не просто сохранялись как статичные "африканизмы" ,  но продолж 
развиваться как живые традиции, пуская новые корни в новой по�в 
трансформируясь и рождая новый уникальный гибрид американског 
происхождения - черное христианство. На молитвенных собраниях, 
богослужениях с "обратной связью" ,  в которой участвовали все собра 
шиеся, в совместных молитвах, танцах и песнях черные рабы ощуща 
общность и братство, трансформировавшие их индивидуальны 
горести и страдания, чаяния и надежды в общие, групповые. Таки 
образом "не видимый институт" ,  создав для рабов возможное 
встречаться и обсуждать свои общие проблемы, оказывать взаимцу 
моральную и духовную поддержку, различными, подчас неуловимы 
путями способствовал появлению у рабов чувства коллективной иде 
тичности и становлению группового социально-расового самосозна 

* Имеются в виду: Aptheker Н. American Negro S1ave Revo1ts, N.Y. ,  1 968 etc. ,  а так 
Stampp К.М. Peculiar Institution: S1avery in the Ante-Bellum South. N.Y., 1 956. 



Глава 4  

КРИТИЧЕСКИЙ ПЕРИОД 

Гражданская война 1 86 1-1 865 гг. завершилась капитуляцией рабо-
1\ладельцев-южан, а вскоре после этого была принята 1 3-я поправка к 
Конституции США, покончившая с рабством негров. Его ликвидация 
стала событием огромного прогрессивного значения, оказавшим 
заметное влияние на дальнейшее развитие североамериканской нации. 

Северная буржуазия добилась осуществления своих главных задач 
- военного разгрома рабовладельцев, захвата политической власти в 
стране и ликвидации рабства. Попытка плантаторов при поддержке 
r rрезидеита Э. Джонсона вновь захватить власть на Юге вынудила 
"верхи" северян пойти на временное политическое сотрудничество как 
с белой беднотой и мелкой буржуазией, так и с неграми, составляв
шими 2/5 населения Юга. Начался период "радикальной реконструк-
1\ИИ", появились 14-я и 15 -я поправки к конституции США и ряд 
·rаконов, гарантировавших неграм гражданские права (37. 202-203). 

В южных штатах, оккупированных федеральными войсками, были 
11риняты самые демократические в истории США конституции. Запре
щались сегрегация и дискриминация негров в политической и экономи
ческой жизни, произошло радикальное переустройство социальной 
системы. Сотни негров были избраны в законодательные . собрания 
штатов, тысячи - в местные органы власти; в трех штатах негры стали 
11ице-губернаторами. Впервые бесправное негритянское население 
1 1олучило возможность участвовать в политической жизни ( 1 68 .  3 1 3 , 
� 1 7) .  Однако ни в одном из штатов, даже там, где негры составляли 
nолее половины населения, они не имели большинства в законода
тельных собраниях. Под давлением белых бедняков и негритянских 
масс правительства Реконструкции в ряде штатов продавали неболь
шими участками конфискованные за неуплату налогов земли обан
кротившихся плантаторов. Это позволило приобрести участки не толь
ко белой бедноте, но и некоторым неграм. 

Но большинство бывших рабов были вынуждены вновь идти рабо
'l'llть на плантации. Правда, в среде плантаторов произошли зн.ачитель
IJЫе изменения. Мноmе плантации перешли в руки офицеров, чинов
ников и дельцов-северян, земельных спекулянтов. Эти новые план
таторы вместе с частью старых образовали новую земмлевладельчес
кую олигархию на Юге, уже не только не антагонистичную, но во 
многом родственную буржуазии Севера. Крупное плантационное зем
Jrсоладение, таким образом, сохранилось (в 1 880 г. на долю Юга приш
лось почти 3/4 всех латифундий в США). А следовательно, сохранились 
uсновы экономического и политического влияния плантаторов в юж-
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ных штатах. Часть плантаторов стала вести крупное хозяйство с 
применением наемного труда, но большинство сдавало свою землю 
мелкими участками в аренду, что привело к появлению на Юге сотен 
тысяч арендаторских хозяйств белых бедняков и бывших рабов. 
Причем негры-арендаторы, особенно в районах "черного пояса" ,  как 
правило, были издольщиками-кропперами, работавшими за треть 
урожая. Оставаясь из года в год в долгу перед хозяином земли, многие 
из них оказывались в состоянии фактического долгового рабства -
пеонажа. Положение краппера в большой степени напоминало поло
жени.е раба, ибо работал он под контролем управляющего, решавшего, 
что следует выращивать на арендуемом участке, и требовавшего 
полного послушания. Крапперы не имели права ни на какие собрания, 
кроме религиозных, причем кандидатуру пастора обычно утверждал 
плантатор (37.204-206). 

Таким образом, хотя в целом на Юге США и возобладал после 
Гражданской войны и Реконструкции так называемый американский 
путь развития капитализма в сельском хозяйстве, в ряде районов, 
прежде всего в "черном поясе" ,  демократические иреобразования за
вершены не были и ведущая роль в хозяйстве сохранялась за крупными 
плантациями, обрабатывавшимися издольщиками. Именно тогда были 
заложены экономические основы системы жестокой эксплуатации 
негритянского населения, которая дожила на Юге до середины ХХ в. 

Это стало возможным потому, что, завершив политический раз
гром бывших рабовладельцев, а также получив доступ к источникам 
сырья и рынку южных штатов, буржуазия пошла на соглашение с 
обуржуазившимися плантаторами. И когда те с помощью Ку-клукс
клана развернули снова подлинную войну против негров, федеральные 
власти на помощь не пришли. В 1 873-1 874 гг. южные города охватила 
волна негритянских погромов.  Негры оказывали ожесточенное 
сопротивление и, по свидетельству историка, некоторые столкновения 
принимали почти такой же серьезный характер, как сражения Граж
данской войны. А. Краммелл заявил в этой связи: "Испытанию под
вергается нация.  Негры же - всего лишь пробный камень. В зави
симости от судьбы черного человека она либо выстоит, либо падет . . .  
Если черный не может быть свободным в этой стране . . .  не  может быть 
свободным и белый" ( 153.  336). 

В целях изоляции негров от их временных союзников - белых 
бедняков кровавый террор против негритянского населения сопрово
ждался бешеной расистской пропагандой. Играя на старых предрас
судках, местная пресса натравливала белых южан на "черномазых" во 

имя "защиты белой цивилизации от черного варварства" . Белые 
бедняки и мелкая буржуазная Юга, одурманенные шовинистическими 
иллюзиями о своем "расовом превосходстве" ,  поддались на эту пропа
гаиду и предали черных союзников. Как подчеркивает Э.Ф.  Фрэзиер, 
именно в период .Реконструкции негры и белые бедняки впервые u 
широком масштабе стали конкурировать друг с другом ( 1 7 1 .  1 34-135 ,  
142-143). С молчаливого согласия буржуазии Севера плантаторы пода
вили сопротивление негров и выступавших с ними белых радикальных 
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республиканцев, захватив власть в южных штатах, а в 1 877 г. с Юга 
были выведены оккупационные войска. 

Ликвидация рабства и Реконструкция Юга, несомненно, сыграли 
важную роль в процессе этнического развития американских негров. 
Рабство веками тормозило их социальную и культурную ассимиляцию. 
Гражданская война, покончив с ним и сдвинув с места огромные массы 
бывших рабов, резко расширила их контакты с внешним миром и 
ускорила процесс их ассимиляции. До Гражданской войны негры 
nредставляли собой наиболее монолитную по социальной структуре 
социально-расовую группу в США, ибо 9/10 их являлись рабами. После 
пиквидации рабства резко усилился процесс их социальной дифферен
циации. В эпоху рабства не только расисты, но и многие белые 
iболиционисты не были уверены в том, что бывшие рабы способны 
учиться в школах и колледжах, однако за годы Реконструкции негры 
добились поразительных успехов в области народного образования. 
Северная буржуазия была заинтересована в том, чтобы негры -
dудущие рабочие фабрик и заводов, рудников и строек, составлявшие 
Оольшую часть производительного населения Юга, - имели хотя бы 
минимальное образование. 

Именно с этой целью уже в 1 867 г. был создан так называемый 
Фонд Пибоди, а в конституции южных штатов включена статья о 
всеобщем и бесплатном начальном обучении. Прежде с этой целью 
были основаны фонды В. Слэйтера и др. Освобожденные рабы еще в 
rоды войны проявляли огромную тягу к образованию, и северные 
МИссионеры, вступая в занятые войсками северян районы Юга, основы
вали начальные школы, где , помимо грамоты, бывших рабов и их 
детей обучали "добродетелям янки" - ремеслу, бережливости и протес
тантской морали. После войны главную роль в создании школ для 
негров сыграло Бюро по делам фридменов: только за семь лет ( 1 865-
187 1 )  оно основало 4238 дневных, вечерних и воскресных школ. Для 
nодготовки учителей и лиц с высшим образованием было создано 
114 учебных заведений, в том числе и первые на Юге негритянские 
�лледжи и университеты: Фискекий ( 1 866 г.) в Нэшвилле (Теннесси), 
8званный по имени его основателя К.Б. Фиска; Говардекий ( 1 867 г.) в 
Вашингтоне, основанный генералом О.  Говардом, и Атлантекий 
f1867 г.) в Атланте. Кроме того, белые и особенно негритянские церк
'-· Севера, борясь за влияние на покидавшую белую методистскую 
Qерковь Юга "цветную" паству, развернули энергичную деятельность 
По вовлечению ее в свое лоно и созданию церковных школ. Баптисты, 
методисты, пресвитериане, представители других церквей основали 
около 20 средних школ и колледжей (97 . 1 30- 1 40; 147.  286, 666; 
171. 45 1 ,  452; 176. 44-46; 196. 269, 270; 335 . 307-309).  

Преподавали в школах, как правило, учителя и учительницы, 
nрибывшие с Севера, передко белые. Около 5 тыс. их, в большинстве 
овоем из Новой Англии, прибыло в 60-70-е годы на Юг. Ку-клукс-клан 
* другие расистские организации терроризовали их, десятки школ 
еЬши сожжены. Однако запугать бывших рабов не удалось, они 
�ремились к знаниям. Неграмотиость среди негритянского населе-
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ния сократилась с почти поголовной до 70% в 1 880 г. (24 1 .  140; 
335. 299). 

В годы Реконструкции, когда были приняты важнейшие поправки 
к конституции, давшие неграм гражданские права, а также реорганизо
вано социальное устройство на Юге, темнокожее население получило 
возможность в течение ряда лет на более или менее равных правах 
участвовать в общественной жизни. Однако в последующие десяти
летия положение это весьма существенно изменилось. Стремясь ли
шить негров всего того, чего им удалось добиться в процессе 
Реконструкции Юга, их угнетатели создали изощренную систему 
расовой дискриминации и сегрегации, получившую название системы 
Джим Кроу, или джимкроуизм. Уже в период Реконструкции протес
танекая церковь на Юге разделилась на белую и негритянскую. Школы 
там тоже были разделены . Сохранилась сегрегация и в армии. Но в 
остальном негры формально еще и в 80-е годы имели те же права, что 
и белые, участвовали в выборах, и белые политиканы усердно доби
валисъ их голосов. Юридическое наступление на гражданские права 
негритянского населения шло постепенно. Для этого использовался 
В ерховный суд , наделенный правом толкования федеральной 
конституции. Пионером в деле полного лишения негров права голоса, 
оказался штат Миссисипи. В 1 890 г. здесь был осуществлен так 
называемый миссисипский план - приняты дополнения к конституции 
штата, лишившие подавляющее большинство негров избирательного 
права. С 1 895 по 1910  г. этому примеру последовали все южные штаты. 
Новые конституции и законы , припятые в этот период, постепенно 
лишили их негритянское население почти всех гражданских прав, 
узаконили социальное неравенство и расовую сегрегацию в рассе
лении, образовании, брачных отношениях, в местах и помещениях об
щественного, а кое-где и производственного характера, на транспорте. 
Среди ограничений для избирателей были введены цензы оседлости, 
"хорошего поведения",  грамотности и др. 

К 1 9 1 0  г. в большинстве южных штатов негры практически были 
отстранены от выборов, и с 1 902 по 1 928 г. в федеральном Конгрессе 
не было ни одного представителя негритянского населения. С конца 
XIX в. расовая сегрегация стала быстро расширяться, охватив почти 
все стороны жизни. Муниципальные постановления запрещали неграм 
селиться в одних кварталах и даже хоронить своих близких на одних 
кладбищах с белыми. В Нъю-Йорке, Чикаго и других городах в начале 
ХХ в. появились первые негритянские гетто. По всему Югу учебные 
заведения были сегрегированы. В Южной Каролине, кроме школ для 
белых и для негров, соз�али еще и особые школы для мулатов. Было 
восстановлено отмененное в период Реконструкции законодательство 
рабовладельческой эпохи о сегрегации в сфере семейно-брачных 
отношений. Еще в 1 882 г. Верховный суд признал подобного рода 
законы в Миссисипи и Южной Каролине "конституционными" и 
постепенно в 29 из 48 американских штатов "межрасовые" бракн были 
запрещены, а в ряде других штатов не допускалисъ нормами преце
дентного права (37. 225-229). 
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Фактически права негров, записанные в поправках к конституции и 
:sаконах, припятых в годы Реконструкции, были сведены на нет. Из 
47 разделов трех припятых тогда законов о гражданских правах 
42 раздела к началу ХХ в. были отменены. Однако система Джим Кроу 
включала не только законы и местные постановления, но также 
тщательно разработанные и неукоснительно соблюдавшиеся в быту на 
Юге нормы поведения негров - "расовый этикет" ,  - призванные 
nостоянно подчеркивать принижеиное положение "цветных" и превос
ходство белой расы. Политиканы и даже церковники, широко исполь
:sуя расовые предрассудки и шовинистическую nропаганду, открыто 
nризывали к насилию. Архиепископ Миссисипи Х. Миллер Томпсон, 
например, оправдывал суд Линча для расправы с неграми тем, что 
'!законы очень медлителЬны, а тюрьмы полны". Линчевание стало 
18Лением в основном южным и носившим расистский характер. Фрэзи
ер назвал его одним из плодов крестового похода за утверждение "пре
восходства белых" .  Линчевание превратилось теперь в одно из средств 
внеэкономического принуждении негров к труду за плату значительно 
более низкую, чем у белых рабочих. Именно в тот период великий 
сатирик Марк Твен назвал Америку "Соединенными Линчующими 
Штатами" (37. 230-23 1).  

О широком распространении на Севере и Западе мифа о 
"превосходстве белых" и расовых предрассудков в конце XIX - начале 
ХХ в. свидетельствуют и негритянские погромы в Нью-Йорке, Грине
берге (Индиана), Спрингфилде (Огайо) и ряде других мест. В первые 
nолтора десятилетия ХХ в. расистская пропаганда в стране достигла, 
вероятно, своего апогея. Созданию представлений о негре как "низшем 
существе" немало способствовали работы многих американских исто
риков, антропологов, биологов, психологов, социологов. Причем по
nытки приписать неграм "врожденные " пассивность и покорность, 
отсутствие инициативы и воли к самостоятельному действию соче
тались со стремлением исказить и охаять их прошлое, доказать, что у 
них не было истории и все, чего они достигли, сделано якобы только 
при помощи белых американцев. 

Для становления системы Джим Кроу потребовалось почти чет
верть века - с конца 80-х годов XIX в. до первой мировой войны. 
Именно поэтому У. Дюбуа и писал, что "для американских негров 
nоследнее десятилетие XIX в. и первое десятилетие ХХ в. были более 
критическим периодом, чем Реконструкция 1 868-1876 гг. " .  

За полвека, прошедшие между Гражданской и первой мировой 
войнами, негритянское население США выросло более чем вдвое - с 
4,4 млн человек в 1 860 г. до 9,8 млн в 1910 г. ,  хотя удельный вес его во 
всем населении страны за это время сократился с 14, 1 до 10,7%. 
Подавляющее большинство негров - 89% в 1 910 г. - по-прежнему 
жили на Юге. В 264 графствах "черного пояса" удельный вес негритян
ского населения достигал 57,7%, на Севере он не превышал 2% 
(37. 23 1-235; 378. 193-194). 

Сразу после Гражданской войны началась постепенная миграция 
негров в города, прежде всего на Юге,  и к 1 9 1 0 r. уже 27% их были 
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горожанами (в том числе на Юге - 1 7 ,7%, в Среднеатлантических 
штатах - 8 1 ,2, в Новой Англии - 9 1 ,8%). При этом большинство их уже 
тогда селились в крупных городах. Неграмотиость среди лиц в возрасте 
l О лет и старше- сократилась до 36% среди сельского негритянского 
населения и 1 7 ,6% среди городского ( 1 2.282; 37. 236-237). В связи с 
ростом миграции в города процесс классовой и социально-профес
сиональной дифференциации негров резко ускорился. В начале ХХ в. 

самым крупным по численности классом негритянского населения 
США был пролетариат. Б6льшая часть его состояла из сельскохо
зяйственных рабочих ( 1 344 тыс. человек в 1900 г.), находящихся на 
самой низшей ступени социальной лестницы в сельском хозяйстве. 
Фабрично-заводской негритянский рабочий класс только складывался, 
но численность его быстро возрастала и в 1 9 1 0  г. перевалила за 
550 тыс. человек. В городах б6льшая часть негров все еще была занята 
в обслуживании и торговле, на транспорте, дорожных работах, строи
тельстве водопроводов, канализации. Черное фермерство в 1 9 1 0  г. 
насчитывало более 890 тыс. хозяйств. Но фермеров-собственников 
было только 2 1 8 ,5 тыс. Среди них также шло расслоение : 90 тыс. их 
ферм были полностью или частично заложены , но в то же время 
появилась зажиточная фермерская прослойка. Кроме того, в этот 
период вырос и усиленно пробивалея "вверх" негритянский средний 
класс, состоявший из лиц хотя и не имевших образования, но давно уже 
занимавшихся ремеслом и мелким бизнесом. Подавляющее боль
шинство негритянских предпринимателей представляло собой мелкую 
буржуазию. Не случайно наиболее существенных успехов молодой 
негритянской буржуазии, не имевшей ни опыта, ни достаточных 
капиталов, удалось добиться лишь там, где благодаря расовой сегре
гации не было конкуренции белых капиталистов:  в сфере обслу
живания, банковском и страховом деле. Важным достижением амери
канских негров стало создание своей интеллигенции, чему в огромной 
мере способствовало основание негритянских колледжей и универ
ситетов. В 1 9 1 3  г. их насчитывалось уже более 30 (37 . 237-242). 

Разгром в результате Гражданской войны южной Конфедерации и 
ликвидация рабства не изменили взглядов и убеждений белых церков
ников Юга. За небольшим исключением они продолжали утверждать, 
что рабство· не есть зло. Пролагаида "превосходства белых" ,  отстране
ния негров от участия в политической жизни и осуществления расовой 
сегрегации велась в приходах всех крупнейших протестантских дено
минаций Юга. 

Методистская епископальная церковь Юга после войны оказалась 
в трудном положении, лишившись большинства своих черных привер
женцев,  а для оставшихся создала отдельные от белых приходы. 
Северные методисты, однако, вели борьбу за влияние среди бывших 
рабов, участвуя в создании на Юге начальных и воскресных школ, 
колледжей и университетов для негров (2 1 .  20; 196. 269, 270; 336. 225) .  

Политику расовой сегрегации проводила и Южная баптистская 
конвенция (ЮБК), которая еще до войны предпочитала, чтобы ее 
черные прихожане молились в отдельных церковных зданиях, а в годы 
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••BIIIЫ активно помогала (людьми, деньгами и т.д. ) армии конфеде
Главной опорой ЮБК, насчитывавшей к концу XIX в.  более 

членов , было белое фермерство. Идеологи южных баптистов 
u .D•>IDд>IJln расовые особенности определяющим моментом духовной 

прихожан. Используя этот довод, руководство ЮБК активно 
,JII•TIIIВIIlPC>Вaлo фундаментализм, служивший идеологическим оправ

м принцила "превосходства белых" ( 1 5 .  1 20,  1 2 1 ;  1 96. 1 70) . В 
г.' белые баптисты в северных штатах также объединились, создав 

. .. ,.,n''"'"" баптистскую конвенциЮ (СБК). Как Северная, так и особен-
Южная конвенция с помощью всех имевшихся в их распоряжении 

(проповедей, литературы, воскресных школ, подготовки про
DВtЩF.!Ив:ов из числа негров) вели активную деятельность среди нeг
llтJIIH!�Kc>гo населения в целях закрепления его духовной изоляции и 
-�'.а"'"п.nп системы его расовой сегрегации и дискриминации. 

1 864 г. пресвитериане так называемой старой и новой школы 
f'ЬieДJ1НIШircь и приняли название Пресвитерианской церкви в США. 

словам исследователя истории южных пресвитериан Э. Томпсона, 
"продолжали защищать дело Юга" и "превосходство белых" ,  

создание Конфедерации и "санкционированное божьим 
рабство негров. Однако в отличие от баптистов и методистов 
добивались привлечения к себе негритянских масс, считая 

ресв:ит·ерианскую доктрину недоступной для их интеллекта. И если к 
г. в США насчитывалась 3 1  тыс. черных пресвитериан, то в 

б г. - всего 1 ,3 ты с. 
lilротестантская епископальная церковь имела на Юге еще меньше 

членов, чем пресвитерианская, а конгрегационалисты почти 
II.Ликом были сосредоточены на Севере . К концу Гражданской войны 

эти церкви потеряли большинство черных приверженцев (356. 2 ,  
3 ; 369. 48, 49, 172, 1 9 1 ,  194, 249, 267). 

Католическая церковь формально в США никогда не делилась и 
осуждала рабство, хотя в годы войны ее капелланы служили в вой

как северян, так и южан. После войны католическая церковь 
активизировала свою деятельность. В последующие десятиле-

в связи с бурной иммиграцией из стран Южной Европы числен
ее приверженцев в США быстро росла. В то же время усилилась 

деятельность среди негритянского населения .  В 1 893 г. было 
Американское католическое миссионерское общество еванге

��ЩJ1И, одной из задач которого стала работа среди американских 
(2 1 .  24, 264; 158 .  247; 196. 3 1 2-3 1 3 ,  327). 

1 908 г. по инициативе методистской, баптистской и пресвите
•А'"""·un церквей был образован объединивший 33 протестантские 
РfС)Мiшащи:и в стране Федеральный совет церквей Христа в Америке. 

в его официальной программе - "Социальном кредо" - такая 
в общественной жизни США тех лет проблема, как расовая, 

не нашла отражения. Б аптисты же в этой связи предпочли 
что поскольку "любовь Христа не знала расовых границ" ,  то 
проблеме нет места в церкви, задачей которой является 

JI)IIC1'И31H:IIlзaция негритянской расы" .  Тем не менее уже в 1 9 1 3  г. при 
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ЮБК была создана Комиссия социальной службы, в круг деятельности 
которой вошел и вопрос "расовых отношений" ( 15 .  22, 60, 123;  369. 250, 

2$ 1) .  
Гражданская война принесла черным рабам свободу, но в то Жl' 

время разрушила даже ту относительную стабильность и порядок, что 
еложились среди них за время рабства. Образованный мулат, священ
ник Африканской методистской епископальной церкви (АМЕЦ),  
оказавшийся по окончании военных действий в районе Чарлетон а 
(Южная Каролина), писал на Север: "Весь этот район с сотнями тыся • 1  
вырвавшихся и з  оков рабства мужчин, женщин и детей, поскольку это 
их касается, прозябает при почти полном физическом и моральном 
отсутствии церкви. Нет никого, кто бы крестил их детей, совершаJI 
брачные или погребальные обряды. Необходимо перво-наперво 
создавать духовенство, причем из материала, имеющегося под рукой " 
Таким местным "подручным материалом" могли быть только те, кто 
еще рабом был "призван" проповедовать. Поэтому в ответ на сооб
щение о том, что у церкви нет ни людей, ни денег для создания на 
местах духовенства, указанный священник пояснял, что "Бог может 
при;звать людей, а когда они таким образом будут призваны, то АМЕЦ 
полномочна их назначить" ( 1 76. 35).  Таким образом, сразу же после 
войны развернулся процесс слияния сложившегася на плантациях Юга 
в эпоху рабства "невидимого института" с институционной негритян
ской церковью, возникшей тогда же в среде свободных негров. 

Результатом этого процесса стал небывалый рост численности 
негритянских церковных организаций. В большинстве случаев фряд
мены сами уходили из "белых" южных деноминаций, но в ряде случаев 
черных прихожан просто изгоняли из церквей этих деноминаций. В 
результате на Юге появились тысячи негритянских церквей. По словам 
Б. Мэйза и Д. Николсона, "свободу, которую ощутили негры в тот 
период , лучше всего проиллюстрировал тот факт, что 23 1 и ·1 
333 возникших тогда и обследованных сельских и городских церквей , 
или 69%,  возникли по инициативе отдельных лиц или групп" (264. 30). 
Уже к 1 870 г. из Методистской епископальной церкви Юга ушли почти 
200 тыс. (по другим данным, около 300 тыс.) ее черных приверженцев, 
часть которых перешла в негритянские конгрегации северных белых 
методистов, а большинство в АМЕЦ и АМЕЦ Сиона. Численносп. 
последней, в частности, выросла с 26,7 ть1с. человек в 1 860 г. до 
200 тыс. в 1 870 г . ,  а численность АМЕЦ к 1 8 80 г. достигла 400 тыс. 
человек. Остававшиеся еще в Методистской епископальной церкви 
Юга 78,7 тыс. негров в 1 870 г. основали свою Цветную методистскую 
епископальную церковь. Что же касается баптистов,  то ЮБК - ее 
расово смешанные приходы - покинули около 1 50 тыс. негров, что 
привело сначала к возникновению на Юге ассоциаций, объединявших 
негритянские баптистские конгрегации по штатам, а затем к объедине
нию ассоциаций в масштабе страны. Первая черная баптистская дено
минация, просуществовавшая 1 3  лет, была создана в 1 867 г. под наз
ванием Консолидированная американская баптистская конвенция 
(КАБ К) . В 1 869 г. образовали свою церковь черные, так называемые 
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рвоначальные баптисты, придерживавшиеся строгого кальвинизма. 
базе КАБК в 1 880 г. были основаны Национальная баптистская 

нвенция США (Монтгомери, Алабама) и Б аптистская конвенция 
странных миссий, а в 1 886 г. (по другим данным, в 1 880 г.) - Амери
ская национальная конвенция (Сент-Луис, Миссури) . В 1 895 г. шщ 
единились в Национальную баптистскую конвенцию США. Однако 

1915  г. из нее выделилась Национальная баптистская конвенция Аме
ки (63.  402; 195 .  72; 1 96. 272, 28 1 ;  249. 25 , 27, 30, 32,  60; 335 .  306; 
6. 225-226, 232-233). 

По цензу 1 906 г., в США насчитывалось 36 770 негритянских 
рковншх организаций, охватывавших около 3 ,7 млн верующих. 
упнейшими из негритянских деноминаций были Национальная 

истекая конвенция, АМЕЦ, АМЕЦ Сиона и Цветная методистская 
скопальпая церковь. Вместе взятые баптисты и методисты состав
и 96% всех темнокожих верующих, причем 86% их принадлежали 
оминациям, организованным и возглавляемым самими неграми 
б. 234) . К началу ХХ в . ,  таким образом, разделение христианской 
кви в США по расовому признаку в основном завершилось, хотя 
оторые белые церкви (в основном на Севере) оставляли свои двери 
негров открытыми. 
В 1 894 г. число негритянских баптистских приходов достигло 

, 1  тыс. , а общее число черных баптистов - 1 ,6 млн, в 1 9 1 3  г.  -
ветственно 1 7  тыс. и 2 млн, а в 1 9 1 6  г. - 20, 1 тыс. и 2,9 млн. Число 

H"Ix методистов с 270 тыс. в 1 860 г. выросло почти до 1 ,5 млн в 
1 3  г. Общее число всех темнокожих верующих в 1 9 1 6  г. превысило 

мли. Причем доля прихожан церквей в целом среди черных была 
е,, чем среди белых американцев ( 1 5 .  1 24-125 ;  1 96. 280; 336. 233}. , 

В< 1890 г. была создана Афроамериканская пресвитерианская цер
вь, однако численность ее приверженцен была невелика. В протес

екой епископальной церкви те черные прихожане, что не ушли к 
истам и методистам, вначале оставались в ее смешанных приходах, 

ue. мере усиления на Юге расовой сегрегации и дискриминации они 
8\ЛИСЬ в "чисто" негритянских конгрегациях (3 1 3 .  1 60-1 6 1 ;  369. 47-

. ' 
';lерные катоnики. как правило, оставались после Гражданской 

ы . в католической церкви. В 1 865 г. их насчитывалось около 
тыс. , в том числе 63 тыс. в Луизиане и 16 тыс. в Мэриленде. Кое
существовали сепаратные черные католические конгрегации 
. 327; 336.228; 369. 267).  
Следует также упомянуть, что в 1 889 г. группа черных баптистов 

rлаве с бывшим рабом Уильямсом Христианином, выступив против 
винутой в те годы некоторыми белыми баптисткими проповедии
н концепции, будто негры являются отпрысками отцов-людей и 

терей-животных, основала в Райтевилле (Арканзас) свою Церковь 
ого Б ога. Сторонники ее утверждали, что поскольку Христос не 
л земного отца, то он не имел "цвета" и принадлежит всем народам, 

иблейские святые были людьми черной расы. Другая группа черных 
f!CTOB, исключенных из негритянской церкви в Джэксоне (Мис-
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сисипи), образовала Церковь святого Христа - одну из первых, а 
впоследствии многочисленных черных сект и церквей пятидесятников 
(336. 264). 

Процесс слияния "невидимого института" с институционной негри
тянской церковью сопровождался многими трудностями и осложнени
ями. К началу Гражданской войны более трети почти полумиллион
ного свободного негроидного населения составляли мулаты, которые, 
как и многие свободные негры, к этому времени успели уже в гораздо 
большей степени ассимилироваться в культурном и социальном плане 
в американском обществе по сравнению с рабами. Образовательный 
уровень свободных негров и мулатов также был несравненно выше . 
Эти обстоятельства сразу же после освобождения 4 млн рабов нашли 
отражение в социальной стратификации негроидного населения, ибо 
свободное и мулатское происхождение стало основой важных социаль
ных различий внутри негритянских общин. Не могли они не найти от
ражения в различии характера религиозной жизни тех, кто был давно 
свободен, и тех, кто только что освободился от рабства. Социальные и 
культурные различия обусловили концентрацию негритянских масс n 
баптистских и методистских церквах, где богослужение носило более 
эмоциональный и экстативный характер, чем в протестантской еписко
пальной, пресвитерианской и конгрегационалистской церквах. Но 
даже в негритянских методистской и баптистской деноминациях оказа
лись отдельные образованные церковники, выражавшие недовольство 
примитивным религиозным поведением масс прихожан, "языческим 
типом богослужения" и "кукурузными полевыми песенками" , как 
некоторые из них называли спиричуэлс ( 1 62. 1 89-190) . 

Расхождения во взглядах и конфликты между негритянскими 
церковными деятелями охватывали достаточно широкий спектr 
вопросов, касавшихся не только характера богослужения, но и самого 
толкования религии, значения и роли церкви в жизни общины, отно
шения церкви к личности и др. Однако историк К. Вудсон предпочел в 
свое время выразить суть их исходной фразой: "Как нищета завидует 
изобилию, так невежество завидует интеллигентности, а в данном 
случае зависть едва не переросла в кастовую ненависть" .  В частности 
"прогрессивные", т.е. образованные и культурные, черные прихожанс 
и представители негритянского духовенства выступили против прими
тивного толкования Библии и образа потустороннего мира, создавае
мого неграмотными и невежественными баптистскими и методистски
ми проповедниками. Они требовали, чтобы плантационные гимны 
рабов и невежественный проповедник, витийствующий обо всей Все
ленной, уступили место "благородной" музыке и пастору, который 
будет говорить по сути дела. В свою очередь, консервативные церков
ники, утверждая, что принципы религии должны восприниматься 
однозначно, считали образованных коллег опасными для церкви, так 
как, хотя последние и располагали знаниями, они не обладали якобы 
здравым смыслом. Встречая со стороны "консерваторов" отказ ис
пользовать в церквах музыкальные инструменты из концертных залов 
и заменить освященные веками обычаи инновациями, заимство-
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иными у "белых" церквей, многие образованные черные прихожане 
ерешли в церкви пресвитериан, епископалиан и даже католиков 
176. 36-37, 46; 336. 234-235 ; 383 .  172, 249-256). 

Ситуация осложнялась и тем, что крупнейшая из негритянских 
еноминаций - Национальная баптистская конвенция, несмотря на ее 

рмальную независимость, "в начале ХХ в. действовала, по словам 
.А. Кисловой, согласно указаниям и предписаниям центральных 

рганизаций (белой. - Э.Н. )  баптистской церкви США - Северной и 
жной баптистских конвенций. Северная конвенция . . .  вела работу 
еди американских негров с помощью всех имеющихся в ее распо
жении средств: проповедей, литературы, воскресных школ, подго
вки проповедиикав из негров в колледжах штатов и т . п . " .  

овсерваторы в руководстве негритянской баптистской церкви фак-
чески поддерживали проводимую руководством белых баптистов 
литику расовой сегреГации церквей. И когда в начале ХХ в. группа 
рных баптистов выступила против сегрегации и подняла вопрос о 
обходимости объединения негритянской и "белых" церквей, консер-
тивное крыло Национальной баптистской конвенции категорически 

ергло это предложение ( 1 5 .  1 22-1 23;  223. 3 19-320). 
Тем не менее, ·несмотря на трудности, интеграция "невидимого 

ститута" в церковную организацию, созданную свободными неграми, 
стоялась, что обусловило особую роль негритянской церкви во 
огих аспектах жизни негроидного населения США. Так, в годы, 
сЛедовавшие за отменой рабства,  она стала важным фактором 
циального контроля в таких сферах жизни американских негров, как 
мья и сексуальное поведение. В эпоху рабства семейная и сексуаль
я · жизнь рабов находилась под более или менее постоянным 
блюденоем белых хозяев И надсмотрщиков. Гражданская война, 
кончив с рабством и этим контролем, вызвала кризис негритянской 
мьи. Непрочные узы, связывавшие часть рабов в номинальном 
аке, часто разрывались. Роли отцов и матери менялось в зависимос
от обстоятельств. Десятки тысяч черных мужчин и женщин бродили 
стране в поисках новой жизни, вступали в беспорядочные сексуаль-

Jе связи, меняли супругов.  Женщины, имевшие детей и, получив 
боду, ушедшие от мужей, сами становились главами семей. Подоб

го рода матрифокальные семьи в негритянских общинах сельского 
а· были широко распространены впле>ть до начала ХХ в .  В то же 

емя заключалось новые , часто не оформленные брачные союзы 
. 1 65 ,  1 73-1 77; 193 .  425-43 1) .  

Проблема придания браку и семье институционного характера, 
здания моногамной семьи и стабильной семейной жизни среди 
рных была одной из тех, с которыми сразу же столкнулось как 

iверные миссионеры, так и сама негритянская церковь. Но сознавая 
возможность немедленно добиться изменения нерегулируемого сек-
альнога и семейного поведения людей, не привыктих к иному пове
МИ:ю, негритянская церковь сумела проявить определенную гибкость. 

я значительная часть брачных союзов в сельских негритянских 
щипах и не были юридически оформленными, но имели моногамный 
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и стабильный характер, соответствовали обычаям и основным нормам 
жизни общины, церковь, полагаясь на время, старалась относиться к 
этому терпимо, в том числе, видимо, и в городах ( 1 76.38-40). 

Вместе с Бюро по делам фридменов и северными миссионерскими 
обществами негритянская церковь внесла весомый вклад в создание на 
Юге системы публичных начальных и воскресных школ, а также 
средних учебных заведений для негров. Особенно активно в этой 
деятельности участвовали АМЕЦ, АМЕЦ Сиона и Цветная 
методистская епископальная церковь. Черные баптисты к началу 
ХХ в.  при поддержке "белых" церквей и благотворительных фондов 
также основали и содержали около 100 приходских и ремесленных 
школ и колледжей. Правда, как замечает Э .Ф.  Фрэзиер, школы и 
колледжи, поддерживаемые негритянскими деноминациями, давали 
своим питомцам скорее узко религиозное, чем общее, образование, и n 
плане интеллектуального развития учащихся заметно уступали шко
лам и колледжам, созданным для негров белыми миссионерами. Не 
случайно, например, дети из более зажиточных слоев негритянской 
общины, как правило, учились в школах и колледжах, созданных для 
негров белыми методистами и конгрегационалистами. Тем не менее 
именно из основанных в 60-70-е годы колледжей и университетов 
вышли многие образованные негритянские церковные и обществен
ные деятели конца XIX - начала ХХ в. ( 176. 46-47; 195. 101 ,  104-105). 

Заметную роль в тот период сыграла церковь в приобщении масс 
фридменов к экономической "деятельности" ,  а также в значительном 
расширении уже имевшегося у части свободных негров в эпоху рабства 
опыта в предпринимательстве. Как помним, само возникновение 
негритянских церквей в конце XVIII - начале XIX в. было связано с 
экономической деятельностью свободных негров. Некоторые из 
церквей возникли из обществ взаимопомощи либо, наоборот, способ
ствовали организации таких обществ. Строительство или приобрете
ние церковных зданий было связано со сбором, поисками и рациональ
ным использованием финансовых средств. В XIX в. цены на недвижи
мость (и в том числе стоимость церковных зданий) значительно вырос
ли, заметно увеличилось и число негритянских обществ взаимопо
мощи, которые обычно сотрудничали с церковью. А после ликвидации 
рабства роль религии в создании обществ взаимопомощи в негритян
ских сельских и городских общинах даже возросла, ибо обычно именно 
церковь выступала инициатором их основания. Об этом свидетельст
вуют названия таких обществ, как "Строители стен иерусалимских" , 
"Любовь и милосердие" ,  "Братья и сестры милосердия",  "Братья и 
сестры любви" . Негритянские церкви выделяли средства для строи
тельства больниц и домов для престарелых. Наконец, церковь и сама 
стала заниматься предпринимательской деятельностью. Так, священ
ник М. Диксон основал в 1 87 1  г .  тайное общество Рыцарей и дочерей 
Табора, которое в числе прочего рекомендовало своим членам "приоб
ретать земельные владения" .  К началу ХХ в. в нем насчитывалос1. 
200 тыс. человек. Другим священником - В. Брауном был образова1 1  
Великий объединенный орден подлинных реформаторов, основавший 
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много предприятий: фирму по сделкам с недвижимостью, газету, банк, 
отель, магазины и пр; Известно также, что именно из обществ взаимо
nомощи выросли первые негритянские страховые компании. Значи
тельных средств требовала и активная миссионерская деятельность, 
которую негритянские церкви вели не только в стране, но также в 
Вест-Индии и Африке (75 .  1 9 1 3 .  49. 1 38 .  1 24; 196. 280; 249. 244-247 ; 
З17. 374). 

В условиях становления и утверждения системы Джим Кроу 
негритянская церковь не только удовлетворяла духовные запросы 
своих прихожан, была институтом взаимопомощи и школой самоуправ
nения, но и стала центром социальной и политической активности 
сельских и городских негритянских общин. Не случайно в период 
Реконструкции многие Черные священники выдвинулись в южных 
wтатах в число видных политических деятелей. Правда, политическая 
карьера их была недолговечна и после утверждения системы Джим 
Кроу и вытеснения негров из политической жизни в американском 
обществе они обычно целиком посвящали себя делам церкви, а в ряде 
оnучаев стали руководителями негритянских колледжей и других 
учебных заведений. Однако церковь стала полем политической актив
кости не только лидеров, но также самих черных прихожан, ибо, 
лишенные права голоса в "большом" американском обществе, в негри
тянской церкви они его сохранили и участвовали в выборе своих 
духовных пастырей, в том числе епископов (у методистов) и других 
церковных лиц, делегатов на конвенции и т.д. ( 176. 49; 268. 1 30-13 1 ). 

Поскольку даже в эпоху рабства негритянская церковь являлась 
единственным всецело легальным институтом, хотя бы номинально 
независимым от белых, а миллионы освобожденных рабов, подобно 
асякой угнетенной и неграмотной группе населения, отличались 
nриверженкостью суевериям, после Гражданской войны церковь 
осталась важнейшей и наиболее массовой организацией негритянского 
населения. При этом она стала для негритянских масс не просто 
религиозным институтом, ибо охватывала весь комплекс сфер их 
�еизни и обеспечивала единственное поле деятельности, где они имели 
возможность проявить инициативу и энергию в полном масштабе, тем 
более что подавляющее большинство сельских негров было изоли
ровано от "большого" американского общества и единственНыми пред
ставителями "белых" властей, с которыми им приходилось иметь дело, 
1влялись шериф или судья, да и то, коль скоро речь заходила об их 
мензип или собственности. 

Негритянское население на сельском Юге практически группи
ровалось в церковных общинах, представлявших собой для их членов, 
осли не считать семью, основную социальную ориентацию и круп
нейшую социальную группу, в которой они обретали идентификацию. 
Например, на вопрос, какой национальности люди живут в его общине, 
сельский негр в Алабаме отвечал, что "национальность здесь мето
дисты". Да и сами сельские негритянские общины носили тогда назва
ния их церквей. Вот почему "для негритянских масс в их социальной и 
wоральной изоляции в американском обществе негритянская церков-
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ная община, по словам Э.Ф.  Фрэзиера, была нацией внутри нации" .  А 
поскольку негр являлся изгоем и аутсайдером в американском 
обществе, то именно церковь пользовалась его доверием и к ней он 
испытывал глубочайшую преданность. Для многих членов сельской 
общины церковная служба была единственным временем в жизни , 
когда они могли чувствовать себя свободными и расслабившимися . 
Члены общины обычно гордились своей церковью и не хотели, чтобы 
она пользовалась плохой репутацией в округе ( 1 76. 49; 195. 20-2 1 ). 

Особое место церкви в жизни негритянской общины обусловило в 
тот переходный период особую роль пастора. Поскольку церковь по
прежнему оставалась символом статуса среди негров, а церковная 
карьера практически была единственной возможностью достичь 
лидерства в своей общине и определенного уважения и признания со 
стороны белых, то чаще всего пасторами становились люди често
любивые и добившиеся этого самостоятельно, благодаря способности 
руководить другими. Для большинства негров, не имевших до того 
возможности утвердить себя в господствующей мужской роли даже в 
семейных отношениях, как это определялось американской культурой, 
данное обстоятельство приобретало важное значение. Наиболее широ
кие возможности для такой карьеры существовали в баптистской 
церкви (в силу ее местной автономии),  где состояло большинство 
негров. А в связи с тем, что многие формы организованной социальной 
жизни негритянских общин выросли из церкви и под руководством 
пасторов, это привело к первой половине ХХ в. к автократическому 
лидерству в общественной жизни негритянского населения. В мето
дистских деноминациях лидеры церковной иерархии чувствовали себя 
царьками, награждавшими и наказывавшими своих подчиненных по 
принципу личной преданности. Да и денежные их доходы, приходив
шие с властью, были немалыми (176. 39-40, 48-49; 195.  35-36, 105). 

Пастор обычно досконально знал жизнь общины, был осведомлен 
о трудностях и препятствиях, которые приходилось преодолевать 
прихожанам, чтобы выжить. И он же имел частые коитакты с белыми, 
с властями и вообще с "большим" обществом. Поэтому для прихожан 
он являлся не только проповедником, но и признанным мирским руко
водителем, арбитром при решении самых разнообразных житейских 
вопросов, споров и конфликтов. Ему приходилось быть своего рода 
"ходячей энциклопедией, советником неразумных, другом неудачли
вых, организатором общественной помощи, толкователем знамений 
времени" (3 1 3 .  1 62). В жизни общины пастор уже самим своим присут
ствием являл стабильность. Неудивительно, что в период Реконструк
ции, когда негры обрели гражданские права, именно проповедникам во 
многих случаях суждено было становиться политическими лидерами 
темнокожего населения южных штатов. Типична в этом плане карьера 
епископа АМЕЦ Генри М. Тёрнера. Он родился в Южной Каролине , 
сумел самостоятельно получить образование и в годы Гражданской 
войны служил капелланом в армии северян. После войны Г. Тёрнер 
стал старшим проповедником в АМЕЦ, организатором негров в 
республиканской партии в Джорджин, был избран в законодательнос 
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f'I•Ja"'n"' этого штата. После восстановления в Джорджии "превосход-
. . белых" он подвергся преследованиям и, отказавшись от полити

деятельности, посвятил себя церкви. Видными политическими 
��� ''"'JJ.хмш в эпоху Реконструкции на Юге были также епископ АМЕЦ 

У. Худ и методистский священник Хайрем Ривелс, ставший 
США. Два черных священнослужителя были избраны в 

представителей федерального Конгресса и т.д. ( 176.  47-48;  3 1 3 .  

135 ;  378. 1 69). 
Однако в первые десятилетия после Гражданской войны образо

негритянских священников было крайне мало, и даже в начале 
в .  они, как правило, имелись главным образом в пресвитерианских 

11:К:с:шrрrег�iЦJfЮНали:стских церквах. Негритянские же массы принад
к баптистским и методистским деноминациям и находились, 

IОО•енно в сельских районах, под влиянием невежественных, часто 
., ,.,....,..,.,._.,v и не обремененных светскими знаниями проповедия-

Да и жалованье их было недостаточным, чтобы обеспечить ком
,.,. .. .,.." ..... ..,,гn человека. Не случайно опрос, проведенный Атлантеким 
rи••Pr\rТArтPтnu , показал, что 3/5 прихожан этих церквей были медо

своими духовными пастырями, упрекая их в корыстолюбии и 
пороках, в том числе и в невежестве (75 . 1 9 1 3 . 49. 1 38 .  5 1 ) .  

Правда, ко времени первой мировой войны положение несколько 
-. .......... "_., , однако даже в 1 9 1 3  г. известный негритянский общест

деятель, декан Говардекого университета в Вашингтоне Келли 
с горечью отмечал, что если бы все 30 тыс. кафедр в негри
церквах занимали лучшие представители своей расы,  то мно-

ее сложные проблемы решались бы гораздо легче.  Невежество 
aш(eliiHИIKO•B прошлого поколения он назвал печальцым, однако все 

существующим обстоятельством. Другой его современник -
тогда же писал : "В методистской и баптистской церкви, 

имеется много образованных проповедияков и число их рас
но, как правило, лучше подготовленные проповедники, песомнен-

находятся в других деноминациях. В цветных пресвитерианской и 
�НJrрrег�iЦJffОНали:ст·ских церквах сегодня обычно встретите хорошо 
)ДI'О1'ОЕ:ле:нllюr·о проповедника. . .  но почти всегда с маленькой кон

Если же хотите увидеть типичную негритянскую конгре
то следует пойти в баптистскую или методистскую церковь, 

вмож:но в том же квартале. Здесь скорее всего найдете проповедника 
pocpeдrcтJ�eJ:IHJьп.m способностями и подготовкой, следующего тради
IОJ!ШО•му типу проповедования, но зато в церкви будет полно народу 

всех слоев . . .  Поэтому не может быть никакого сомнения, что бап
и методисты - это типичная негритянская церковь" (75 . 1 9 1 3 .  49. 

5, 1 22). 
Автор книги об образовании негритянских священников в США 

У. Даниэл, отмечая уже после первой мировой войны их очень 
в большинстве случаев теоретическую подготовку, объяснял 

что требования и критерии при аттестации в негритянских 
заведениях будущего священника были и остаются гораздо 

чем при аттестации будущего юриста, врача, дантиста или учи-
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теля. В результате и состав абитуриентов, поступавших в духовные 
учебные заведения (либо факультеты), все еще определяется старой 
традицией "призыва к служению . . .  " ( 129. 4, 15 ,  41 ) .  

Черному пастору в силу его положения приходилось выступатt. 
посредником между негритянской общиной и "большим" обществом. 
Однако усилия негритянских церковников добиться сколько-нибудt. 
значительных изменений в положении темнокожего населения в усло
виях господства системы Джим Кроу и пр:Инципа "превосходства бело
го человека" были обречены на неудачу. Свобода сельского черного 
священника на Юге была ограничена и тем обстоятельством, что 
большинство его прихожан находились, как правило, в долгу у белых 
хозяев и, нуждаясь в работе, зависели от них. К тому же и земля, где 
стояла церковь общины, часто принадлежала белым, что также облег
чало им возможность прямого, направленного на подчинение контроля 
над черным пастором. Священник был удобным инструментом для 
оказания нажима на негритянское население. Если не помогали увеще
вания или подачки в виде оказания материальной помощи больным и 
престарелым членам общины либо оплаты обучения того или иного 
способного юноши, то пастору угрожали насилием. И под давлением 
официальных либо частных белых лиц, заинтересованных в сохране
нии дешевой рабочей силы, он обращался с церковной кафедры к 
пастве с соответствующими предостережениями и призывами о смире
нии. 

При широкой неграмотиости негритянских сельских масс именно 
религия через посредство церкви, религиозных обществ и школы 
являлась основным средством идеологического воздействия на 
темнокожее население Юга. Негритянская церковь, большинство ее 
священников того времени поощряли покорность и примирение с 
системой Джим Кроу, воспитывали прихожан в духе приспособления к 
ней. Теология и богослужение негритянской церкви ориентировали 
паству на загробный мир, где люди будут сполна компенсированы за 
страдания в земной жизни. Снимая таким образом напряженность 11 
расовых и социальных отношениях и помогая "спасенному" негру хотt. 
на время субъективно почувствовать себя в глазах Бога выше по 
сравнению с "неспасенным" белым хозяином, которого ожидает ад, та
кая ориентация, конечно, ослабляла недовольство негритянских масс. 
В условиях господства системы Джим Кроу и постоянной возможности 
оскорбляющего достоинство унижения, а то и физического насилия со 
стороны белых расистов церковь стала, пожалуй, единственным мес
том, где темнокожий южанин мог хотя бы на время почувствовать себя 
в относительной безопасности. Но практически из инструмента 
протеста, каким она была в эпоху рабства, негритянская церковь пос
тепенно иревращалась в инструмент подчинения. По существу она 
оказалась в тот период орудием политики правящих кругов (от кото
рых она зависела и экономически), использовавших ее в целях соци
ального контроля над темнокожим населением США. 

Пастор на Юге всегда помнил, что сохранить свое положение 011 
мог только в том случае, если его благонадежность не вызывала 
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мнений у власть имущих. Негритянские пасторы в городах Севера 
ъtли более образованны и меньше зависели от контроля белых. 
днако за некоторыми исключениями северные церковники, подобно 
оим южным сельским коллегам, также предпочитали приспособ
нческую тактику и больше были озабочены спасением души прихо
н, нежели борьбой за улучшение социально-экономических условий 
�изни. Неудивительно, что в этих условиях негритянская церковь 

ала все чаще играть роль консервативного фактора.  Поскольку 
ая церковь устраивала правящие круги белых, влиятельные черные 
щенники добивались от них местных уступок и льгот для отдельных 

1 иногда им удавалось несколько смягчить дискриминацию. 
Кроме того, церковь помогала поддерживать солидарность в нег

Янекой общине, и без нее общение между неграми основывалось бы 
узкородственных и местных связях. По существу уже тогда негри
екая "церковь являлась организационной основой с большой потен

а,JJьной силой, способной к действию. Но эта способность, по сути де
' в течение многих десятилетий не использовалась в интересах чер
й расы" ( 1 05 .  1 0-1 3 ;  268. 2 1 8-220, 222-224). Да и едва ли она могла 
rть использована в условиях разгула в стране белого расизма и отсут
вия у негритянского населения соответствующего руководства. Вер
�ка черного духовенства была достаточно консервативна, а полу
амотные в большинстве своем черные проповедники на местах, вся
ски добивавшиеся благоволения белых власть имущих к своей общи-
• были тем более неспособны к борьбе за социальные перемены. 

После Гражданской войны, помимо церкви, возникли новые 
ормы организованной активности негритянского населения. В 
стности, в негритянских университетах и колледжах создавались 
уденческие общества и клубы, образавались профессиональные,  
енские , молодежные ,  предпринимательские и другие ассоциации и 
ще.ства американских негров. В результате на арене общественной и 
литячеекой деятельности появились новые негритянские лидеры, 
ичем большинство черных церковников были гораздо консерватив
' чем эти новые лидеры (75 . 1 9 1 3 .  49. 1 38 .  1 37 ;  103.  24; 268. 1 27- 1 28).  
В известной мере это было связано и с "соглашательской" пози

й Букера Т. Вашингтона ( 1 856-19 1 5) .  Родившийся рабом, ценой ли-
ний и железного упорства добившийся образования, он стал созда
ем и руководителем негритянского Педагогического и промышлен

rо института в Таекиджи (Алабама), основателем и бессменным 
ководителем деловой Национальной негритянской лиги и единст
нным тогда негром, приглашеиным президентом США на завтрак в 

елом Доме. Б .  Вашингтон выступал за отказ негров от участия в 
итике, борьбы за свои гражданские права и стремления к высшему 

разованию, за примирение их с системой расовой сегрегации и 
криминации и приспособление к статусу неполноценности людей с 

мным цветом кожи, за лояльное сотрудничество с белыми имущими 
оями, от которых только и следует неграм ожидать помощи. 
ладой У. Дюбуа уже в 1 903 г. выступил против этой программы, 

способствовавшей становлению системы Джим Кроу и 
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низведениiQ американских негров на положение граждан второго сорта 
( 17 ;  37. 252-260; 148. 243) .  

Будучи баптистом, Б .  Вашингтон был связан с руководством бан
тнетекой и других негритянских церквей и пользовался там большим 
влиянием. Провозглашая "евангелие труда и денег" и считая, что 
религия, "усвоение смысла рождества Христова" способствуют подъ
ему негритянского населения, этот "негритянский Моисей", как е го 

называли некоторые, создал при институте в Таекиджи библейскую 
школу, готовившую темнокожее духовенство в духе приспособления к 
системе Джим Кроу (3. 106, 249; 223. 29 1 ;  249. 247; 268 .  224; 378. 194). 

Таким образом, в период между Гражданской и первой мировой 
войнами негритянская церковь ориентировала кругозор своих прихо
жан в основном на потусторонний мир и пользовалась свободой от 
прямого вмешательства в ее дела только до тех пор, пока, помогая 
неграм приспосабливаться к статусу неполноценности, не представляла 
угрозы господству белого имущего класса. По-видимому, это обстоя
тельство и побудило одного из современных авторов-афроамериканцев 
заявить, что в первые десятилетия ХХ в. "народная религия негров, 
полная надежды на социальную справедливость и выполнявшая рот. 
протеста и утешения, была предана моралистячеекими и диктаторски
ми черными проповедниками" (336. 247).  

В эпоху рабства форма религиозного выражения черных невош.
ников отвечала их потребностям, давая им возможность приспоео
биться к ситуации, в которой они оказались, обрести моральные 11 
психологические силы, чтобы выжить. Естественно, что после лик
видации рабства сразу же резко измениться эта форма религиозного 
выражения у фридменов не могла. Процесс слияния "невидимого 
института" с "видимым" - институционной церковью свободных негров 
- оказался достаточно сложным и занял не одно десятилетие. И хотя в 
тот переходный период негритянская церковь не была такой "афри
канской" ,  как "не видимый институт" эпохи рабства, она еще не стала и 
"североамериканской". Не слу чайно, имея в виду утвердившуюся тогда 
в южных штатах жесткую систему расовой сегрегации и дискримина
ции американских негров, Ч.Э. Линкольн замечает, что "те же самьн; 
факторы, которые препятствовали допуску их в одну культуру, про
должали и питали другую" (249. 236). 

Церковная служба даже в маленьких городах Юга в последней 
трети XIX в. ,  а в глубинных сельских районах Черного пояса и в начале 
ХХ в. все еще отличалась чрезвычайно эмоциональным характером с 
трансом и экзальтацией. Проповедник обычно вещал прихожанам о 

рае , где кормят жареными цыплятами и арбузами (любимая пища 
негров на Юге), и блаженстве, ожидающем тех, кто попадает туда, а 
затем начинал беспощадно обличать паству во всех смертных грехах и 
рисовать страшную реалистическую картину ада с "вечным огнем", на  
котором в муках корчатся грешники. Постепенно пастор доводил 
прихожан до исступления. Его характеристики дьявола сопровожда
лись криками и стонами верующих, передко катавшихся по полу, дабы 
удостоверить "спасительную силу господа" .  Это также дало основани�: 
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Ле:рс:кс•в�IЦV и некоторым другим американским исследователям 
IВопить о преобладании африканских пережиткав в религии амери

негров. 
У. Дюбуа, во второй половине 80-х годов XIX в .  работавший 

учителем в южном штате Теннесси, так описывал бoгo
I'V)JCeiJшe в негритянской церкви небольтого городка Александрия, 

по воскресеньям стекались темнокожие прихожане со всей 
" . . .  едва вы попадали в Александрию, до вашего слуха доноси

лившиеся из церкви звуки пения - мелодичного, волнующего, 
". и-,тттРгn; звуки росли, а потом печально замирали. . . . Меня 

всего поражало крайнее возбуждение толпы верующих негров. 
11::�,<tJ!'U'-'1ь, какой-то тайный ужас витал в воздухе и охватывал их -
llri'r'"-"'"' безумие пифий, демоническая одержимость, и это придавало 

реальность словам и мелодии. Черная, тяжелая фигура пропо
раскачивалась, вздрагивала, слова, толпясь, ерывались с его 

и он зажигал слушателей своим пламенным красноречием. Люди, 
IВCЩJIOJBaJIHJыe, стонали; какая-то темнокожая женщина со .впалыми 

стоявшая возле меня, внезапно высоко подпрыгнула и издала 
вопль; вслед за ней все начали стенать и вопить. Подобного 

,.., . ..... нца человеческих страстей мне никогда прежде не доводилось 
( 1 2. 14 1-142). 

�же в первое десятилетие после Гражданской войны многие 
rк·овод.И'I'ели и образованные прихожане негритянских церквей, 

такую форму религиозного выражения "примитивным элемен
всячески добивались, чтобы она поскорее ушла в прошлое. 

к примеру, такой факт, когда епископ АМЕЦ Д. Пейн во 
одной из инспекционных поездок, оказавшись свидетелем 

рода богослужения с танцем в круге , прихлопыванием, 
IO�.fКJriM пением и воплями, попросил местного пастора прекратить 

, молившиеся по требованию пастора остановились и перестали 
но оставались в круге и продолжали раскачиваться. Когда же 

...,.,, ... ,, .. , подойдя к ним, сказал, что это "языческий способ богослуже-
который позорит их расу и само имя христианина" ,  круг распался и 

IIШ�u.�a.nv стали неохотно расходиться. То же самое Д. Пейн делал во 
других поездок по Югу. А когда местные пасторы говорили, что 
отношение к народной религии отвратит прихожан от церкви, он 

, что если окажется необходимым отлучение от церкви, то в 
случаях его следует использовать, не колеблясь (24 1 .  165-1 66). 

После землетрясения 1 886 г. в Южной Каролине бездомные фрид
собравшиеся в Чарлетане и жившие в палатках и сараях, 

на одной из городских площадей богослужение. Они обра-
к Богу, .гневу которого приписывали случившуюся катастрофу. 

l'D>Ol\!IKC>e пение с танцем по кругу и воплями побудило белого пастора 
Св .  Марка обратиться через газеты к черным коллегам: 

эти так называемые религиозные сцены с пением, шум-
молитвами и громогласными проповедями. Бог не глуховат, и я 

думаю, что все приходы должны быть такими "кричащими" . . .  Вы 
таким путем не поднимите свой народ на более высокий 
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культурный уровень и лишь противопоставите обе расы. Средни · 
белый американец . . .  смотрит на это с презрением и задается вопросом, 
а стоит ли пытаться развивать этих дикарей?» (24 1 .  164). 

Многие из фридменов, особенно среди перебравшихся на Север, в о  
также и в крупных городах Юга после освобождения и сами старалис11 
отказываться от манеры поведения и всего напоминавшего времена  
рабства ,  в том числе от спиричуэлс, которые стали заменяться 
обычными для "белых" церквей духовными гимнами. Со временем 
"африканизмы" в формах религиозного выражения американских 
негров сначала в городских, а позже и во многих сельских негритянс· 
ких церквах стали исчезать. Уже в конце XIX в. ,  в 1 899 г . ,  бывший pan 
из Чарлетона жаловался, что в негритянских церквах поют совсем н 
те песни, что раньше. Молодое поколение "берет их из книг" . Раньше, 
говорил он, Б ог "был с нами, а теперь проповедияки приходят и�  
колледжа и молодежь далека от Бога. Они не верят в религию, н 
используют ее" (24 1 .  1 64). 

Однако как раз в тот же период в США появился ряд мелких , 
Отколовшихея от белых баптистских деноминаций церквей нового т и
па - так называемых "святых" (holiness) церквей, а в начале ХХ в . 
довольно быстро стало набирать силу движение пятидесятников* , 1 1  

идеологии которых проблема личного загробного спасения отодвигала 
на задний план социальные проблемы и другие земные интересы . 
Вообще говоря, новые религиозные секты и движения возникали 11 

Северной Америке , как известно, еще в колониальный период, а 
"Великое пробуждение" 1 740-х годов послужило моделью для много· 
численных последующих "возрождений" и протестантского ривай· 
велизма с его традицией периодического покаяния в грехах и само· 
бичевания, дающего ощущение очищения от них. История американ· 
ских ривайвелов, почти всегда сопровождаемых непроизвольными 
воплями и конвульсиями участников, а иногда и глоссалиями (даром 
говорения "на неземных языках",  означающим непосредственную свяЗIJ 
с Богом, благодать и особое озарение, позволяющее якобы человеку 
изменить себя) , насчитывает около двух веков. Ривайвелы происходи· 
ли и в конце XIX - начале ХХ в. Возникшие в эти десятилетия о 
результате расколов (по вопросу о доктрине и др.) новые мелкис 
белые церквИ принимали названия: "святая церковь" ,  "апостолическая 
церковь" ,  "Церковь Бога во Христе" и т .д .  Прихожане их был и 
ривайвелистами-фундаменталистами, страстно уповавшими на загроб· 
ное воздаяние и верившими в особую роль Святого духа и Библии н 
жизни человека. Как правило, они представляли беднейшую частt ,  
городского и сельского белого населения. Ряд таких церквей появился 
в штатах Теннесси и Северная Каролина (262. 44; 290. 57; 336. 253-254). 

Между тем по мере становления системы Джим Кроу, разгула 

• От слова "пятидесятница",  или Святая Троица (соединение в едином существе трех 
"лиц" - Бога-отца, Бога-сына и Святого духа) , - один из крупнейших церковных праз11· 
ников , установленный на пятидесятый день после Пасхи в память о "сошествии" 
Святого духа на апостолов. 
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расизма и связанного с этим ухудшения социально-экономичес
положения темнокожего населения Юга постепенно росла мигра

Б города. Экономическое и моральное отчуждение личности 
беднейшей части черных мигрантов активизировало их религи
поиск и способствовало переходу отдельных из них в появив
упомянутые выше мелкие белые церкви, многие из которых в 
ХХ в. стали называть себя пятидесятническими, поскольку еще 

в. боЛьшинство их прихожан считали себя пятидесятниками. Хо-
11ШП1Ще�сятник.и существовали в XIX в. ,  подлинное движение пятиде

в том числе и среди американских негров, началось со време
рнвайвела 1 906-1908 гг. в Лос-Анджелесе (336. 233 ,  238, 253-254). 

Считается, что ор�анизатором ранних пятидесятнических ринай
конца XIX в. в Канзасе, Миссури и Техасе был белый пропо-

8�Цник и руководитель библейской школы в Топеке (Канзас) Чарлз 
Пэрэм, оказавший большое влияние на взгляды черного проповед

. баптистского толка Уильяма Сеймура, занимавшегося ранее в 
В 1 906 г. Сеймур был приглашен пастором одной из 

!'рИ'I'ЯЕiС:к:их "святых" церквей Лос-Анджелеса, но вскоре порвал с 
':А.ре:ндtОIIав здание старой методистской церкви, он организовал 
продлившийся до 1908 г. ривайвел, на который приезжали черные 

приверженцы из разны� районов США. Ривайвел этот 
811Пt>жил начало созданию пятидесятнических деноминаций, таких, в 
-�""'''"''"'"''", как Церковь Бога, основанная в 1 906 г.  в Кливленде 

Э. Томлинсоном, или Церковь Б ога во Христе под 
8Хо·водс·твс:>м Ч. Мэзона, ставшая позже крупнейшей в мире черной 
•�nеся·тнической деноминацией. Начальную священническую прак

Мэзон получил в миссионерской баптистской церкви в Теннесси, 
в 1 890 г. присоединил·ся к местной "святой" Церкви Бога во Христе. 

ыятинедельного. пребывания на ринайвеле в Лос-Анджелесе , где 
в глоссалиях и получил "крещение духом" ,  Мэзон в 

г. на созванной им Ассамблее заявил, что Церковь Бога во Христе 
•:Jiяется отныне частью движения не "святых" церквей, а движения 

ибо по доктрине почти не отличается от последнего 
. 9-12 ,  14-16; 2 10. 22-24; 249. 77-79; 336. 59; 378. 2 10-2 1 2) .  
Основами доктрины пятидесятников являются: фундаментализм, 

второе пришествие Христа и его тысячелетнее царство,  
8еШ\еНiие с полным погружеНIИем в воду. Человек грешен, и спасение 

через полное отречение от земных интересов и сошествие 
него "Святого духа" ,  доказательством чего служат глоссалии. Такое 

должно проявляться в индивидуальных харизмах, т .е .  в 
8Об6Iх "дарах Святого духа" , в непосредственном духовном и божест
•нн,ом озарении, ниспосылаемом душе Богом. Почти все деноминации 

учат, что Библия - "вдохновенное слово божье и 
8"е]:>ж:ание ее является непогрешимым божественным откровением" .  
8rб:Лiия служит "непогрешимым правилом веры и поведения и стоит 

совести и разума, но не вопреки нему" .  Согласно их доктрине 
необходимый верующему для спасения, состоит в обращении или 

8рерО1Ж)�еJ:IИJИ. Пятидесятники верят в "личное существование" дьяво-
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ла и его ангелов, в злых духов. В числе характерных требований эти к r  
пятидесятников один из американских специалистов в этой област11 1 
У. Холленуэджер, называет: 1 )  обложение десятиной; 2) соблюдени  
воскресения; 3) отказ от  военной службы; 4 )  табу на  удовольствия , IJ 
том числе посещение театра, кино, танцев, и пищевое табу, в том числ 
отказ от табака и алкоголя; 5) половые табу - запрет на пользован и 
косметикой, ношение драгоценностей, а также платьев с глубоки м  
вырезом и укороченных, н а  развод, если он не связан с супружескоn 
изменой, на брак с неверующим, на эмансипацию женщин и т. )\ . 
Богослужения в черных пятидесятнических церквах носят чрезвычайн(l 
экстативный характер с произительными воплями, конвульсиям и , 
глоссалиями , религиозным танцем и пением. Причем для пен и я  
используются не сборники церковных гимнов, как в обычных церкв<�х , 
а спиричуэлс. Ритм подчеркивается как притоптыванием и прихлоп 1> 1• 
ванием, так и с помощью барабанов и тамбуринов (95 . 1 54; 2 10. 29 1 ; 
262. 45-49; 290. 55 , 1 3 1 ; 336. 255-257). 

Пятидесятническое движение возникло как межрасовое, однако 
вскоре разделилось по расовому признаку, хотя большинство черных 
пятидесятничес�их деноминаций включали небольшое число белых 
прихожан. В 1 9 1 6  г. была создана крупнейшая белая деноминации  
пятидесятников - Ассамблеи мира. Причины разделения связаны, п о· 
видимому, как с расовыми, так и с социальными предрассудками fl 
предубеждениями, прежде всего белых баптистов и пятидесятников 
( 196. 298-299; 2 10. 16-17 ; 336. 257, 3 14; 349. 1 66-1 84). 

Исторически небольшой, длившийся всего полвека период между 
Гражданской и первой мировой войнами стал важным этапом процессn 
дальнейшей ассимиляции американских негров . Сущность процесса 
ассимиляции обычно состоит в том, что отдельные группы людей и 
индивидуумы, принадлежащие к одному народу, вступая в соприкос· 
новение с другим народом, утрачивают собственные особенности о 
области культуры и быта и n конце концов перестают считать себя 
принадлежащим к прежней этнической общности. Однако когда реч1, 
идет об американских неграх, то процесс их ассимиляции в США 
отличался, как известно, значительной спецификой, ибо черные рабы, 
ввозимые из Африки, не принадлежали к одному этиосу и к тому же 
этнические различия в США всегда осложнялись расовыми. Кроме 
того, уже в эпоху рабства американские негры почти полностыо 
утратили связь со своей прежней культурой, традициями, обычаями , 
языками. К началу Гражданской войны 99% рабов были рождены о 
США и немало их представляли третье , четвертое и даже пятое 
поколение на американской земле ( 1 63 .  24-25).  Все эти обстоятельства 
могли бы уже тогда значительно ускорить культурную и социальную 
ассимиляцию темнокожего населения страны. Но этому мешал и 
как сам институт рабства и расовое угнетение, так и последователь· 
ное внедрение в сознание белых американцев психологии ра· 
сизма и вражды к черным, искусственно тормозившей происходивший,  
несмотря на все препоны, процесс ассимиляции негритянского насе
ления. 
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За годы Гражданской войны и Реконструкции американские негры 
достигли в культурном, социальном и политическом развитии, веро
IТНО, б6льших успехов, чем за два века пребывания в рабстве. Бывшие 
рабы как в быту, так и в различных сферах общественной жизни 
ебъединились со свободными еще до войны неграми и мулатами, для 
которых отмена рабства также означала достижение нового статуса в 
IIСизни. Возросло не только социальное , но и расаво-этническое 
самосознание негритянского населения. В то же время изменялись его 
tзаимоотношения с разными этническими элементами белого населе
RИЯ , ускорился затянувшийся процесс его культурной и социальной 
ассимиляции. В последней трети XIX - начале ХХ в. десятки, а затем и 
сотни тысяч негров переселились в города Юга и Севера, что способ
ствовало дальнейшей социальной дифференциации среди американ
ских негров. Черные рабы образовали сравнительно крупные слои 
фермеров, пролетариев и полупролетариев города и деревни, мелкой и 
средней буржуазии. Заметно выросла и негритянская интеллигенция, а 
nросвещение и образование, как известно, с одной стороны, повышают 
уровень социальных притязаний человека, а с другой - делают его 
более чувствительным ко всякого рода дискриминации. Не случайно 
именно интеллигенция чаще всего является выразителем националь
кого самосознания. Но, кроме того, сама городская жизнь меняла 
мировоззрение переселенцев, накладывая свой отпечаток на их психо
погию, на эволюцию негритянской семьи в США, на процесс даль
нейшей физической, культурной и социальной ассимиляции. 

В частности, физическая ассимиляция американских негров про
I'Олжалась, как считает ряд исследователей, .даже в более широких мас
штабах, чем в эпоху рабства. Это было связано с растущей урбаниза
цией и сдвигами в социальной структуре негритянского населения. 
nравда, в конце XIX - начале ХХ в. межрасовые браки в 29 штатах 
были запрещены, а в остальных число их было ничтожно. Однако если 
tаконодательство о сегрегации в семейно-брачных отношениях в ка
кой-то мере способствовало ограничению числа межрасовых браков, 
то серьезно затормозить процесс расового смешения оно едва ли мог
nо, так как последнее почти всегда происходило в США главным обра
IОМ в результате внебрачных связей негритянок и мулаток с белыми 
американцами, негритянок с мулатами и негров с мулатками. В част
ности, если общая численность негритянского населения в США за 
бО лет - с  1 850 по 1 9 10  г. - выросла, по данным цензов, в 2,7 раза, в том 
числе "чистокровных" негров - в 2,4 раза, то число мулатов увеличи
пось в 5 раз, превысив 2 млн. В результате, даже по заниженным цен-
3Овым данным, доля мулатов во всем негритянском населении за это 
время выросла с 1 1 ,2 до 20,9%. Но в действительности темпы метиса
ции были, по-видимому, еще более высокими. У. Дюбуа, например, уже 
1 начале ХХ в. утверждал, что, "вероятно, одна треть негров" в США 
11меют определенную долю "белой крови" и, кроме того, большая доля 
"негритянской крови" течет в жилах белых американцев .  Темнокожий 
nублицист Т. Форчун считал даже, что из 10 млн американских негров 
�·чисто" негритянское происхождение имело не более 4 млн, т.е. всего 
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40%. Материалы цензов показывают, что в городах доля мулатов была 
значительно выше, чем в сельских районах (37.  267-270). 

Наряду с продолжавшимся процессом физической ассимиляции 
заметно ускорилась после отмены рабства и культурная ассимиляция 
негритянского населения. Встретить американского негра с именем 
нехристианекого происхождения в начале ХХ в. было уже трудно.  
Приток негров из Африки давно прекратился, и африканская речь 11 
стране по существу исчезла. Лишь сравнительно небольтое число, да и 
то сильно измененных, африканских слов, а также имен сохранялосt, 
еще некоторое время в английском языке сельских негров южных 
штатов. Исключение составляла речь изолированных групп негритян
ского населения, в частности негров Морских островов (37. 27�27 1 ). 

В перспективе эти обстоятельства, несомненно, могли бы значи
тельно ускорить процесс дальнейшей культурной и социальной, а тем 
самым и этнической ассимиляции американских негров, а также их 
физического смешения с белыми американцами. Однако власти 
предержащие не допустили реализации такой перспективы. Созданная 
ими на рубеже XIX и ХХ вв. всеобъемлющая система расовой сегре
гации и дискриминации наряду с лишением негров почти всех граждан
ских прав стала новым тормозом на пути дальнейшей ассимиляции. 
Мировоззрение сельских негров на Юге, составлявших тогда большин
ство темнокожего населения США, менялось медленно, и в массе своей 
они все еще принимали оценки, которые навязывали им правящие 
круги. Хотя они и осознавали себя неграми, их расовое самосознание 
не делало их частью какой-либо определенной исторической или 
этнической общно�ти и не приводило к складыванию каких-либо 
особых расовых традиций. В социальном самосознании они, как уже 
отмечалось, отождествляли себя скорее с церковными общинами. 

Накануне первой мировой войны значительная часть американских 
негров стала людьми смешанного расового происхождения и граница 
между ними и белыми американцами не была строго р асовой о 
антропологическом смысле, но сохранявшиеся внешние расовые раз
личия между основной массой афроамериканцев и белых американцев 
в условИях системы Джим Кроу придавали этой границе б6льшую 
определенность и прочность, нежели это характерно для этнических 
границ в пределах одной расы. Такая "наглядность" антропологических 
различий и гораздо более длительная устойчивость их по сравнению е 
языком и культурой, которые могут быть за какое-то сравнительно 
обозримое время изменены, придавала расовому фактору особое зна
чение в появлении всякого рода расово-психологических стереотипов, 
возникновении расовых предубеждений и создании основы для быто
вого расизма. 

Именно в этот период антинегритянский расизм в бывших рабо
владельческих штатах сомкнулся с "новейшим" англосаксонским расиз
мом, пролагаиду которого развернули на Севере идеологи молодого, 
но уже открыто выступившего с экспансионистскими претензиями на 
господство в Западном полушарии американского империализма. В 
результате духом расовой ненависти и белого шовинизма, которым на 



nротяжении многих десятилетий отравлялось сознание белых амери
канцев, оказалось пропитано почти все американское общество. Этот 
расистский дух культивировался и насаждался столь усердно, что успел 
незаметно проникнуть в язык, нравы и обычаи страны. 

Система расовой дискриминации, сегрегации и угнетения негров 
стала для американской буржуазии не только источником обогащения, 
но и важнейшим элементом в механизме сохранения ею своего гос
nодства. Под непосредственным воздействием расистской пропаганды 
оказались и в большей или меньшей степени поддались ей не только 
мелкая буржуазия и фермерство, но и широкие слои рабочего класса. 
Многие белые американцы привыкли с юных лет смотреть на негров с 
nрезрением. А поскольку последние и после освобождения от рабства 
11очти всегда оставались на низших ступенях социальной лестницы, 
расовое и этническое начало (объективно и субъективно) перепле
талось с социальным, вплеталось в этнический стереотип. В результате 
рабство и расизм, оказавшие глубокое влияние на психологию 
американских негров,  наложили свой отпечаток и на психологию всей 
сев�роамериканской нации, ибо постепенно расовые предрассудки 
rлубоко укорепились в сознании белых американцев. 

Расовая дискриминация, сегрегация, бытовой расизм стали харак
терными чертами "американского образа жизни" .  При этом афро
Rмериканцы рассматривались не просто как группа с иным этническим 
или расовым культурным прошлым, подобно итальянцам и другим 
европейским иммигрантам или индейцам. Они стали считаться чело
веческими существами "низшего порядка" ,  а их бедность, неграмот
ность, "социальная дезорганизованность" и культурная отсталость 
рассматривались как последствия принадлежности к "низшей расе" 
Бытовой расизм, распространившийся как в беднейших, так и в 
средних слоях белого населения, был особенно характерен для лиц, не 
обладавших устойчивым социальным или экономическим положением 
и вынужденных в той или иной мере соревноваться с афроамери
канцами, - разоряющихся мелких лавочников и дельцов, безработных, 
люмпенов (37. 226-236; 1 7 1 .  670-67 1 ). 

Во всяком случае черный должен был приспосабливаться к белому 
человеку. Последний теперь необязательно постоянно владычествовал 
и деспотически повелевал. подобно рабовладельцу в эпоху рабства, но 
он мог это делать, и афроамериканцу приходилось всегда быть гото
вым к этому. Такое умышленно культивируемое значение расового 
фактора, и в частности различия в цвете кожи, не могло не оказать 
крайне отрицательного влияния на афроамериканцев.  Оно способ
ствовало появлению и закреплению у значительной части афроамери
канцев своего рода комплекса неполноценности, неверия в собствен
ные силы. Лишенные "своих",  "особых" историко-культурных тради
ций и вынужденные воспринимать идеалы и нормы американского 
буржуазного общества, е го моральные ценности, экономические и 
политические установки, они неизбежно идентифицировали себя в 
рамках того комплекса представлений и стереотипов, который был 
создан о них у белых американцев усилиями апологетов расизма в 
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США. Все это привело к возникновению у части афроамериканце11 
автостереотипа, в той или иной мере соответствовавшего расистским 
мифам и предрассудкам. 

Не могло не сказаться это и на развитии расаво-этнического 
самосознания американских негров. Взаимодействие факторон,  
способствовавших ассимиляции и противодействовавших ей,  тенденций 
к интеграции в американское общество и группового этноцентризма ,  
характерное для этнической истории "иммигрантской" североаме· 
риканской нации, обусловило дуализм этнического самосознания 
представителей первых поколений почти всех иммигрантских групп 11  
США. Осознавая себя американцами, они в то же время ощущали в той 
или иной мере свою принадлежиость к определенной иммигрантской 
группе. Но если для большинства этих групп такой этнический дуалюм 
был явлением относительно временным и через несколько поколений 
исчезал или почти исчезал, то у американских негров он сохранился 
даже через десяток поколений. На рубеже XIX-XX вв. У. Дюбуа 
первым обратил внимание на психический феномен "двойственного 
сознания" - ощущения себя в одно и то же время "негром" и "амери· 
канцем", сопровождавшего темнокожего американца на протяжении 
всей его жизни. Ощущения особенно мучительного потому, что одно 
дело - быть "американцем" и совершенно иное - "негром" в Америке 
тех лет (37. 1 84-198, 272-279; 38. 36-44). 

В выступлениях негритянских деятелей того периода широко 
употреблялись термины раса, народ, нация, национальность, свиде
тельствующие об осознании афроамериканцами себя в качестве 
особой расаво-этнической группы. Но смысл этих терминов (нередко 
употребляемых разнозначно) понимался весьма смутно и часто отнюд1. 
не исключал одновременной идентификации со всеми американцами. 
Дело в том, что движущей силой негритянского национализма в США 
- как "раннего", в середине XIX в., так и полвека спустя - было чувство 
не столько этнической общности, сколько расовой принадлежности. 
Особенностью этого национализма являлось то, что возник он не на 
этнической, а на расовой основе. По мнению Э. Радуика и А. Мейера, 
именно этническая двойственность, идентификация себя как с более 
крупным этиасом - североамериканской нацией, так и с негритянским 
меньшинством есть центральный момент для понимания особого 
характера негритянского национализма в США (9 1 .  LШ). 

Естественно, что дискриминация и сегрегация вызывали у амери
канских негров ответную реакцию, проявлявшуюся в разных формах, 
но прежде всего - в растущем осознании ими своего особого группово
го единства и отличия от белых американцев, основанного не только 
на общности- происхождения и расовой однотипности, но и на общнос
ти исторических судеб на протяжении многих поколений, а также на 
общности коренных интересов. Не случайно уже в 80-е годы XIX u .  
они начали упорную, длившуюся почти полвека борьбу за написание 
слова н е zр с прописной буквы, как по-английски обозначается 
название всех народов и представителей всех национальностей. Само 

1 28 



стремление к этому свидетельствует о значительном развитии у 
ти американских негров к концу XIX в. расаво-этнического 
осознания 
Однако растущие расизм и белый шовинизм, расовые конфликты 

только усиливали у афроамериканцев сознание принадлежности к 
бой расаво-этнической общности, но и вкладывали в него новое 

ачение Быть негром означало быть членом дискриминируемой, 
еющей общую тяжелую судьбу группы. Раса - узкоограниченное 
логическое понятие - стала социальным фактором, используемым 
увековечивания угнетения и подчинения афроамериканцев, а цвет 

превратился в показатель их социального положения. 
Неизбежной реакцией были усиление среди определенной части 
риканских негров сегрегационистских и сепаратистских настрое
' рост негритянского этноцентризма. Они стали находить более 
бным для себя контактировать друг с другом, нежели с белыми аме
анцами, и создавать свои сегрегированные институты. Вначале соз
ие последних оправдывалось как необходимое временное условие 
более успешной борьбы за достижение равных прав с целью буду

й интеграции в американское общество, когда исчезнут расовая дне
минация и предрассудки. Но, поскольку ни то, ни другое полностью 
огда не исчезало, существование этих институтов способствовало 

шлению, благоприятствующему групповому этноцентризму. Осо
но желательными "свои" институты представлялись в период наи
ьшего угнетения и дискриминации, и тогда необходимость их нан
ее часто выражалась открыто и становилась основой господство
шей идеологической ориентации. Таким образом, раз созданные, 
институты объективно способствовали усилению негритянского 

оцентризма 
Взаимодействие тенденций общенациональной интеграции и груп

ого этноцентризма вообще характерная черта этнической истории 
А. Постоянной борьбой и "сосуществованием" этих двух тенденций 

о мной мере определялось и развитие расаво-этнического самосоз-
ия американских негров. Ведущей и объективно направленной на 
орение консолидации североамериканской нации была тенденция к 

иляции и интеграции, т.е. к иревращению американских негров в 
ноправную, органическую часть этой нации, хотя и с сохранением 

какой-то период своей групповой идентичности. Ей противостояла 
оцептристекая тенденция к изоляции - полной (сепаратизм) или 
ичной (сегрегационизм) - негров от белых американцев и выделе
их в конечном счете в особую этнорасовую общность. Эта тендем

также на протяжении почти всего исследуемого периода присутст-
ала в той или иной степени в расаво-этническом самосознании и 
ественной мысли американских негров, но преобладала лишь в 
ршенно определенные исторические периоды (37. 290--293). 
Существовал широкий спектр разновидностей "черного нацио
зма" .  Поскольку основным объединявшим их фактором был раса-

' то одни приверженцы его использовали Африку, чтобы симвали
вать все лучшее в негритянской культуре, всячески превозносили 
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наследие славного прошлого черной расы, другие добивались поддерж• 
ки негритянского бизнеса, создания негритянских деловых организаци 
и "группов'Ьй экономики" .  Третьи выступали за сохранение сегрегиро• 
ванных · негритянских школ, церквей и других институтов и создан и 
контролируемых самими афроамериканцами общин, городов, штатоо, 
т.е. за создание "параллельного" негритянского общества. 

Религия также своеобразно модифицировала противоположны , 
но всегда взаимосвязанные тенденции развития расово-этнического са · 
м осознанИЯ- американских негров. Церковь, несомненно, больше, чем 
какая-либо иная негритянская организация, воплощала их культурны 
традиции. Но раздельные приходы, образовавшиеся теперь по всем 
Югу, и другие религиозные организации стали определенным тор м о• 
зом на пути культурной и социальной асс;имиляции темнокожеl '\ 1 
населения. 

Хотя большинство неwитянских церковников по-прежнему свя%1• 
вали суд:Ьбы и надежды темнокожего населения с СоединенныМ !\ 
Штатами, в конце XIX - начале ХХ в. число приверженцен "черного 
национализма" заметно возросло. В конце 70-х годов XIX в . ,  когда ере• 
ди тысяч безземельных негритянских семей нашла отклик агитация � 1 
выезд в Либерию, одним из основателей и руководителей Южнокаро• 
линекой судоходной компании, организовавшей вывоз первой групщ,l 
черных эмигрантов в Африку был епископ АМЕЦ Р. Кэйн. В связи 
предстоящим выделением Оклахомы из Индейской территории и кам 
панией, развернутой среди темнокожего населения Юга за превращс• 
ние ее в "негритянский штат", священник Э .  Джибсон из Джорджин о 
статье "Способны ли негры к самоуправлению?",  опубликованной n 
июне 1 890 г. , ставил вопрос: разве не могли бы негры жить пО)\ 
руководством "негритянских судей, юристов, докторов, присяжных, 
шерифQВ, депутатов, мэров, законодателей, губернаторов . . .  банкиро111 
коммерсантов и промышленников?" Отвечая, что в этих условиях им 
жилось бы лучше , чем "под управлением белого человека" ,  011 
заключил статью словами: "Что же касается меня, то мне надоели об ' 
партии (демократы и республиканцы. - Э.Н.); спина у негра лоснитс11 
там, где они так долго сидели на нем верхом" .  Другой негритянскиА 
паст.ор - Ф. Джонс из Ерезории основал Фермерскую ассоциацию 
колонизации Техаса также с целью добиться у правительсто  
предоставления неграм штата, где они могли бы сами управлять 11 
таким путем "поднять себя до уровня других наций" (66. 1 1 5·-1 1 6).  

'Реакцией определенной части негритянского населения на резкu 
обострение в тот период межрасовых отношений стал рост сепаратис'l 
ских настроений, выразившихся в стремлении основать "негритянски 
штат" либо создать свою, особую этническую общность вообще � 
пределами США. Среди черных церковных лидеров эти настроен ll
разделялись епископом АМЕЦ Сиона А. Уолтерсом и некоторы мИ 
другими.:. Однако наиболее крайним выраженИем этих настроен 11 
явился воинствующий сепаратизм епископа АМЕЦ Г.М. Тёрнера. 

Генри Макнил. Тёрнер ( 1 834-19 15) родился в Южной Каролине ,  
семье свободных негров. Его дед по материнской линии, привезеюl l•l 
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сюда в качестве раба из Африки еще в колониальный период, был 
сыном африканского принца. А поскольку английский закон того вре
мени запрещал порабощение ЛИЦ КОрОЛеВСКОЙ КрОВИ, ТО ПО решению 

о.ЛЬниального суда ему и его потомкам была дана свобода. Однако 
дители Тёрнера были бедны и в юности ему пришлось работать на 

пантации. По закону, принятому в Южной Каролине после восстанця 
абов во главе с Натом Тэрнером, негров не допускали в обществен
rе школы и юный Генри, обладавший прекрасной памятью, научился 

ать сам по Библии, которую в возрасте до 1 5  лет прочитал пять раз. 
атем он попал на работу в местную юридическую фирму, где, заметив 
еноменальные способности юноши, помогли ему · В ' Приобретении 
иг и занятиях самоо'бразованием. Он был крещен методистами, в 

1 85 1  г. лицензирован помощником проповедияка белой Южной мето
стекой епископальной церкви и в течение пяти лет ездил с пропаве
ми для рабов и свободных негров по южным штатам. С 18511 Г: он 
ал священником АМЕЦ, в годы Гражданской войны - капелланом в 
мни северян, после войны - старшим проповедником АМЕЦ, в пери
Реконструкции - членом законодательного собрания Джорджин. 
гда же местным белым расистам удалось позже лишить его этого 
борного поста , президент У. Грант назначил его первым черным 
чтмейстером и налоговым инспектором штата. Но с концом ·Рекон
'укции он был смещен новыми властями ' и с этой должности (385 .  

(�142, 145).  

Рано столкнувшись с расовой дискриминацией, расистскими пред
ассудками и стереотипами, а также под влиянием выступлений 
, Краммела, Г. Тёрнер пришел к убеждению, что в США у ·негров нет 
дущего и,  чтобы добиться уважения, им необходимо создать свою 
цианальпость и цивилизацию, а это возможно для них только в Аф

е. "Я уверен, - говорил он, - что мы никогда не найдем справедли
и здесь, что Бог лишает нас политических прав с целью обратить 

we внимание на родину наших предков" .  Уже в 1 866 г. Г. Тёрнер пи
об этом секретарю Американского колонизационного общества 

КО) У. Коппинджеру. Крушение связанных с Реконструкцией на
д темнокожего населения на лучшее будущее в Америке· и личный 
rт этих лет лишь укрепили его убежденность в том, что американ
е негры смогут добиться подлинной свободы и равенства только 
азавшись от американского общества и его культуры (378. 1 69; 385.  

�147). 
Первый человек - Адам, по мнению Тёрнера,  был черным. Бог 

эвалил белым людям привезти негров в Америку потому, что они 
:IКдались в христианстве и современных технических знаниях белой 
сы, дабы затем использовать их для возрождения Африки. Бога он 
кже считал черным, заявляя, что "люди каждой расы с тех ·пор, как 

начинали пытаться описать своего Бога . . .  выражали ·мысль, что 
r, который сотворил их и определял их судьбы, был похож на них 

х " . Поэтому "мы имеем право - по Библии и иное - верить, что 
r -' негр, так же как вы, белые люди, верите, что Бог - это хорошо 
женный белый человек" ,  - писал он, предвосхит.ив в этом плане 
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многих будущих лидеров негритянского сепаратизма в США (9 1 .  1 54 ,  
155; 268. 65-66; 385. 143-144) . 

В 1 876 г. Г.М. Тёрнер был избран вице-президентом АКО , а 1 1  

1 880 г. - одния из 12  епископов АМЕЦ. Это дало ему возможностJ ,  
широко популяризировать свои идеи. Совершая поездки по южны м 
штатам, присутствуя на ежегодных церковных конференциях в каждом 
из них, он не упускал случая выступить с осуждением расистски х  
порядков и Конституции США, которая "является грязным клочком 
бумаги, обманом, клеветой и заслуживает быть оплеванной каждым 
негром в этой стране" (268. 66;  321 . 41-42, 290). 

В Африке Тёрнер видел не просто убежище, но политически й  
символ родины, отечества и всей черной расы. В 80-90-е годы, ког}щ 
большинство негритянских лидеров предпочли отказаться от "полити·  
ки" , Г. Тёрнер продолжал связывать с ней судьбу американских негрон, 
Посетив в 1 89 1-1892 гг. Либерию, он писал отгуда: "Черный человек 
обладает здесь одной вещью - достоинством, независимостью, полней·  
шей свободой . . .  тот же, кто любит страну, которая его ненавидит, - это 
существо с душой собаки, а не человека" .  Начав издавать с 1 893 , . ,  
журнал "Голос �песий" ,  Тёрнер использовал его для защиты своих 
взглядов, критики сторонников ассимиляции и разоблачения расист· 
ской политики властей. В 1 898 г., когда США вели войну за захват 
Кубы и Филиппин, он писал, что, посетив Испанию, не обнаружил 
расистского отношения ни к себе, ни к живущим там африканцам. Л 
поскольку не испанцы угнетают американских негров, то им нечеп1  
участвовать в этой войне. Его обвинения в адрес США - "кровавой 
линчующей нации" - делали<;ь порой в столь резкой форме, что 
президент Т. Рузвельт заявил однажды Б. Вашингтону о возможности 
обвинения Тёрнера, назвавшего американский флаг "кровавой тря н· 
кой",  в государственной измене (9 1 .  174-175; 268. 66, 2 1 8; 32 1 .  245). 

В 1 894 г. было основано Международное переселенческое общест· 
во, в консультативный совет которого вошли Г. Тёрнер и другие 
негритянские деятели. В 1 896-1 897 гг. оно отправило в Либерию д1111 
парохода с черными американцами. В 1 898 г. Тёрнер снова побывал 11 
Африке, -а по возвращении основал Цветную эмиграционную ассоциа• 
цию (32 1 .  150-169,  1 86-25 1 ,  262-276). До конца жизни он так и нс 
изменил своей мечте о "родине-Африке" .  

"Покойный Генри Макнил Тёрнер, который умер на 82-м гону 
жизни, был человеком огромной силы и неукротимого мужества ,  
писал в связи с его кончиной в журнале "Крайсис" У. Дюбуа. - Н 
качестве военного капеллана, пастора и епископа он всегда бы11 
человеком твердой воли. И хотя у него отсутствовали образованис 11 
суровая моральная уравновешенность епископа Пейна, по сути дела 
Тёрнер - последний из его клана. Могучие физически и интел•  
лектуально люди, которые начинали на дне и завершили свой пуТJ, IC 
вершине благодаря упорной воле, они были духовными потомкамм 
древних африканских вождей, и они построили африканскую церкощ, n 
Америке" (378. 19 1-192; 385. 150). 



Глава 5 

В ЭПОХУ ДЖИМ КРОУ 

Глубокое влияние на судьбы темнокожего населения США оказала 
nервая мировая война. Накануне страну охватил экономический 
!Хризис. Юг был поражен в 1 9 1 3  г. жестоким аграрным кризисом, а в 
1,9, ! 4- 1 9 1 6  гг. перенес понижение цен на хлопок и нашествие 
Аолгоносика, опустошившего плантации хлопчатника.  Плантаторы 
сгоняли с земли издольщиков. В результате тысячи их двинулись в 
города Юга. Однако уже с осени 1 9 1 5  г. под влиянием возросших 
военных заказов стран Антанты спад производства прекратился и 
nерешел в быстрый подъем почти во всей экономике США - так 
называемый "военный бум" .  Поставки оружия, боеприпасов и других 
аощшых материалов в Европу постоянно увеличивались. Спрос на 
р,абочую силу особенно возрос после вступления США в апреле 19 17  г. 
8 в.ойну. До. конца 1 9 1 8  г. на военную службу было призвано почти 10% 
самодеятельного населения страны . Между тем приток европейских 
и,м�Игрантов, селившихся главным образом в портовых и промыш
пснных городах Севера и составлявших ранее главную конкуренцию 
lфроамериканцам В ПрОМЫШЛеННОСТИ, В ГОДЫ ВОЙНЫ ПраКТИЧеСКИ 
nочти прекратился. 

, В этих условиях темнокожее население Юга оказалось важным ре-
срвуаром рабочей силы. Поощряемые прибывшими с Севера вербов

щиками, десятки и сотни тысяч афроамериканцев - с семьями и без 
нИх - стали переселяться в промытленные центры северных штатов. 
С ,юга переезжали целые церковные приходы вместе с пасторами 
�63. 5). Переселенч;еское движение нередко изображалось как "исход 
1 землю обетованную" ,  а переправа через р. Огайо, отделяющую Юг 
ёrr Севера,  как "переход через Иордан" ,  и многие афроамериканцы 

али, распевая в вагонах церковные гимны. Перебравшись через р. 
rайо, они выходили на станцию, со сле:щми радости целовали землю, 
ОJJились, преклонив колени, и пели песни освобождения. Из южных 
родов, расположенных по пути следования переселенцев, часть тем

акожего населения также уезжала на Север (45 . 1 17-1 18 ;  332 .  20-
, 45-46). С весны 1 9 1 7  г. этот поток темнокожих мигрантов резко 
еличился. Согласно данным, приведеиным в докладе президентекай 

о�иссии по расследованию гражданских беспорядков, с 1 9 1 0  по 1920 
, "чистая" миграция черных с Юга составила 454 тыс. человек, 

много превзойдя по своим масштабам все другие предшествующие 
rрационные движения американских негров (323 . 240). 

• Более 80% мигрантов поселились в городах, в том числе 3/4 - в 12 
упJiейших промытленных центрах: Нью-Йорке, Чикаго , Питт-
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сбурге , Детройте, Кливленде, Индианаполисе, Янгстауне,  Филадет.
фии, Сент-Луисе, Цинциннати, Канзас-Сити, Колумбусе , где образо
вались довольно крупные по тому времени негритянские общины. ( '  
19 10  по 1920 г. темнокожее население Севера и Запада выросло в 1 ,5 
раза, а Юга - всего на 2%, причем в его сельских районах оно даЖl' 
сократилось. В 1 920 г. уже 34% афроамериканцев проживало 1 1  

городах, однако на Севере доля горожан среди них достигала 83%,  
тогда как на  Юге не превышала 21%.  Подавляющее большинство 
переселенцен вынуждены были селиться в переполненных квартала х  
черных гетто, которые становились все более изолированными н о  
мере роста их размеров. Правда, в 1 9 1 7  г .  Верховный суд США признал 
муниципальные постановления о принудительной сегрегации при 
поселении неконституционными. На смену им пришли так называемые 
"ограничительные оговорки" и "ограничительные соглашения" о 
купле-продаже, которые включали взаимное обязательство сторон не 
продавать, не дарить и не сдавать в аренду недвижимость афроамс
риканцам. Накануне второй мировой войны "ограничительные  
соглашения" были широко распространены по всей стране (33 .  36-ЗН :  
344. 1930. 45). 

Война 1 9 14--1 9 1 8  гг. широко открыла для афроамериканцев двери 
предприятий в металлургической, судостроительной, автомобильной, 
текстильной, швейной, пищевой, в том числе мясоконсервной, и других 
отраслях промышленности, угольных шахт и т.д. Вначале почти вес 
переселенцы получали неквалифицированную и низкооплачиваемую 
работу, но постепенно они стали овладевать новыми, недоступными и м  
ранее профессиями. П о  некоторым данным, к концу войны 5% тем
нокожих рабочих выполняли квалифицированную и 15% - полуква
лифицированную работу. Если в 1 9 1 0  г. в сельском хозяйстве было 
занято 54% самодеятельного темнокожего населения, то в 1920 г. -
45%.  В сфере обслуживания в 1920 г. было занято 22% его, в промыш· 
лениости - почти 20% (в 1 9 1 0  г. - 1 3 ,8%).  На Севере афроамс
риканцы впервые получили доступ к среднему образованию в общих 
несегv.егированных школах. С 1910  по 1920 г. доля неграмотных cpeJIИ 
них сократилась с 30,4 до 20% (39. 53-56). 

Первая мировая война, таким образом, явилась важным пово
ротным пунктом в истории темнокожего населения США. Она способ
ствовала растущей физической и социальной мобильности афроамери
канцев. �ассовая миграция их на Север и урбанизация привели к 
быстрому числеиному росту негритянского городского пролетариата, 11 
также к росту негритянской интеллигенции. Образование в промыт
ленных центрах крупных черных гетто и возникновение в результате 
этого емкого негритянского рынка способствовали дальнейшему росту 
черной буржуазии и ее консолидации, предопределив на ряд деся
тилетий ее ведущую роль в руководстве негритянским движением. 

Все это в целом привело к более глубокому общему социальному и 
политическому развитию значительной части темнокожего населении ,  
За годы войны почти утроились тиражи негритянской прессы. CтaJ I II 
гораздо быстрее расти существующие и возникали различНЫ(� новы о 
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ефроамериканские организации. В частности, созданная в 1 9 10  г. На
циональная ассоциация содействия прогрессу цветного населения 
(НАСПЦН) за пять лет - с 1 9 1 6  по 1920 г. - увеличила свои ряды в 
1 1  раз. С появлением в городах Севера крупных негритянских общин 
афроамериканцы стали постепенно играть все более заметную роль в 
nолитической жизни таких штатов, как Нью-Йорк, Иллинойс, Нью
Джерси, Мичиган, Огайо, Пенсильвания. Менялись их взгляды на мир, 
так же как и их положение в обществе . 

, Однако разгул расизма на Юге США в годы войны не только не 
ослаб, но даже усилился. в 1 9 1 5  г. под руководством "полковника" 
У. Симмопса вновь возродился и стал быстро набирать силу Ку-клукс
КJiан. Только по официальным данным, в 19 14-1918  гг. было линче
вано не менее 250 афроамериканцев. На Севере расовые конфликты 
разжигались агентами монополий и в период послевоенного эконо
мического кризиса в условиях демобилизации армии, роста безрабо
тицы и стачечного движения эти конфликты приняли в ряде городов 
характер негритянских погромов и подлинных сражений между 
белыми и темнокожими американцами, передко с оружием в руках 
отстаивавшими свои кварталы от погромщиков . Только во второй 
nоловине 1 9 19  г. произошло 25 таких "расовых конфликтов" .  В амери
канскую историю эти события вошли как "красное лето 19 19  года". По 
сповам историка Д. Фонера, второе десятилетие ХХ в.  "совпало с 
одним из самых высоких пиков разгула расизма в американской 
истории. Он достиг своего зенита при администрации Вильсона" .  Но 
IСарактерно, что именно в огне войны и пламени "расовых конфлик
·rов" первых послевоенных лет родилось то, что по контрасту с "дядей 
Томом" получило тогда название "новый негр" - отличавшийся своим • 
возросшим общественным сознанием, решимостью улучшить свое 
ооложение, боевым духом и волей к борьбе представитель радикаль
ного авангарда негритянского движения. "Из всех пожаров эпохи, по 
опdвам историка-афроамериканца Б. Броули, родилось новое сознание, 
110будившее американского негра к действию . . . " (39. 60-62; 108. 178 ;  
L б4. 73-74, 1 27;  257 .  32). 

Однако, хотя лидеры типа "дяди Тома" начинали терять свою мо
нополию в негритянском движении и появились молодые лидеры, 
11ромко требовавшие равных прав для афроамериканцев и призывав
шие к борьбе за них; хотя безработица и тяжелые жилищные условия, 
расовая дискриминация и расистский террор резко усилили недоволь
аrво темнокожих масс, их в те годы оказалось некому ни организовать, 
IIИ возглавить. НАСПЦН и в еще большей мере основанная в 1 9 1 1 г. 
liациональная городская лига (НГЛ) зависели от финансовой поддерж
ки белой и негритянской буржуазии, а радикальные лидеры не имели 
НИ четкой программы, ни значительного числа сторонников и остава
IIИСЬ относительно изолированной от широких масс группой. В резуль
·rа'l'е афроамериканцы были лишены сколько-нибудь эффективных ор
r•анизаций и руководства.  Именно эти обстоятельства в немалой степе
IIИ обусловили популярность и успех развернувшегося в послевоенные 
I'Оды движения "Назад в Африку" под руководством М. Гарви. 
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За послевоенным экономическим кризисом в стране последовал 
бурный промышленный подъем. Гигантское обогащение американ 
ских монополий на  войне и послевоенной разрухе в Европе создало 11 
США условия для осуществления рационализации и модернизации 
своей промышленности. Послевоенная перестройка промышленности 
сопровождалась дальнейшим мощным развитием монополий. Эти годы 
получили 3 США название "золотых двадцатых" , или эры "просперити" 
- процветания. К 1929 г. страна, обладавшая 1/16 земной суши и на
селения планеты, производила почти половину (48%) мировой про
мышлеиной продукции. В то же время монополии развернули мощное 
"освоение" Юга. Наличие там близких к предприятиям источнико11 
сырья (руды, нефть, уголь, хлопчатник и др.), а также более дешевых 
рабочих рук наря�у со слабым развитием профсоюзов и расовыми 
предрассудками зараженных "белым" шовинизмом местных рабочих 
облегчали эксплуатацию трудящихся, гаранти-?Уя более выеокис 
прибыли ( 170. 269-27 1 ;  218 .  232). 

Однако подъем охватил отнюдь не все отрасли хозяйства, ибо с 
начала 20-х годов США переживали хронический аграрный кризис, 11 
результате чего бегство с ферм припяло невиданные до того масш
табы. Особенно пострадало сельское хозяйство бывших рабовла· 
дельческих штатов Юго-Востока, где еще сохранялисЪ пережитки 
докапиталистических отношений, тормозившие развитие произ
водительных сил в этом районе. Именно здесь был и более высок 
удельный вес арендаторов, причем особенно среди черных фермеро11, 
составив в 1 930 г. 79,3%, а в Алабаме, Арканзасе, Джорджин, Луи· 
зиане, Миссисипи - в пределах 83-87%.  Большинство этих черных 
арендаторов являлись издольщиками, в том числе кропперами, арен
довавшими на кабальных условиях участок земли вместе с нахо· 
дящимся на нем жильем и инвентарем (54. 1 12-1 1 3) .  

Разразившийся в 1929-1933 гг. мировой экономический кризис, по 
признанию американского экономиста Л. Эйреса, "был более жесто
ким, чем любая из двадцати дt:прессий, пережитых нашей страной с 
1790 года" (72. 5), и развеял миф об исключительном характере и "веч· 
ном" процветании американского капитализма. За годы кризиса про
мышлеивое производство в США сократилось почти вдвое и .оказалос1. 
на уровне 1 9 1 3  г. На трудящихся обрушились страшные бедствия : 
безработица охватила более 1/4 рабочего класса. Между тем в странu 
не было тогда системы социального страхования, и никакой помощи со 
стороны государства безработные не получали (73.  1936. 1 .  70, 7 1 ,  92; 
73.  1936. 12 .  1 320; ,237. 3. 304; 237. 4. 67 ; 238. 244; 344. 1934. 304; 344. 
1938. 322). А поскольку работников-афроамериканцев стремились всю· 
ду заменить белыми, уровень безработицы среди темнокожих рабочи11 
был вдвое, а в крупных индустриальных центрах еще выше, чем среди 
белых рабочих. Так, в 193 1 г. в Чикаго 40%, а осенью 1932 г. в Гарлемо 
2/3 черных мужчин были без работы. В Ньюарке работы не было у 
90% черных рабочих ( 10. 476; 23. 39-4 1 ;  73. 1932. 10. 1 1 14; 237. 2. 1 30), 
В еще худших условиях оказались черные сельскохозяйственныu 
рабочие и издольщики в южных штатах ( 10. 478-479). 
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В 1940 г. более 7 1 %  афроамериканцев были все еще заняты нек-
18лифицированным, 16% - полуквалифицированным и лишь около 
13% - квалифицированным трудом. Это было связано и с тем, что 2/5 
афроамериканцев оказывались вынуждены бросать школу даже не 
nолучив начального образования. 10% афроамериканцев оставались 
асе еще неграмотны. Разрыв в доходах черных и белых оказался при
мерно таким же, как в конце XIX в. (80. 1 1 ; 105 .  89, 107;  340. 48; 344. 

· 1972. 1 1 ) .  На Юге,  в Черном поясе , все еще была распространена из
дольщина и даже существовало долговое рабство - пеонаж, объявлен
НЫЙ Верховным судом США противоречившим конституции и запре
щенный уже в 19 10  г. "Пеонаж, или долговое рабство, - говорилось в 
резолюции белой Баптистской конвенции штата Джорджия, припятой 
а августе 1939 г. в городе Августе, - в нашей стране отнюдь не исчез. 
Ныне больше белых поражены этой дьявольской практикой, чем во 
аремена рабовладения, больше негров стало долговыми рабами, чем 
находилось в рабстве перед войной между штатами" (66. 124). 

Но если на Юге даже накануне второй мировой войны правом 
rолоса обладала лишь 1/20 часть афроамериканцев избирательного 
возраста, то на Севере, где они составляли небольшую долю на
ееления, их этого права не лишали. На выборах 1 928 г. в Чикаго, где к 
тому времени оказалось внушительное число афроамериканцев, впер
вые в ХХ в. они провели своего кандидата в федеральный Конгресс. 

При администрации Гувера помощь безработным оказывалась в 
основном силами частной благотворительности, лишь с приходом к 
власти в 1 933 г. администрации Ф. Рузвельта в США впервые была 
uведена программа федеральной помощи безработным, и к началу 
1935 г.  почти треть ее получали афроамериканцы. 200 тыс. из них 
были охвачены трудовыми лагерями для молодежи, выросло число 
афроамериканцев, припятых (хотя и на низкооплачиваемые долж
ности) на работу в государственные учреждения. Новое трудовое зако
нодательство способствовало вступлению их в профсоюзы, и к началу 
второй мировой войны там насчитывалось более 500 тыс. афро
американцев (363 . 229-230). 

Кроме того, Ф. Рузвельт, опытный и умевший смотреть вперед по
антик, не мог не учитывать связанного с непрекращавшейся миграцией 
афроамериканцев с Юга быстрорастущего в северных штатах значения 
IX голосов в качестве потенциальных избирателей. Президент стре
мился завоевать популярность среди темнокожего населения, и с этой 
целью афроамериканские деятели привлекались к сотрудничеству с 
Белым Домом, назначались на те или иные посты в государственном 
апnарате. Рузвельт не раз лично принимал лидеров и делегации аф
роамериканских организаций* ( 123 .  23). 

Подобного рода меры и жесты, несомненно, сыграли свою роль в 
арнвлечении на сторону демократической партии симпатий большин
ства негритянских избирателей и на президентских выборах 1 936 г. , в 

• В так называемый "черный кабинет" Ф. Рузвельта входили Р. Банч, Р. Уивер, Х. Хант, 
У. Хости, Л. Оксли, М. Мак Леод Бетюн, Ф. Хорн и др. 
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которых участвовали более 2 млн афроамериканцев,  69% из них 
проголосовали за Ф.  Рузвельта. В федеральном Конгрессе негритян
ское население стал представлять черный конгрессмен-демократ 
А. Митчелл. В законодательные собрания штатов были избраны 1 6  
афроамериканцев. Н а  выборах 1940 г .  большинство черных избирате
лей снова отдали свои голоса кандидату демократической партии 
Ф. Рузвельту ( 167.  1938. 7. 36-37; 294. 1936. 12. 359-36 1 ;  35 1 .  1 39-
141) .  

Аграрный кризис 20-х годов, ограничивший иммиграцию в США 
из Европы закон 1924 г., а также промытленный подъем "эры прос
ш�рити" способствовали тому, что десятки тысяч разорившихся черных 
фермеров и арендаторов ежегодно бежали в города Юга и Севера. Но 
экономический кризис 1929-1933 гг. , резко сокративший объем про
мышлеинаго производства, последующая депрессия и начавшийся в 
1937 г. новый экономический кризис на время затормозили дальнейшее 
переселение афроамериканцев с Юга на Север и Запад. "В 1935 г. , 
свидетельствует американский социолог Д. Томпсон, - около поло
вины всех негритянских семей на Севере жили на пособие для безра
ботных" (355. 142). 

В то же время происходившая в 20-30-е годы перестройка 
хозяйственной структуры Юга, где довольно быстро стали развиваться 
добывающая и некоторые отрасли обрабатывающей промышлен
ности, способствовала переселению части афроамериканцев из сель
ских районов в города на самом Юге. Во всяком случае к 1940 г. уже не 
треть, как в 1920 г., а 49% их проживали в городах (355 .  145). 

Север все еще представлялся темнокожим выходцам с Юга землей, 
где можно обрести достойный экономический и социальный статус, 
получить образование и пользоваться равными гражданскими правами. 
Эти настроения выражала известная негритянская песенка тех лет 
"Скорее я стану фонарным столбом в Гарлеме, чем мэром Нового 
Орлеана" (355. 142). По официальным данным, с 1920 по 1 940 г. Юr 
покинуло свьппе 1 млн афроамериканцев и численность их на Севере 
выросла более чем вдвое, тогда как в штатах старой южной Конфе
дерации лишь на 12%,  а в некоторых из них она даже сократиласJ,, 
Доля афроамериканцев в населении Черного пояса снизилась с 57,7% 11 
1910  г. до 48,7%. Тем не менее к началу второй мировой войны 9,9 млн,  
или трое из каждых четырех, афроамериканцев все еще жили на Юге 
( 1 32. 1964. 1 .  279; 340. 7, 9, 10, 1 3 - 1 5 ,  17 ;  344. 1972. 24, 29). Доля 
негритянского населения, занятого в сельском хозяйстве, сократилась с 
45,2% в 1920 г. до 33% в 1940 г. Развернувшаяся технизация произ
водства хлопчатника, делавшая невыгодной систему издольной арен
ды, обусловила переход крупных землевладельцев к чисто капиталис
тическому хозяйству с применением наемного труда. Только в ЗО-е 
годы производительность труда в сельском хозяйстве США выросла на 
27%. Поэтому число негритянских фермеров, издольщиков и краn
перов с тех пор стало снижаться. Численность черного сельскохозяйст
венного пролетариата сократилась за 20 лет в 1 ,5 раза (24. 89-90; 105 .  
1 36; 1 9 1 .  32, 3 3 ;  340. 64, 74, 8 1 ;  344. 1930. 54-6 1 ,  636). 
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В то же время выросли как численность, так и удельный вес 
наемных рабочих в отраслях массового промытленного производства 
в сфере обслуживания (340. 74-75; 344. 1930. 50, 54, 60). Что касается 
Сlуржуазии, то старый негритянский "высший класс" , обслуживавший 
ранее белую клиентуру и состоявший по большей части из мулатов, 
уступил место новому поколению черной буржуазии, экономические 
антересы которой были непосредственно связаны с эксплуатацией 
урбанизированных негритянских масс. Появление в крупных городах 
,Оыстрорастущих черных гетто создало обширнейший рынок для 
негритянского бизнеса. Однако более 9/10 всех принадлежавших чер
аым заведений относились к разряду мелких и мельчайших предпри
атий ( 1 54.  349; 1 72. 53-'---59, 162-164; 1 87 .  84). Почти вдвое выросла 
черная интеллиrенция, хотя большую часть ее по-прежнему составляли 
школьные учителя (55%), а также священники (более 25 тыс.) .  С 1915  
n o  1940 г .  окончило колледжи, получив степень бакалавра, в 6 раз 
больше афроамериканцев, чем за предшествующие 100 лет ( 1 89.  26; 
218 .  8; 263. 7-8). 

В южных щтатах, где все еще проживала б6льшая часть нег
ритянского населения, в период меЖду двумя мировыми войнами без
раздельно царствовала система Джим Кроу с ее законами и традици
DIИ расовой сегрегации и дискриминации. В 20-е годы там, только по 
официальным и поэтому далеко не полным данным, было линчевано 
31 5 черных. Снизившееся было к концу того десятилетия число лин
чеваний во время экономического кризиса 1929-1933 гг. снова воз
росло, но затем заметно сократилось (85. 108; 1 1 1 . 295 ; 307. 1975. 2. 8). 

В те времена обычной картиной в южных штатах являлись пы
пающие по ночам на десятках холмов, облитые бензином деревянные 
кресты, вокруг которых собирались сотни членов Ку-клукс-клана, 
ставшего влиятельной силой не только на Юге, но и по всей стране. 
В середине 20-х годов число его активных членов достигло 1 ,5 млн, а 
общая численность - 5---6 млн человек. Администрация и полиция во 
многих городах и штатах находилась под полным контролем клана 
(187. 1 26; 3 16. 194). 

Чтобы не допустить афроамериканцев к выборам, расисты, рас
nолагавшие на Юге монополией политической власти, использовали не 
только прямой террор, но и другие пути - избирательный налог, про
аерка на "тесте грамотности" и т.д. В результате в 1940 г. лишь около 
5% афроамериканцев избирательного возраста имели там право 
rолоса. Доля же имевших право быть избранными среди афроамери
канцев не превышала 2% (76. 186--1 87; 1 9 1 .  25) .  

В сельских районах афроамериканцы по-прежнему оставались 
•ертвами самой безудержной эксплуатации и расистского угнетения. 
Расовая сегрегация на Юге в эти десятилетия охватывала буквально 
все сферы жизни. На фабриках и стройках белые и черные рабочие 
работали обычно порознь, а если в одном цеху, то выполняли разную 
работу. На железных дорогах и в трамваях для черных были отведены 
особые вагоны. Во многих местах сегрегацию распространили на 
такси, автовокзалы и автобусы дальнего следования, аэропорты . 
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Сегрегированы были учебные заведения, парки, спорт, развлечения . 
Шведский исследователь Г. Мюрдаль в начале 40-х годов, характеризуя 
обстановку на Юге США, писал : "Сегрегация теперь становится такой 
полной, что белый южанин практически никогда не видит негра, если 
только тот не его слуга, либо в иных, заранее определенных и обус
ловленных кастовых ситуациях" (279. 4 1 ) . 

На Севере в отличие от южных штатов черные и белые работали 
вместе. Даже в худшие �ремена расовая сегрегация и дискриминация 
там формально узаконены не были, хотя фактически в разных формах 
существовали, усиливаясь по мере притока с Юга сотен тысяч черных 
мигрантов и распространения расистских мифов. Методы и техника 
отказа белых американцев на Севере иметь дело с черными варьи
ровали в зависимости от места, ситуации, времени. Они включали 
угрозу и меры физического насилия со стороны отдельных лиц или 
толпы, насилие со стороны полиции, прямые или замаскированные 
оскорбления, эпитеты, предполагающие расовую неполноценность и 
т.д. Наиболее упорно сохранялась, а во многих штатах даже усилиласt, 
расовая сегрегация в жилищной сфере. Ко времени второй мировой 
войны черные гетто стали принадлежиостью почти каждого большого 
города ( 1 1 .  432---433;  187. 59; 191 .50; 220. 3; 295. 136). 

Геттоизация негритянского населения, начавшаяся в широких 
масштабах между двумя мировыми войнами, была внутренне про
тиворечивым процессом, имевшим важные последствия. Переселение 
огромных масс афроамериканцев из сельских районов в города, несом
ненно, ускоряло их дальнейшую социокультурную ассимиляцию. В то 
же время геттоизация способствовала расовой сегрегации в обще
ственной жизни и быту, росту расовых предрассудков и расистских 
стереотипов среди белых американцев. 

Социально-расовая и бытовая изоляция, закрепленная на Юге 
юридическими нормами, а на Севере расистской пропагандой и 
другими искусственными барьерами, консервировала в стране расовые 
различия. Накануне второй мировой войны в 31 штате (в том числе в 
16 южных и "пограничных" и 15 штатах Севера и Запада) существо
вали законы, запрещавшие под страхом наказания межрасовые браки 
и внебрачное сожительство. Однако последнее как на Севере, так и на 
Юге никогда не прекращалось. За три с лишним века физическая асси
миляция темнокожего населения зашла столь далеко, что в 20---30-е 
годы ХХ в. доля в нем "чистых" негроидов, по оценке У. Дюбуа, не 
превышала 25%, а по оценке М. Херсковица, - даже 22%. По мнению 
же немецкого этнографа Ю. Липса, работавшего в США в конце 30-х 
годов, доля "чистых" негроидов была еще меньше. «В США есть люди, 
имеющие голубые глаза и белокурые волосы и все-таки являющиеея 
"неграми" , - писал он. - Вообще приходится установить, что негры в 
США - более чем на 90% метисы и что число чистокровных негров 
ничтожно мало» ( 149. 197; 156. 95; 206. 177; 228. 59-7 1 ;  250. 1 1 ) .  

Тем не менее расисты в США широко распространяли по стране 
тезис о неполноценности афроамериканцев как представителей "нег
ритянской расы" .  С этой целью они использовали "теорию врожден-
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JX способнс:fтей" и специальные тесты для измерения умственных 
особностей 'VJЮдей с помощью так называемого уравнения интел
кта,  якобы d�Jидетельствующего о наличии иерархии уровней ум
венного развИтия - с высшим уровнем его у белых американцев 
глосаксонско�о происхождения, промежуточным - у иммигрантов 
ряда стран Е�ропы и Азии и низшим - у афроамериканцев.  На 

нове подобны� заключений · американский психолог О.  Фергюсон 
вил, что "обслlщование негров свидетельствует, что они никогда не 

дут по своему �мственному развитию равны людям белой расы " .  
о й  ж е  точки зрения держались в 20-е годы многие американские 
ологи, психологи, социологи, историки, в том числе и авторы 
ольных учебников (37 . 232; 66. 8 1 ;  1 87 .  5 . 1 27;  336. 384). 

И хотя с протестом против измышлений по поводу "неполноцен
сти" афроамериканцев и разоблачением этих вымыслов в 20-30-е 
ды выступал ряд крупных американских антропологов, этнографов, 
цяологов и других ученых, широкие круги белых американцев о 
учной критике расистских домыслов ничего не знали. Львиную долю 
оих представлений об афроамериканцах они получали главным 
разом через средства массовой информации - газеты, кино, радио, 
риалы, а также в произведениях художественной литературы. Чаще 
го нарочито карикатурное изображение афроамериканцев там да

лось без прямого комментария социального характера, но косвенно 
присутствовал и подсказывал, что черный не заслуживает к себе 

ловеческого отношения. 
Настойчиво внушаемые белым американцам искаженные пред

авления, в результате которых черные стали объектом насмешек и 
езрения в повседневной жизни, послужили базой для широко распро
анившегося теперь уже · не только на Юге, но и на Севере бытового 

сизма. Все это неизбежно приводило к закреплению в сознании 
ателя, кинозрителя или радиослушателя соответствующего психо-

гического стереотипа.  А поскольку этнорасовые стереотипы не 
осто суммируют определенные сведения, но и выражают эмоцио

Ьное отношение к объекту, то значительная часть белого населе
становилась носителем расистских мифов и расовых предубеж

ний. 
В 1921  г. в Федеральном совете церкl)ей Христа в Америке была 

�ана Комиссия по расовым отношениям, в течение четверти века 
зглавлявшаяся черным социологом и просветителем Д.Э.  Хэйнсом. 

днако и после этого белые протестантские церкви по существу 
анили почти полное молчание по поводу расовых отношений в 
ане. Правда, в 30-е годы число принятых ими резолюций по этому 

просу выросло, но они представляли собой общего характера 
кларации о наиболее грубых проявлениях расизма. Большинство их, 

свидетельству исследователя, касались самого вопиющего зла -
Чеваний и почти ничего не говорилось о более важном вопросе -

ономячеекой дискриминации. Слово "сегрегация" вообще исполь
валось лишь один раз (252.  16 .  30--3 1 ;  3 1 5 .  404) . 

Б олее того, многие белые церковники сыграли в тот период 

1 4 1  



неприглядную роль в обработке сознания широких Щ!сс не только 
белых, но и черных. Такие пастыри белых христиан, к�к протестант
ские клирики Ч. Кэллоуэй, Т. Дюбуа Бреттон, У. Бр�ун или католи
ческий проповедник Ч. Кофлин, подобно десяткам�х предшествен
ников на этом поприще, продолжали утверждать с це ковных кафедр, 
что расовое перавеяство предопределено Богом, со давшим каждую 
расу отдельно, со своими отличительными чертами способностями . 
Подбирая и цитируя в проповедях тексты из Библfш, они убеждал и 
свою паству, что подчиненная роль в жизни быf!а предназначена  
черным самим Богом. Планомерное внушение всеми средствами 
массовой информации американским неграм после отмены рабства 
презрения к себе имело целью закрепить комплексы "природной 
не полноценности" ,  привитые черным еще в эпоху рабовладения, и 
заставить идентифицироваться в рамках представлений о них, на
вязанньпr; расистскими стереотипами, господствующими в "большом" 
обществе. 

В 20--30-е годы негритянская церковь, как и в десятилетия , 
предшествовавшие первой мировой войне, оставалась наиболее мас
совым и почитаемым институтом афроамериканцев. В сельских общи
нах и малых городках Юга все еще сохранялась роль ее как центра их 
общественной жизни. Профсоюзов в районе Черного пояса, да и вооб
ще на .Юге почти не было. Других социальных, политических или 
экономических организаций в низах черной общины также было мало. 
Большинство афроамериканцев, не вовлеченных в деятельность таких 
связанных тогда в основном со средним классом организаций, как 
НАСПЦН, 'по-прежнему находили возможность для самовыражения 
только в своей церкви. И такая ситуация на Юге, особенно сельском, 
сохранялась гораздо дольше, чем на Севере, поскольку система Джим 
Кроу оставалась в южных штатах закрепленной юридически, а расовая 
сегрегация и дискриминация была открытой. 

Кроме того, на Юге вообще в то время имелось мало зданий для 
проведения общественных мероприятий или развлечений афроаме
риканцев, за исключением школ, использование которых затруднялось 
многимй ограничениями. Черные общины, как правило, были слиш
ком бедны, чтобы строить специальные общинные центры. Дома 
афроамериканцев были малы и вепригодны для одновременного 
приема более 3-4 гостей. И если в крупных городах Юга имелис1, 
отдельные домовладельцы и другие частные предприниматели, сдавав
шие черным залы для проведения общественных мероприятий, то 11 
сельских районах и малых городах таких залов не было. Да и негри
тянские сельские церкви в этих общинах находились на самообеспе
чении, не получая никакой систематической финансовой помощи 
извне, и, как писали в ЗО-е годы Б. Мэйз и Д. Николсон, "страдали 
больше всего от нестабильности и бедности негров" (88. 287, 288). 

Церковь удобна для проведения общественных мероприятий ю: 
только потому, что это обычно самое крупное здание в общине, но и 
потому, что располагалось оно чаще всего в центре, иногда даж�.: 
ближе к домам большинства жителей, чем школа, и это облегчало 
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речи с дру ьями и соседями. Недаром на сельском Юге тогда 
алось, что фроамериканец, который не был прихожанином мест
церкви, ка бы и не принадлежал к общине. А главное, здание 

квн считалос собственностью самих прихожан и они вольны были 
лать там то , ч о сочтут нужным. Да и уважение белых к религии 
a.Jio черным в еркви большую свободу от вмешательства, чем даже 

себя дома. Наfонец, в сельских общинах часто и сама школа 
мещалась в зДании церкви. Вот почему именно там обычно 

оводились разнd[о рода собрания, лекции и т.д. Почти всякий, кто 
лал обратиться к черной общине, мог воспользоваться с этой целью 

лько зданием церкви (88.  85; 279. 938-939; 384. 272-273). 
Проповедник, как руководитель церкви, по-прежнему оставался 

жнейшей фигурой в сельской общине . Правда, часто сельские 
сторы сами были бедными людьми - фермерами, арендаторами, 

е издольщиками, и подрабатывали церковной службой. Образова
ввый уровень их был крайне низок, а теологическая подготовка и 
о слабее . Тем не менее,  как отмечал Б .  Мэйз и Д. Николсон, 

ерный пастор,в большинстве своем полуграмотный и не имевший 
рмальной подготовки, постоянно убеждал прихожан-родителей идти 
всякие жертвы ради обучения детей, чтобы у них было лучшее 

дуЩее. Многие сельские мальчики и девочки никогда бы не попали в 
лледжи, если бы не пастор их церкви" (88 .  289-290). 

Говоря в проповедях о потусторонних сюжетах и пропаведуя в 
вететвин с баптистскими либо методистскими догмами пуритан-

,ю мораль, пастор негритянской церкви в сельской общине или 
еньком городке передко сам был далек от нее в собственц:ой жизни. 

язано это было и с тем, что ему приходилось быть не только духов
м наставником своей паствы, но и полИтиком. С одной стороны, в 
тересах улучшения социально-экономических условИй общины он 

жен был выступать с позиций "расовой солидарности" ,  а с другой -
положение лидера общины зависело от монополии, созданной ему 

�t�годаря расовой сегрегации. Добиваясь благоволения властей к 
ей общине, а также пожертвований со стороны местных белых 
антропов и стараясь угодить им, многие черные пасторы на Юге 
ьзовались благодаря этому некоторыми привилегиями, были своего 
а1 царьками в· приходах (264. 29 1 ;  279. 861 ;  378 . 194). 
Релиrиозная служба в негритянских церквах Юга все еще от
алась достаточно ярко выраженным эмоционализмом. Но даже в 

льских церквах он в этот период начал заметно слабеть. Во всяком 
ае, в начале 30-х годов Б. Мэйз и Д. Николсон констатировали, что 

айвелистекие собрания там стали пользоваться гораздо меньшим 
ехом, чем раньше, а заезжие профессиональные евангелисты стали 
реже появляться в черных общинах. Г. Мюрдаль в этой связи пи

л, Что великие ривайвелы белых американцев в конце XVIII -
'lале XIX в. характеризовались "одержимостью" ,  "воплями" и 
угими крайне эмоциональными формами религиозного выражения, 
участвовавшие в них и обращаемые с помощью белых же 
ссИанеров в христианство негры подражали этим формам. По-
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видимому, ч.увство "одержимости" создавало эйфори и эмоциона 
лизм, помогало предотвратить деградацию и отчаяни черных рабов. 
Какое-то время подобная религиозная практика в XI в. сохранялас1. 
на сельском Юге в сравнительно смягченной форм и среди белых 
американцев, но со временем постепенно ушла в пр шлое. Афроаме
риканцы же теряли ее гораздо медленнее как потом , что в негритян
ских баптистских и методистских церквах позволял , ь стать пастором 
лицам, не имевшим образования, так и в силу геогр�фической и куш.
турной изолированности черных сельских общин (8� . 84; 264. 102, 1 39 ,  
253). 1 

Те же Мэйз и Николсон свидетельствуют, что половина проанали
зированных в начале 30-х годов богослужений были "абстрактными" ,  
"потусторонними" и насыщены магической концепцией религии .  
Проповедияки старого стиля все еще передко использовали жести
куляцию, интонацию голоса и надрыв, слова и выражения, рассчитан
ные на то, чтобы вызвать эмоции, подчинить себе присутствовавших и 
побудить их к высокому уровню эмоционального участия в службе . 
Она сопровождалась пением хора и прихожан, их восклицаниями и 
притоптыванием, а также "засвидетельствованием" перед церковью -
обычаем, являющимся частью религиозной службы в сельских и 
маленьких городских негритянских церквах Юга. Прихожане говорили  
о мистических явлениях, как доказательствах и'х: действительного 
"приобщения" .  Одни из них сообщали, что просили Бога вложить в их  
уста песню и "он сделал так" ; другие просили о возможности увидеп. 
падающую звезду, и это случилось; третьи "имели видение";  четвертые 
слышали голос со словами "послания" и т.д. (88. 83, 287; 1 39. 239-240; 
236. 29-30; 279. 866). 

Известный отечественный этнограф В .Г. Таи-Богараз писал н 
конце 20-х годов, что любимой темой пасторов в таких церквах наряду 
с рассказом о рае, уготовленном праведникам, было описаню.: 
"Мистера дьявола" (черного, косматого, с рогами) и ада, грозящего 
грешникам. "Представьте себе, - живописал такой Проповедник, -
что вас бросили в огненную печь, полную пышущим жаром. Какова 
будет ваша боль, когда даже случайный ожог от маленького уголька 
совсем невозможно терпеть. Представьте себе, что вас бросили в эту 
печь на четверть часа. Времени довольно, чтобы вам самим прогорет1. 
до углей. А что ежели 24 часа боль, сто лет, тысячу? Как же ваше 
сердце не провалится в самые пятки, если вы подумаете , что надо 
гореть в этой огненной печи навек и вовеки" (44. 22). 

В романе писателя и негритянского общественного деятеля ,  
бывшего одно время руководителем НАСПЦН, Уолтера Уайта так 
описано богосЛужение в негритянской баптистской церкви городка на 
юге Джорджин:  "Служба была непродолжительной, и риверенн 
Езекиель Вильсон вскоре приступил к проповеди. Пастор разразился 
безжалостным обличением своей паствы. Каждое прегрешение он 
заклеймил словами, которые жгли как каленое железо, и нарисовал 
живую и жуткую картину ада. Подобно опытному гипнотизеру, 0 1 1  
постепенно ускорял темп речи. Как ветер играет в хлебном поле 11 
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капризно клоflит верхушки колосьев, так пастор играл на эмоциях и 
�:Трахах своей *' бщины. Доведя аудиторию и самого себя чуть ли не до 
истерики, паст закончил свою иеремиаду и набросал блистательную 
картину неизре ениого мира и блаженства, которое уготовлено тем, 
кто пребудет Ар конца верным искупившему их грехи смертью. 
Закончил пропоlflедник громовым возгласом, выдержал драматичес
ку,ю паузу, - поГрузился в молитву, в которой обращался с Богом так, 
будто он ему первый друг и приятель" (47. 64). 

В 1 926 г. был опубликован монументальный труд Ньюбелла 
Найлса Пакетта "Йародные поверья южных негров" ,  в котором автор 
убедительно показал наличие в их религии целого ряда народных 
nо,верий,  напоминающих традиционные западноафриканские 
llерования, в том числе пережиточных магических ритуалов и других 
1 'африканизмов". В частности, одним из них, все еще сохранившимся не 
только в сельских районах, но и в городах Юга, было убеждение в том, 
что мертвецы могут возвращаться в виде духов на землю, чтобы 
nомочь или, наоборот, угрожать живущим. «Арканзасский негр, 
nисал Пакетт, - считал в порядке вещей заниматься колдовством, 
nоскольку он был "уверен в спасении", и большинство колдунов
знахарей, с которыми я вступал в контакт, необычайно религиозны и 
демонстративно аккуратны в исполнении своих церковных обязан
ностей ,  а некоторые из них даже были священниками». Кстати, 
коЛдовство, случаи убийств "колдунов" и "колдуний" были тогда 
распространены также и среди "стопроцентных" белых американцев. 
Тот же В.Г. Тан-Богораз сообщает о них, и не только в южных штатах, 
но и на Севере - в Пенсильвании, Мичигане и т.д. (44. 6---7; З 10. 103-
104, 1 10, 526) . 

. Суеверия черных южан, принявшие формы народной религии, 
qт�юдь не ограничивались районом длительное время изолированных 
Морских островов, т.е. ареалом бытования наиболее ярко выраженных 
"африканизмов" ,  но сохранялись во многих графствах Черного пояс-а. 
�ак, на востоке Джорджин даже в ЗО-е годы черные баптистские и 
м�тодистские проповедники открыто говорили о бытовании в их при
ХОЩlХ таких поверий, как вера в ведьм и привидения, или в ассоци
Jiру,емого с хитростью и злом "маленького человека" ,  который появля
е.тся перед грешником как символ смерти и, по ннению М. Херсковица, 
очень похож на Легбу - дагомейское божество, объявляющее о 
nриходе смерти ( 1 83 .  217 ,  255 ;  204. 250; ЗЗ6. 2 17). 

, �егритянская писательница и этнограф по образованию Зара Хар
сr.он также отмечала, что многие элементы инициаций, которые ей 
довелось в ЗО-е годы наблюдать в некоторых районах южных штатов 
(испытание уединением, пост, ношение особой одежды, получение но
вого имени и др.), соответствовали народной релиmозной практике в 
Западной Африке и тех странах Латинской Америки, где сохранились 
традиционные африканские верования (2 13 .  242, 243, 25З ,  299-ЗОО). 

Д Томпсон не случайно назвал "беспрецедентно быструю урбани
зацию" афроамериканцев в период между двумя мировыми войнами 
одн;ой из наиболее драматических страниц их истории. Мало кто из 
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сотен тысяч черных переселенцев нашел свое новое /городское ок
ружение похожим на землю обетованную и обрел те �озможности, о 
которых мечтал. Переселение в крупные города ме�яло не только 
место жительства сельских мигрантов, но и занятия, прЬфессию, самый 
образ жизни, что сопровождалось перестройкой всеfо их социально
психолоmческого облика. Традиционная тактика вы�вания, которую 
они использовали для решения своих проблем н� сельском Юге , 
оказалась неэффективной в обезличенных индустриальных городах. 
Существовавшие там афроамериканские институты, в том числе и 
церковь, не смогли помочь недавним переселенЦам быстро прис
поеобиться к новой для них среде. Для огромного большинства этих 
людей жизнь в черных гетто крупных городов оказалась разочаро
вывающей, полной тревог и передко пораждавшей отчаяние. "Пере
селение негров в город�,t, особенно в северные, - писал Э.Ф.  Фрэ
зиер, - вызвало в жизни негров кризис, во многих отношениях 
подобный кризису, созданному Гражданской войной и освобождением 
от рабства" ( 176. 52). 

Переехав в большой город, недавние мигранты, как правило, 11 

первые годы поддерживали интенсивные связи с сельской общиной, 
где проживали ранее. Кроме того для переселения они обычно выби
рали города, где уже обоснавались их родственники или односельчане, 
от которых получали помощь в вопросах трудоустройства, жилья , 
потребления, усвоения неизвестных норм поведения и т.д. Но стремяс1. 
таким путем как бы "перекинуть мост" между сельским и городским 
образом жизни, они одновременно неизбежно вступали в прямой 
контакт с городской средой и в результате какое-то время оказывалис1. 
не интегрированными ни в одну из этих разных культурных сред. 

Не будучи в течение более или менее длительного переходиого 
периода полностью интегрированными ни в ту, ни в другую среду, эти 
недавние мигранты оказались как бы на границе, на перепутье - 1 1  

положении марmнальных личностей, постоянно подверженных психо
логической раздвоенности и чувству отчужденности не только от 
"большого общества" ,  но и от мноmх давних обитателей черных гетто. 
Адаптация к городской среде, происходившая ценой больших лишений 
и психологического напряжения, приводила, к различным формам 
социальной и психологической патолоmи в среде темнокожих миг
рантов. 

В частности, переход от сельской народной культуры к высоко 
конкурентному, пропитанному бытовым расизмом и расовой дискри
минацией образу жизни в промытленных центрах Севера и Запада , 
сказался на характере семейной жизни черных мигрантов. Нередко 
мужья и отцы, отправляясь на Север, бросали свои семьи навсегда .  
Правда, большинство , переселенцев сумело привезти с собой в горо11 
семью, но в период экономического кризиса 1929-1933 гг. и переездон 
в поисках работы из города в город многие из этих семей также 
распадались. В ЗО-е годы, в условиях длительной безработицы, среди 
сотен тысяч черных мигрантов имелись десятки тысяч мужчин и 
женщин, оторвавшихся от семьи и друзей. Сельский социальны й 
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контроль в боJ\
ьших городах утерял свою силу, и одним из последствий 

столкновения Gемейной организации и культуры, которой обладали 
черные мигран;гы на сельском Юге, с жизнью больших северных 
rородов стал рЬст числа покинутых отцами семей и детей. Доля 
возглавляемых �ерной женщиной без мужа семей накануне второй 
мировой войны бrша почти вдвое выше, чем среди белых амерИканок, 
к достигла 1 7  ,9%, 1а доля "незаконнорожденных" детей среди черных за \ 
1ремя с 1 9 1 7  по 1943 г. выросла с 12  почти до 17% ( 105 .  1 5 ,  1 7-18 ;  173 .  
255 ,  257;  340. 1 03) .  \ 

Однако в целом социальные- последствия переселения сотен тысяч 
афроамериканцев из сельских районов Юга в города неизбежно имели 
nротиворечивый характер. С одной стороны, разорившийся черный 
фермер, арендатор или издольщик освобождался от личной зависимос
ТИ и внеэкономического принуждения. Но, с другой стороны, лишаясь 
средств производства и иревращаясь в наемного рабочего, . он попадал в 
rор�здо более жестокую, хотя и не непосредственно личную за
IНСJ1МОсть. В то же время_ миграция в города, приводившая пере
селенцев в соприкосновение с новой, как правило, культурно более 
развитой средой, постепенно освобождала их от патриархальности, 
расшJ{ряла потенциальный мир их культуры, адаптировала к формам 
общения "большого общества" . 

. ;'Великая .миграция" в 1 .9 1 5-1940 гг. с Юга имела важное значение 
для ,негритянской церкви на Севере,  оказавшейся лицом к лицу с 
огромным числом новых прихожан, в большинстве своем бедных и 
невежественных, привыктих к южному сельскому стилю бого
СJtужения. Именно они к на-чалу второй мировой войны стали массовой 
О1рой . городских черных церквей Севера. Нередко во многих из них 
11очти все прихожане были выходцами с сельского Юга. Иногда за 
ним� следовали и пасторы южных церквей. Большинство этих новых 
nрихожан были баптистами и методистами. Так, по данным федераль
ного ценза религиозных организаций 1 9 1 6  г . ,  в Чикаго, Детройте , 
Цинциннати, Филадельфии и Балтиморе имелось 1 27 негритянских 
баптистских церквей, а, по данным ценза 1926 г. , число их в этих пяти 
юродах достигло 3 1 9, т.е. выросло в 2,4 раза. Численность прихожан в 
НИХ за 1 0  лет увеличилась с 59,9 тыс. до 178,6 тыс. , т.е.  втрое (264. 96). 

В 1 926 г. к различным церквам принадлежал 5 1 %  (а с учениками 
IЮСкресных школ при церквах - 80%) темнокожего населения США. 
В частности , афроамериканские церкви насчитывали 5 ,2 млн 
llрихG,жан, в том числе баптистские - 3 ,2 млн прихожан и 20,2 тыс. 
11асторов,  методистские . - более 1 ,2 млн прихожан и 1 4,2 тыс. 
пасторов, остальные (более 60 толков) - 0,75 млн прихожан. Иначе 
r•оворя, почти 3/5 взрослых верующих афроамериканцев являлись 
ОаптИ�тами и 28% - методистами. Как и прежде, более светлокожие, а 
•rакже зажиточные и образованные афроамериканцы принадлежали к 
11ебольшим, но более престижным церквам - пресвитерианским, епис
копальным, конгрегацйоналистским, где проповедники были образо
nаиными людьми, а служба носила сдержанный характер. На Севере 
•1аст,ь таких афроамериканцев принадлежала (часто в сепаратных 
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приходах) к "белым" деноминациям: методистской (336 тыс. ) ,  к а 
толической (более 1 80 тыс.), пресвитерианской (около 130 тыс.) (52. 7� 
8 ,  86-92; 378. 321) .  

Судя по данным следующего подобного ценза 1936 г. , число аф 
роамериканских баптистских, методистских, пятидесятнических, "цер к 
вей Бога" и многих других сектантских церквей и их прихожан, а такжl' 
число черных прихожан в католической церкви продолжало расти, 11 
1936 г. баптисты соста1щяли 68,8%, методисты - 24,6, католики - 2J 
(по другим данным, вдвое больше), члены пресвитерианских, еписко
пальных, конгрегационалистских и лютеранских церквей - 1 ,3%, всех 
остальных церквей и культовых групп - 2,8% верующих афроаме 
риканцев, общее число которых достигло почти 5 ,7 млн. Представи 
тели растущего негритянского среднего класса по-прежнему из сооfi
ражений престижности в основном предпочитали епископальную, прс · 
свитернанскую и конгрегационалистскую церкви. В целом религит
ность среди негритянского населения все еще оставалась более 
высокой, чем среди белого: по крайней мере 44% афроамериканцев (11 
42,4% белых) заявили в 1936 г. о принадлежности к той или иной 
церкви (88. 249; ?79. 864; 336. 228-229). 

Однако фактический уровень религиозности среди афроамери 
канцев, по  мнению Г .  Мюрдаля, был даже значительно выше, пос
кольку в негритянской общине религия и церковь все еще играл 11 
гораздо более важную роль, чем в средней белой обrцине. В связи с тем 
что многие аспекты общественной деятельности кроме церкви дли 
большинства афроамериканцев были закрыты и место для надежд на 
лучшую жизнь оставалось только в религии, главной "функцией" нег
ритянской церкви, писал Мюрдаль, было поддерживать эти надежды 
своих прихожан и чувство их общности. И далее он подкреплял этот 
свой тезис замечанием Б. Мэйза и Д. Николсона о том, что «если бы 
негры обрели более широкий круг свободы в социальной и эконо
мической сферах, то было бы меньше негров, "призванных" пропо
ведовать и меньше негритянских церквей» (264. 1 1 ; 279. 935-936). 

К концу 30-х годов черная община, особенно на Севере, дей 
ствительно, была буквально перенасыщена церквами всех типов 11 
толков. В Цинциннати, например, где афроамериканцы составляли 
тогда лишь 10,6% населения, негритянские церкви составляли 32% всех 
церквей города. В Детройте и Филадельфии афроамериканцы состав
ляли соответственно 7 ,7 и 1 1 ,3% населения, а негритянские церкви -
24% всех церквей этих городов. Менее 1/10 афроамериканцев Чикаго 
были прихожанами белой методистской епископальной, пресвитс
рианской, конгрегационалистской и католической церквей, а также 
адвентистов седьмого дня, Учеников Христа и др. Почти половина всех 
негритянских церквей и более 2/3 всех черных прихожан принадле
жали к Национальной баптистской конвенции США и Национальной 
баптистской конвенции Америки. Черные конгрегации практически не 
имели контактов со своими белыми собратьями по деноминациям.  
Баптисты особенно подчеркивали характер своей организации, как 
"расовой церкви" (333. 99; 336.  236). 
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В период между двумя мировыми войнами афроамериканские об
ны в городах становились социально все более диверсифи
ованными, повышались грамотность и образовательный уровень 
хожан, особенно молодежи, развивалея черный средний класс. Все 
· наряду с обретенным опытом городской жизни привело к за-

тным переменам в кругозоре бывших сельских мигрантов.  Чтобы 
ть пастором городской церкви, особенно на Севере, теперь необхо
о было иметь б6льшее образование , чем прежде, да и прихожане 

чали интересоваться все больше мирскими, а не потусторонними 
ами. Поэтому "традиционные" ,  или ортодоксальные, афроамери
ские деноминации в процессе приспособления к меняющейся ситуа-

также вынуждены были делать все больший акцент в своей дея
пьности на земных проблемах. Именно на то, как решать эти проб
мы, стремились найти ответ в церкви урбанизированные афроамери
нцы, в том числе и ответ на вопросы о том, как получить работу, 
упать ли в профсоюз, как лучше использовать свое право голоса и 
. На Севере афроамериканская церковь начинала становиться важ
м инструментом политического влияния и часть черных проповед
ов, получавших пожертвования на свои церкви от крупных капита

стов, немало сделали для улучшения условий жизни общины. Прав-
' они добивались скорее "благополучия расы" ,  нежели изменений в 
статусе, социального равенства и интеграции с белыми американ

ми. Поэтому долгое время они оставались на консервативных 
зициях в отношении профсоюзов и рабочего движения, призывали 
ихожан голосовать за республиканцев, не слушать "смутьянов" и т.д. 

Однако тяжелые лишения, которые испытали афроамериканцы в 
Д�I экономических кризисов , их растущий опыт борьбы за свои 
ономические интересы и в политической жизни вынуждали все 
пьшее число городских черных пасторов периориентироваться и 
иблизить свою деятельность к социальным заботам и чаяниям 
ихожан. Именно вниманием к этим заботам была обязана своими 
nехами католическая церковь. В 1 925 г. У. Дюбуа в журнале 
райсис" резко осудил ее за поддержку расовой сегрегации и дискри

ации. Но вскоре руководство католической церкви изменило свою 
зицию в этом вопросе , и чило ее черных приверженцен всего за 1 2  
'1' (с 1 928 по 1 939 г.) увеличилось почти в 1 ,5 раза - с 203 тыс. до 297 
с.  (в том числе 6 1 %  в штатах старой Конфедерации и 27% на 
вере) (88.  248 ,  249; 1 85 .  30, 107 ;  277 .  143) .  В значительной мере эти 
nехи были связаны с деятельностью католиков среди афро
ериканской молодежи в городах. В 20-е годы была создана Феде

ация цветных католиков, в Новом Орлеане был открыт Хавьерский 
ивереитет для черных католиков,  а в 1 933-1936 гг. молодых 
роамериканок и афроамериканцев стал принимать католический 
вереитет в Вашингтоне. В Чикаго католическая церковь открыла 

11 детей афроамериканцев приходекие школы с полной программой 
учения обычных школ. Тем не менее за время с 1 854 по 1934 г. в сан 
щенника были возведены всего 14 черных католиков ( 1 22.  49; 143 .  

12 ,  415 ;  315 .  403). 
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Обычно в каждом большом городе с многочисленным темною>· 
жим населением наряду с множеством мелких афроамериканских 
церквей имелось несколько крупных, принадлежавших к традицион
ным баптистским и методистским деноминациям, с образованными 
пасторами, считавшими своей первейшей обязанностью социальную 
деятельность в целях улучшения жизни черной общины. В числе таких 
церквей межвоенной эпохи прежде всего следует назвать институ
ционную Африканскую методистскую епископальную церковь под 
руководством Р. Рэнсома и Баптистскую церковь Оливет под руко
водством Л.К. Уильямса в Чикаго, Конгрегационалистскую церкоВJ., 
руководимую Г. Проктором в Атланте, пресвитерианскую церковь во 
главе с У.Л. Аймсом, а также Абиссинскую баптистскую церкош. 
сначала во главе с Адамом Клейтоном Пауэллом-старшим, а с 1937 1' , 
- с  его сыном Адамом Клейтоном Пауэллом-младшим в Нью-Йоркс, 
Подобного рода крупные негритянские церкви имелись также 11 
Филадельфии, Бостоне и ряде других городов. 

Церковь Оливет, в частности, в 1 9 1 9  г. насчитывала 8 ,7 тыс, 
прихожан, а в 1927 г. - уже 10 тыс. Стремясь· сохранить их в своей 
конгрегации и предохранить от внешних "вредных" влияний, она осу· 
ществляла несколько общинных программ, для чего имела 42 отдела и 
отделения (в том числе бухгалтерию, клуб по интересам, отделы по 
подысканию работы и жилья для прихожан, по организации кино
сеансов и концертов, воскресные школы, детский сад, ясли, бейсбощ,. 
ную, баскетбольную, футбольную команды и т.д.) с 24 платными 
сотрудниками (52. 97-98; 378. 220; 384. 254). 

Абиссинская баптистская церковь в Гарлеме к началу 30-х годо11 
насчитывала около 1 1  тыс. ,  а к концу их - 14 тыс. прихожан и 
являлась одной из крупнейших черных конгрегаций в мире. В 1933 1' . 
штат ее составлял 33 человека, бюджет - 46 тыс. долл.,  а собствен· 
ность оценивалась в 0,5 млн долл. А.К. Пауэлл-младший уже в 30-о 
годы активно участвовал в движении протеста темнокожего населения 
против дискриминации при найме, в жилищной сфере, в области 
медицинского обслуживания и образования, добившись известности и 
репутации выдающегося общественного деятеля-"радикала" ( 1 7 1 ,  
360-36 1 ;  195. 1 1 1 ; 249. 121 ). 

Хотя ранее черные, как и белые, американцы считали, что 
служителю церкви не подобает иметь ничего общего с политикой, 
положение черного проповедника как лидера общины, так же как и 
стремление его "делать деньги" для своей церкви и для себя, все чащо 
приводило к определенным связям с местной политической машиной 
или ее кандидатом на предстоящих выборах. Священник, располагаu· 
ший такими политическими связями, имел обычно меньше трудностей 
с законом для своих прихожан и обладал большими возможностями 
для устройства их на работу. Политиканы, как белые, так и черные, 
понимая, что черная община находится в великой нужде, часто 
использовали крупные церкви даже и без согласия ux священнико11, 
появляясь на богослужении и демонстративно жертвуя крупные 
внушительные суммы на церковь и нужды общины. И многие черные 
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оповедники, так же как и их прихожане, считали это в порядке 
щей, поскольку черная община муждалась в том влиянии, которое 
а могла получить от белого политика (279. 940--94 1 ) .  

В 20--30-е годы целый ряд черных священников показали себя не 
лько ориентированными на заботу о земных, житейских проблемах 
щины, но и политически активными на местном общинном уровне, 
иятельными членами политических партий, боровшимвся для них за 
:noca прихожан. Однако в отличие от А.К. Пауэлла-младшего никто 
них тогда не добился национальной известности в качестве пропо

дника-политика и лидера движения протеста. При этом он сумел 
ойтись без помощи местной политической машины и сохранить 
зависимость от нее. Абиссинская баптистская церковь не только 
ела свою патронажную систему, оказывавшую помощь прихожанам, 
и стала при Пауэлле своего рода политическим клубом. Некоторые 
его утренних воскресных проповедей были явно политическими 

rступлениями, и он не пытался скрывать этого. Опираясь на церковь 
к базу, он использовал ее в политической борьбе на местном и 
щенациональном уровне , добившись избрания сначала в городской 
вет Нью-Йорка, а в 1 944 г. в палату представителей федерального 
нгресса ( 1 95 .  1 1 1-1 12 ;  249. 2 1 1 ) .  Постепенно А.К. Пауэлл-младший 

•rpoc в одного из влиятельных политиков в стране и оставался им 
лоть до середины 60-х годов. 

Хотя каждый крупный город имел несколько больших афро
ериканских "традиционных" церквей, общее число такого рода 
рквей с достаточно подготовленным руководством и финансовыми 
зможностями, чтобы стать эффективным инструментом социальной 
мощи общине, было весьма ограниченным. Проведеиное в 1 930 г. 
ледование 609 негритянских городских церквей показало, что лишь 

18 из них (3%) смогли организовать питание для оказавшихся без 
работы прихожан, 6 ( 1 %) - благотворительные общества, 5 (менее 
}СIЬ) - врачебную помощь, показ кинофильмов, отряды скаутов для 

льчиков и девочек, 4 имели детские сады и только 3 - ясли (264.  
2-с-1 23). 'подавляющее же число городских афроамериканских церквей 

ав·ались маленькими. Массовое переселение афроамериканцев из 
льских районов Юга вызвало в городах (особенно северных) острую 
хватку церковных зданий и борьбу между конгрегациями за здания 
рквей и синагог, покидаемых белыми американцами в связи с уходом 
из кварталов, занимаемых постепенно черными. Под церкви сплошь 
рядом занимались помещения обветшавших жилых домов, пус
ва�Jших складов, лавок, гаражей, а то и просто заброшенные сараи. 

" �арлеме, - свидетельствует У. Дюбуа, - имелось два рода церко
ых общин: старинные и богатые с прекрасными зданиями и мно
численные мелкие, ютящиеся в лавках и простых домах; иногда они 
rли центрами почти языческих радений" .  В 20-е годы такими были 84 
"ИМевшихся в Гарлеме тогда 140 церквей ( 1 1 .  433; 176.  59). 

Обследование в начале 30-х годов 2, 1 ты с. афроамериканских 
ерквей в 12 крупных городах США показало, что более трети их, а в 

1 5 1  



Чикаго даже 3/4 находились в помещениях подобного рода. С учето111 
крупных церквей средняя черная церковь в этих городах насчитывал1 
586 прихожан. Но если исключить крупные церкви, то в Большоt.С 
Нью-Йорке, например, каждые три церкви из четырех имели n 
среднем всего 122 прихожанина (143 .  415-416; 264. 2 19, 3 1 3 , 323). 

Популярный во время экономического кризиса 1 929-1933 rr, 
миф, будто чуть ли не каждый черный пастор разъезжает в шикарноt.� 
"кадиллаке" или "паккарде" ,  а черные церкви всегда располага ю'\' 
деньгами, не соответствовал действительности. Афроамериканскио 
общины обычно были настолько бедны, а число черных церквей нас• 
только велико по отношению к числу прихожан, что содержанио 
церквей ложилось на них тяжелым финансовым бременем. Часто 
жалованье пастора было меньше, чем у многих прихожан его общины, 
Посещались эти маленькие церкви (так называемые store-front -
"домашние" церкви) в основном женщинами, а деятельность их, как 
правило, ограничивалась воскресной службой и хором. Упомянуто• 
выше обследование показала, что 7 1 ,3% городских афроамериканских 
церквей имели задолженность по уплате налогов, а также арендных 
платежей за снимаемое помещение и пребывали в состоянии постоян· 
ной борьбы за выживание. Поэтому добрая часть времени церковной 
службы отводилась там сбору средств. В целом, как утверждал 1 ', 
Мюрдаль, "негритянская церковь обходится среднему негру болсu 
дорого, чем белая церковь среднему белому" (264. 195; 279. 94 1) .  

В отличие от крупных и старых афроамериканских церквс ll 
Севера, где служба уже почти не отличалась от богослужения u 
"белых" церквах, недавние мигранты с Юга, прихожане маленьких  
баптистских и методистских церквей, расположенных в беднейших 
кварталах черных гетто, пытаясь воссоздать тип богослужения , к 
которому привыкли ранее, вносили в церковную службу на Ceвeru 
свою южную религиозную традицию с акцентом на "грех" и "дьявола" .  
При этом главным "грехом", против которого вели постоянную войну 
проповедники, была сексуальная "распущенность" . Поскольку 
большую часть паствы здесь составляли женщины, многие из которых 
были покинуты мужьями, а также мужчины, прибывшие на Север без 
семей, эта тема долгое время оставалась весьма актуальной. Служба 11 
таких церквах отражала наивное представление прихожан об окружа11· 
шем их городском мире. Этот сложный, сбивавший с толку мир 
рисовался обычно как "порочный" , который Богом будет разрушен, и 
поэтому верующие должны предохранять себя от таких мирских 
пороков, . как пьянство, карточные и другие азартные игры , танцы, 
спорт и т.д. Однако большинство мужчин, особенно молодежь, по· 
видимому, вообще мало обращали внимание на подобные запреты , 
Что же касается прихожан из среднего класса, то из престижных 
соображений они и без этих запретов стремились избегать открытого 
их нарушения ( 1 76. 53;  195. 78;  279. 937-939). В то же время и эти 
церкви вносили свой вклад в процесс аккультурации сельски х  
мигрантов и адаптации их к городскому окружению. 

Рост числа маленьких, передко отколовшихся от "ортодоксальных" 
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оминаций баптистских и методистских негритянских церквей на 
вере был связан и со стремлением их прихожан к самовыражению и 

ным социальным контактам. В холодной безличной атмосфере 
nьших городских церквей оставшиеся без привычных связей с 
ственниками и соседями переселенцы с Юга стремились к созданию 
руг себя микроклимата, позволяющего легче переносить холод и 

зразличие окружающего мира, жаждали сердечного и сочувствен
о отношения к себе и находили его в маленькой церкви, где каждый 
л друг друга в лицо. 
Проповедияки в таких церквах часто не имели специальной под

то'вки. Встречались среди них и просто шарлатаны, эксплуати
вавшие в поисках легкого заработка невежество и простодушную 
у прихожан. Так, в Чикаго в 1 9 1 9  г. среди 147 опрошенных пропо-

дников духовные · семинарии окончили только 27, среднее образо
не имели 8, а все остальные - менее шести классов начальной 
олы. Были среди них и совершенно неграмотные. "Бог обучает 

.nовека проповедовать и для этого ему не надо ходить в школу, 
вИл один из них. - Все, что ему нужно, - это открыть рот, а Б ог 

nолнит его словами. Университеты отлучают человека от Библии" 
12.  146). 

Тем не менее большинство черных прихожан находили в церкви 
кое-то утешение, а многие обретали и чувство самоуважения, воз
жность получить признание . Заурядный водитель грузовика в 

ер:kви становился членом совета дьяконов, а служащий гостиницы с 
1акими-то способностями - управляющим церковной воскресной 
IDJtoлoй; женщина,  которую в социальном плане едва замечали, 
rrановилась ведущей в миссионерском обществе.  Поэтому черная 
Церковь независимо от численности конгрегации в качестве центра 
Аеятельности данной общины, источника руководства и символа 
"респектабельности" по-прежнему сохраняла для черной общины 
rораздо большее значение, чем белая церковь для белой общины. 

Интересной трансформацией в религиозной жизни афроаме
риканцев в городах Севера после первой мировой войны стало также 
nоявление там десятков сектантских церквей и культов разных толков. 
Первая треть ХХ в.  стала временем бурного роста и развития многих 
форм афроамериканской религии, бросавших вызов буржуазному ха- , 
рактеру основного курса ортодоксальных черных деноминаций и ра
систской позиции белых церквей. Так, среди 21 обследованных пятиде
ситнических церквей только 5 были образованы до 1 900 г. , а 15 -
между 1 900 и 1 936 гг. Большинство новых сект и культовых групп 
1 1редставляли собой своего рода "отростки" более крупных баптистских 
И методистских деноминаций, появившиеся в результате расколов и 
уходов из последних. Почти все они являлись "отклонениями" с 
Христианской традицией, причем значительная часть этих новых сек
тантских религиозных организаций были пятидесятническими, разного 
рода "святыми" и другими спиритуалистскимн церквами с фунда
менталистекой теологией ( 1 86. 170-1 7 1 ;  378. 2 1 3) .  

Переезд десятков тысяч мигрантов с сельского Юга в северный 
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город и сложный процесс адаптации к нему вызывали, как уж 
отмечалось, острый кризис в их жизни, ибо передко приводили к ри�  
рушению семейных связей, потере друзей и соседей, дававших чувст1 1  
принадлежности к социальной группе , а также эмоциональной и отно 
сительной экономической стабильности. Сельский опыт, служивш и 
черному мигранту ориентиром в жизни на Юге, терял здесь сво 
значение, и он стремился какими-то новыми путями разрешить это•JI 
кризис, найти новый смысл своего существования в городском мир , 
Отсюда надежда и вера в некую сверхъестественную силу, которuм 
может ему помочь, отсюда и притягательная сила разного ром 
культов, важным элементом которых является "излечение верой" .  

Говоря о маленьких церквах Гарлема, У .  Дюбуа н е  случайно сран• 
нил молитвенные собрания в некоторых из них с "почти языческим 11 
радениями" .  В частности, несмотря на то что пятидесятники всеr)НI 
делились на многие различающиеся между собой и подчас весьм i 
неприязненно относящиеся друг к другу группы, всех их в 20-30-
годы в США называли в простаречии "святыми катальщиками" (Ho l l y 
Rollers). Связано это было с тем, что хотя мо,читвенные собрания у них 
начинаются так же, как у баптистов, с молитв и пения гимнов, постu· 
пенно молитвы становятся все более истеричными, наступает состоя• 
ние религиозной экзальтации с плачем и воплями, пока кто-либо 1 1  
валится н а  пол и,  выкрикивая бессмысленные слова, начинает биться 11 

истерике . Это так называемое "крещение святым духом" ,В .Г .  Ta l l • 
Б огораз, сравнивший "святых катальщиков" с хлыстами, описывиJ I  
следующим образом: «Начинают всегда женщины. Они ползают I IQ 
четвереньках, катаются по земле и рычат, как собаки: грррр, грррр . .  , 
Потом какой-нибудь мужской святой подхватит глубоким басом 
"халомазее моницномус" и проповедник, стоящий на кафедре, в свою 
очередь начинает рубить: "Э-эк, гаук, эк-томоллина, Иисус"» (44. 14 ) . 
Толкованию восклицаний и выкриков, раздававшихся во время молит· 
венных собраний, придается важное значение и этим занимаютсJI 
"толкователи" ,  "пророчицы ",  пользующиеся в секте большим влия · 
нием. 

Бурный рост числа пятидесятнических церквей и "церквей Бога " , 
"Бога во Христе" ,  а также "святых" ,  "апостолических" и других афро· 
американских независимых церквей и деноминаций резко увеличил 
число отде-льно молящихся групп афроамериканцев и, еще больш 
обострив проблему дефицита помещений для них, привел к даль· 
нейшему росту числа церквей и молитвенных домов в старых и заб
рошенных зданиях негритянских кварталов ( 195 .  76-77; 336.  256-
257). 

Сииклер Льюис в известном романе "Кингсблад, потомок королей"  
весьма красочно описал этот специфический аспект жизни черных 
гетто в американских городах 30-х годов: "На чердаках, в пустующих 
магазинах и складах возникали удивительные. новые секты вроде 
Церкви Б иблейского Спасения во Христе или Общины Святы х 
Избранников Б ожьих, под чем следовало понимать десяток усталых и 
измученных людей, восемь молитвенников и четыре скамейки. С чисто 
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ериканекои предприимчивостью духовные пастыри, которые в 
нее проевещенные времена были бы продавцами патентованных 

едств или странствующими модистками, учли, что можно делать 
плохиб дела, если возвести себя в священнический или даже епис
iiский сан, снять помещение и придумать название для церкви, а 
льше вся работа сводилась к тому, чтобы погромче вопить и 
жалостней причитать и собирать пожертвования по три раза в сеанс" 
. 1 84-1 85) .  

С. Дрейк и О .  Кейтон, авторы фундаментальной монографии 
ерный метрополис" ,  посвященной положению и жизни афроаме
канцев в Чикаго на рубеже 30---40-х годов, отмечали, что одной из 
мых поразительных 'особенностей их гетто является множество 
рквей и молитвеннЬiх домов. В частности, в Черном поясе Чикаго 
ел ось около 1500 негритянских церквей более 30 разных деномина
й, насчитывавших более 200 тыс. прихожан. "Для непосвященных 

изобилие церквей, --'- писали они, - озадачивает не менее, чем ста-
щее в тупик разнообразие и экстравагантность их названий. Нигде 
е в метрополисе Среднего Запада невозможно встретить на рас
янии 50--100 ярдов друг от друга Еврейскую баптистскую церковь, 

ятую церковь крещеных верующих, Независимый универсальный 
юз, Церковь любви и веры, Святую методистскую епископальную 
зависимуЮ церковь горы Сион и Объединенную пятидесятническую 
рковь. Или группу таких, как Церковь христианского одухотворения 

вяtого Джона, Африканская методистская епископальная мис
• парка, Филадельфийская баптистская церковь, Баптистская Литл-

ока и Арпанекая миссия полного Евангелия . . . " ( 143 .  38 1 ,  4 1 2-
.1 3). Подобного же рода картина наблюдалась в черных гетто Нью
flорка, В ашингтона,  Детройта, Лос-Анджелеса и других крупных 

родов. 
Точных статистических данных о числе таких store-front churches в 

tот 'Период нет, но известно, что в 1 936 г. афроамериканцы составляли 
14 ,5% всех приверженцев пятидесятнических церквей в США (хотя 
nвшь 9,7% всего населения) (336. 258).  

< Нередко маленькая церковь создавалась каким-либо пастором, 
hJшедшим из своей деноминации и положившим начало новой секте и 
Qеркви. Число его прихожан колебалось в среднем от 20 до 40 человек 

многие из подобного рода церквей так же быстро распадались, как и 
tозникали. Накануне второй мировой войны в Черном поясе Чикаго 
*асчитывался 5 1  "спиритуалистский" культовый центр . Предпола
rается, что "спиритуалисты" пришли на Север из Нового Орлеана. Их 
Qеркви предлагали "излечение верой" ,  советы, амулеты, способные 
nринести удачу или отвратить злые силы. В отличие от традиционной 
афрdамериканской церкви спиритуалистекие церкви в черной общине 
не осуждали карточные игры, танцы, занятие спортом и т.д. И это, 

сомненно, также привлекало многих обитателей черных гетто { 143.  
642Ч46; 368. 1 12-1 1 3) .  

Однако уже в период Великого переселения на Север в годы пер
tой' мировой войны и послевоенного экономического и социального 
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кризиса, связанного с крупными межрасовыми конфликтами, боm1 
шое число черных мигрантов � северных городах оказались 1 1 1 1  
внимания как белых, так и черных традиционных церквей. В то ж 
время многих liз этих людей не удовлетворял акцент "святых"  1 
пятидесятнических церквей на уходе в потусторонний духовный миn  
Именно в тот период появились новые негритянские культы и сект1о 1  
делавшие акцент не столько на индивидуальное "обращение" ,  сколJ.J< 
на черную общину, и комбинировавшие веру в Бога с попытка м1' 
создать для своих приверженцен более удовлетворительные услоп11 М 
жизни. 

В США вообще различного рода культы и секты то расцветатt 
(иногда даже перерастая постепенно в деноминацию) , то сходили 1 1  
нет и исчезали. Еще в период рабства среди рабов время от времс 1 1 u  
появлялись "пророки" и "мессии" ,  обещавшие чудесную помощь 11 
борьбе за свободу. Однако наиболее "чистые" формы сект возникщt 
среди темнокожего населения после ликвидации рабства.  Прич<.:М 
появлялись они среди людей недовольных своим положением в жиз1 1 11 ,  
в том числе среди Переселившихея с Юга черных обитателей северю.1 
городов, успевших разочароваться в новой "земле обетованной" 1 1  
стремившихся улучшить свое поло�ение , но не видевших для э т о гu 
никаких реальных возможностей.  Сектантская идеология, как правило, 
связана с уже существующим у людей недовольством обществом и и 
положением в нем. Особенно заметно это в периоды роста, в обществ 
социальной мобильности. " . . .  В обществе немобильном, сословном, _, 
объясняет этот феномен российский религиевед Д.Е.  Фурман, _, 
низкий социальный статус не очень унижает личность, ибо ни в кос 
мере не связывается с личными достоинствами. Наоборот, в м обит • • 
ном обществе перед человеком, оказавшимся внизу, встает проблемо 
- найти такое объяснение своего низкого положения, которое н 
унижало бы его человеческого достоинства. И комплекс идей сектант· 
ских идеологий великолепно соответствует данной психологическа 
потребности" (5 1 .  108-109). 

По сути дела новые секты и культы представляли собой форм у 
пассивного протеста против системы Джим Кроу и расистского 
угнетения . И чем · более эти люди были задавлены жизнью, тем 
большей_ надеждой хватались они за средства фантастические. Неу· 
дивительна поэтому, что в периоды экономических и социальных кри· 
зисов религиозные идеи и учения, проповедуемые различными "спа
сителями" ,  легка находили приверженцен и последователей. Низки � 
образовательный уровень сельских мигрантов в черных гетто дедал и х  
особенно восприимчивыми к примитинному архаическому мифологю
му сектантских идеологий, к магическим ритуалам и формулам, защи
щающим от козней злых духов. Основатель культа преподносил свои м 
ученикам некую истину, гарантировавшую поверившим в нее "спасе
ние" .  Тем самым, снимая с души сектанта ощущение собственноru 
бессилия и приниженности и давая ему руководство чуть ли не на всо 
случаи жизни, секта выполияла важную психологическую функцию -
избавляла его от мучительного комплекса личной и социальной 
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едолноценности. Кроме того, оказавшись в среде близких по духу и 
tо1рвых помочь ему в трудную минуту людей, он ощущал здесь столь 
'еобходимое "чувство локтя" (50. 28-30; 5 1 .  108-1 10). 

Одним из новых, возникших в годы первой мировой войны культов 
ыло движение , получившее позже название Движение миссий мира 
тца божественного. Его основатель Джордж Бейкер родился в 1 876 г. 
t;)едной семье близ г.  Саванны, штат Джорджия (по другим данным, в 

187.8 г. на Морских островах у побережья Южной Каролины). Родители 
ro до Гражданской войны были рабами. В молодости он примкнул к 

ной из негритянских сект и даже объявил себя "пророком" , но вскоре 
ыл арестован и просидел полгода в тюрьме. Освободившись и 

�реехав в Балтимор, он с 1 899 по 1 9 1 2  г. работал садовником, был 
ромощником пастора, а затем связался со странствующим пропо
�дником, считавшим, что Бог живет в каждом человеке. Сначала он 
,JJомогал е му, но затем, вернувшись на Юг, сам стал бродячим 
1Jроповедником. Арестованный в Джорджии и высланный оттуда 
•ластями штата, Д.  Бейкер с дюжиной последователей поселился в 
Jiью-Йорке , основал в 1 9 1 5  г. в Бруклине "храм" и, называя себя 
Мейджер (Майор) Дивайн, стал утверждать, что новый мир грядет не в 
Оудущем, а здесь, с ним. "Я даю вам радость и мир . . .  - говорил он своим 
nриверженцам. - Я ваше счастье и радость . . .  В чем бы вы не 
�уждались, позвольте моему духу сделать это . . .  Я здесь, там и повсюду. 
Пqзовите и вы обретете меня. Разве вы не рады? (20 1 .  1 - 1 9 ;  229. 
1 14-1 20; 265 . 37;  368. 1 23-1 24). 

В 1 9 1 9  г. Бейкер и его жена Пеннина приобрели дом в Сейвилле 
белом пригороде Нью-Йорка, на Лонг-Айщ:нде, где он открыл агент
СТ,в.о по найму домашней прислуги, а также использовал этот дом как 
"iХрам" для своей секты. Однако в 20-е годы . особого успеха его 
nроповеди не имели - к 1 929 ,г. секта насчитывала не более 90 
"ангелов" ,  как называли себя члены ее, и состояла в основном из 
черных домашних слуг белых семей, живших в Сейвилле. Положение 
изменилось в годы Великой депрессии, когда число приверженцев 
секты стало быстро расти, в том числе и за счет белых американцев. В 
19�0 г. Бейкер стал называть себя Отец божественный (Father Divine), 
1' летом 1 932 г. произошло событие, привлекшее внимание прессы. 
Молитвенные собрания в его доме стали собирать на прилегающей 
улице такое количество людей, что вызвали тревогу и недовольство 
белых жителей района. По их жалобе Б ейкер был обвинен судьей в 
'�нарушении общественного порядка" и приговорен к штрафу и году 
тюремного заключения. Выслушав приговор, он якобы заявил: "Жаль 
мне бедного судью, он недолго проживет" . Спустя несколько дней 50-
JJетний судья неожиданно умер от сердечного приступа, и Бейкер 
(опять-таки якобы) заметил, как бы почти про себя, что он "ненавидит 
делать это . . .  ". Сообщения об этом судебном процессе и связанные с 
tтим слухи о "возмездии Отца божественного" резко увеличили его 
популярность в черных гетто. А когда позднее сенатор Хью Лонг, 

емонстративно отказавшийся встречаться с делегацией последова
тел.ей Отца божественного, вскоре был убит, вера в могущество 
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последнего выросла еще больше. Для его приверженцен он был Богом, 
и они не сомневались, что он пришел освободить их от всех прсt• . .  
ледующих черных бедняков несчастий (88. 1 86; 201 .  3 1-43; 229 . 122- 1 24 ;  
301-302. 18). 

Осенью 1932 г. Отец божественный открыл свою первую мисси 111 
мира в Гарлеме, а в 1936 г. такие "миссии" имелись в Балтиморе, 
Ньюарке, Бриджпорте и целом ряде других городов. К началу 40- к 
годов Движение миссии мира охватило 25 штатов, а число его участ 
ников достигло нескольких десятков тысяч, и небольшая вначале сект11 
выросла в заметное движение коммуналистекого характера. По н е ·  
которым оценкам, более 2/3 участников его составляли женщины и до 

1 0% участников движения составляли белые американцы, причем, хоти 
большинство этих людей были бедняками, среди них, по свидетельству 
современников, имелись и состоятельные лица. Запретом расовы к 
предрассудков и призывом к дружелюбию в расовых отношениях ,  
представлявшими собой одну из форм приспособления к городскому 
окружению на Севере, это движение отличалось от культов, пропо
ведопавших расовые шовинизм и исключительность (88 .  1 9 1 ;  229. 
14 1-143; 363. 225; 378. 2 15). 

Приверженцы Отца божественного делились на "братьев",  ил и 
"сотрудничающих" (co-workers) ,  которые хотя и участвовали в раз
личных мероприятиях движения, но жили у себя дома и вели обычны й 
образ жизни, и "ангелов" ,  Отказавшихея от своей собственности 11 
пользу Миссий мира, постоянно бесплатно живших и питавшихся 11 
принадлежавших последним жилых зданиях с благоустроенными 
коммунальными квартирами, где мужчины и женщины расселялис1. 
раздельно. Они отказывались от собственных имен и принимал и 
новые, которые в переводе на русский звучали так: Голубка Виктория , 
Небесное терпение, Надежда Благословенная, Жемчужные врата , 
Прекрасная улыбка, Священное сияние, Блестящая победа, Счастли· 
вый мир, Летящий ангел и т.д. (229. 1 32, 1 4 1 ;  297 . 9; 301-302. 2 1 ,  23-
25. 363; 363. 225). 

Отец божественный занял своих "ангелов" в мелком бизнесе 
многочйсленных торговых заведениях, пошивочных и других мас
терских, парикмахерских, салонах по чистке обуви, кафетериях и т.д. 
Но все их -заработки шли в кассу Миссий мира. На эти деньги 
приобретались не только жилые здания, но также новые торговые и 
другие предприятия, гостиницы, заведения бытового обслуживания , 
фермы, фургоны для перевозки рыбы, овощей и других продуктов и 
т.д. Кроме того, Отец божественный издавал на нескольких языках 
газету " Нью д ей" , где публикавались его речи, а также сотни 
рекламных объявлений многих торговых компаний, приносивших не
малые доходы. Все эти предприятия пазывались Кооперативной сис
темой Миссий мира, ежегодные доходы которой достигли миллиона 
долларов. Но и "сотрудничавшие", или "братья", всегда могли получит,, 
кров, а также пищу в гостиницах Миссий мира по самой минимальной 
( 1 0- 1 5  центов) цене , работу на фермах, в торговых и других 
заведениях Отца божественного. В обмен они также должны были 
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,оебя полностью посвятить служению ему и работать на благо Миссий 
._ира ( 1 57 .  6 1 ;  229 . 128-1 30; 297 . 92; 363 . 225) .  

Отец божественный внушал своим последователям, что он Бог, 
вынужденный спуститься на землю, ибо люди отвергли его пророков, и 
nринял облик негра,  поскольку хотел проверить себя через самого 
обездоленного. Он создал "Международный кодекс скромности" и 
аапрещал своим последователям употреблять алкогольные напитки и 
наркотики, курить, красть, играть в азартные игры, ругаться, тан
цевать вместе мужчинам и женщинам, развратничать и заниматься 
nроституцией;  осуждал ненависть , эгоизм и жадность , расовые 
nредрассудки и употребление слов неzр , белый, цветной, черный. Не 
nризнавая брака, он требовал от вступающих в "ангелы " разойтись. 
Обещая, что никто из его приверженцен не заболеет, если будет строго 
следовать его учению, Отец божественный утверждал, что дух их 
будет бессмертен и после физической смерти человека просто пере
селИтся в другое тело. Тем же, кто не соблюдает его требований, он 
rроЗил болезнями и другими несчастьями, поэтому большинство участ
ников движения слепо верили ему и подчинялись его воле (88 .  1 77-
179,  1 82, 1 84; 157 .  62-64, 66; 229. 1 32-1 34; 301-302. 46-47, 69) . 

. 13еликая депрессия и способность Отца божественного предо
ставить тысячам отчаянно нуждавшихся афроамериканцев пищу, кров, 
работу, духовное руководство, несомненно, подготовили почву для 
nриhятия его последователями концепции, которую О. Оттли -
негритянский писатель той эпохи назвал магической троицей: "Ни
какого секса, никакой расы, никаких денег" (297 . 82). Эти вещи были 
неу*естны в раю небесном, перенесенном Отцом божественным на 
эемJ1ю. Да и отказ от них едва ли казался очень уж обременительным 
для людей , страдавших от расовой дискриминации и голода, не 
нмеЬших работы и никакого существенного дохода, часто слишком 
ослабленных и отчаявшихся, чтобы позволить себе роскошь нор
мальной семейной жизни. 

Характерно, что Движение миссий мира вообще не имело свя
щенников.  Собрания членов секты обычно проводились по воскре
сеньям и сопровождались пением духовных гимнов и песен, а иногда и 
оркестром. На них читались тексты из Библии, выступали члены 
секты с рассказом о том, как их исцелила от разных болезней вера в 
Отца божественного, и прославлением его. На стенах были укреплены 
стяги с надписями:  "Отец божественный - Декан Вселенной" ,  "Мы 
благодарим тебя, Отец" и другие в таком же роде . Нередко демон
стрировались фильмы (88. 1 76--177;  301-302. 27) .  

Наиболее же благочестивые из членов секты вознаграждались 
личным общением с самим Отцом божественным и привилегией 
вераочищения на устраиваемых им ежемесячных банкетах с участием 
сотен приглашеиных "ангелов" и "братьев" Во время обильной тра
пезы в сопровождении женских и мужских хоров, исполнявших ду
ховные гимны , участники ее свидетельствовали о своих чудесных 
Исцелениях и восхваляли Отца божественного, восседавшего в высо-
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ком кресле .с надписью Боz . В завершение банкета он сам произносил 
полную оптимизма проповедь, начинавшуюся обычно словами: "Мир 
всем! Хорошего здоровья, доброты, приятного аппетита, хороши х  
манер и поведения, успеха всем и благополучия! Да здравствуют жизю., 
свобода и подлинное счастье ! "  (88. 177-178, 1 82-1 84; 229. 107-1 13). 

Таким образом этот культ, представлявший одну из разновид 
ностей фундаменталистекого типа христианства, основанного на Би6-
лии, особенно на Новом Завете, помогая исцелению не только души ,  
но и "тела", бросал вызов традиционным негритянским церковны м 
деноминациям. 

Отношение Отца божественного к политической жизни в стране и 
за рубежом определялось провозглашенной им "Платформой спра 
ведливого правительства",  при котором будет достигнуто равенство 
всех людей. Программа движения за "справедливое правительство" ,  
состоявшая и з  14  пунктов, включала как практические, так и не·  
реальные цели и требования, такие, например, как отказ от создании 
профсоюзов и обязанности для безработных регистрироваться, чтобы 
получить работу у государства; запрещение войны, смертной казни ,  
судов Линча, расовой сегрегации и дискриминации; национализации 
неработающих заводов и машин; наказание врачей за смерп. 
пациентов; распространение на весь мир Конституции США и англий· 
ского языка и др. В то же время участники Движения миссий мира 
вместе с рядом демократических организаций участвовали в нескош.
ких митингах и демонстрациях против фашизма и войны, за лучше� 
жилье и работу (88. 190; 201 .  205-207; 301-302. 155-1 80). 

Другим известным афроамериканским культом периода 20--30-х 
годов, также возникшим в рамках христианства, был Объединен.ный 
дом молитвы для всех людей. Основан он был неким Марселино 
Маноэлом да Грака ( 1 88 1-1960), человеком португало-негритянского 
происхождения, уроженцем острова Брава в португальской колонии 
Острова Зеленого Мыса у побережья Западной Африки. Приехав 11 
США, он работал поваром на железной дороге, nозже сезонны м 
сельскохозяйственным рабочим под именем Чарльза Эмануила Грейса . 
В 1 9 1 9  г. , создав в Западном Уорхэме (Массачусетс) свою секту, он 
объявил себя епископом и вскоре стал известен как Дэдди Грейс, а 
затем как_ Sweet Grace - "Сладкий Грейс" , или "Грейс Благодать" 
Хотя сам он и не считал себя негром, в ЗО-е годы его секта, по мнению 
Д. Симпсона, стала «одной из самых крупных "отклонившихся" групп  
черных пятидесятников в США)). Ее молитвенные дома имелись почти 
в 20 городах Восточного побережья. Службу там отличали эмо
циональные взрывы, вызванные исступленными музыкальными рит· 
мами. По опИсанию очевидца, она обычно «начиналась пением при· 
хожан в сопровождении пианино или оркестра и перемежалас1. 
выкриками, прихлопыванием и притоптыванием. По мере того к а к  
темпы и громкость нарастали, прихожане продвигались вперед, чтобы 
танцевать на полу, посыпанном опилками . . .  Некоторые в прострации 
падали на пол, другие говорили "на иных языках", многие вздымал и 
руки и вопили . . .  )) , А. Фосет не случайно назвал эти молитвенньн; 
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обрания "эмоциональными марафонами" ( 1 14. 122-123 ; 157 .  29; 336. 
60, 26 1) .  

Грейс объявил себя заместителем Б ога на земле, и его пос
едователи, в большинстве своем женщины, молились на коленях 
еред его изображением. По мнению наблюдателей, верования его 
аствы сводились к богослужению самому Дэдди Грейсу. "Никогда не 
еспокойтесь о Б оге . Спасение только в Грейсе, - говорил он им. -
рейс дал Б огу отпуск, и, пока Б ог отдыхает, не тревожьте его . . .  Если 
ы согрешите против Б ога, Грейс может спасти вас, но если вы 
огрешите против Грейса, Бог не сможет спасти вас" ( 1 57 .  26) . 

"Епископ благодати" не стеснялся выступать в роли мага , спо
бного творить чудеса, и одним из его культовых ритуалов являлось 

сцеление больных, слепых, калек. В его молитвенных домах, в 
астности, продавалось мыло, которое якобы не только способство
ло похуданию, но еще и излечивало от болезней, разного рода це-
тельные кремы, помады, зубные пасты и снадобья. Но основным 
очником доходов были приношения и пожертвования паствы, сте

вmиеся в штаб-квартиру Грейса в Вашингтоне и распределявшиеся 
ликом по его усмотрению. На эти средства он приобрел кондм
рекую и другие фабрики, несколько ферм, страховое общество, 
хоронное бюро, компанию по торговле недвижимостью и т.д. "По 

еству, - заключает один из исследователей негритянских сект и 
льтов, - это движение было прибыльным бизнесом черного дельца, 
еуспевшего в использовании духовного голода своей паствы ради 

ообогащения" (368. 1 59) .  После смерти Дэдди Грейса секта рас-

Еще одним подобного толка культом, также "вышедшим" из пя
десятнического ривайвелизма и пользовавшимся известной попу-

ностью среди негритянского населения городов восточных штатов 
у эпоху, была Святая церковь горы Синай. Создана она была Идой 
б'инсон - дочерью афроамериканца и индеанки. Родилась эта жен
на во Флориде , росла в Джорджин, в юности переехала в Фи-
елЬфию и здесь основала в 1924 г. свою церковь, став ее епископом. 

руководство секты вошли и другие женщины. Для ритуалов этого 
ьта также были характерны эмоционализм, крещение во взрослом 
расте, пение гимнов, свидетельства о чудесных исцелениях и "гово-

ние на иных языках".  Основной священной книгой также была Биб
. Грехом считались пьянство, наркомания, курение , азартные игры, 

wоро�ство, ложь, ругань, супружеская неверность и разводы, спорт, 
�метика, посещение кинотеатров и т.д. Доходы секты состояли из 
vnnaты десятины с доходов ее членов, сбора пожертвований, поступ
ltния средств за организацию концертов ( 1 57 .  1 3-2 1 ;  336.  268;  378 .  
! \�216) .  

Но среди негритянских церквей, культов и сект, появившихся в 
'ША в первой трети ХХ в . ,  имелись и отвергавшие христианство. 
lonнa линчеваний, расовых логромов и других форм массового 
Асилия против афроамериканцев, захлестнувшая США в годы первой 
мровой войны и сразу же по окончании ее, показала, как "оценила" их 
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лояльный вклад в дело победы белая Америка. Неудивительно, что 11 
такой обстановке в городах среди черных переселенцев с Юга cтaJ I II 
расти этноцентристские настроения, характерные и для ранн и 
негритянских миграционистских движений. :Вскоре эти настрое 1щ 
распространились и на старожилов кварталов северных городов.  ' ,  
Дрейк и О.  Кейтон писали о националистических тенденциях, набл ю• 
давшихся тогда среди определенной части афроамериканцев в Чика r ·о, 
�отррые авторы назвали "мечтой черного метрополиса" - мечтой 1 
замкнутой негритянской общине, избираюЩей на выборные пocTLtl 
черных деятелей (39. 58-59, 6 1-62; 143.  80-88; 270. 194--196). 

Никогда не исчезавшая полностью этноцентристская тенденции 1 1 
самосознании американских негров (а  в ХХ в. афроамериканцев) 11 
критические периоды их истории приобретала весьма отчетливо 
звучание в выступлениях их писателей и публицистов, общественных 1 
церковных деятелей. Хотя в конце XIX - начале ХХ в .  епискон 
Африканской методистской епископальной церкви (АМЕЦ) Генрll  
Макнил Тёрнер стал наиболее ярким выразителем религиозноr 
национализма среди темнокожих церковников , были среди них 1 1  
другие , утверждавшие , что не только Иисус Христос, но и Апам 
являлся человеком с черной кожей. Так, священник Джеймс М. Yэti , 
автор двух опубликованных в 19 10  и 1 9 1 9  гг. книг, утверждал, что 11 
царь израильский Давид имел темнокожих предков , и его потом( )  
Даниил был "черным пророком" ,  и дева Мария принадлежала 
чернокожему иудейскому племени. Другой темнокожий церковн ы  
деятель - Джон Брюс писал, что и мудрейший и з  людей библейско 
эпохи - царь Соломон был чернокожим ( 1 76. 67--68; 37 1 .  6---13 ;  37� 
10-13; 374.  38-40). 

Но наиболее ярким представителем и в этом смысле подлинн м м  
"насл:едником" Генри Тёрнера в качестве лидера "черного нацио1 111 
лизма" в США в 19 17-1925 гг. был, несомненно, Маркус Моузис Гар 
ви ( 1 887-1940). Уроженец Ямайки, он объездил в поисках счастья ; 

· молодости ряд стран Латинской Америки и, убедившись в сущ 
ствовавшей там жестокой эксплуатации местного чернокожего 1 1 11 
селения, пришел к выводу о необходимости борьбы за лучшую дол ю 
для негров. Приехав в 1 9 12  г. в Лондон, он сблизился со стороннико 
панафрикан'и:зма египетским ученым и публицистом Дьюз Мохам  
медом Али, пробудившим в молодом ямайце интерес к Африке , • 
истории, культуре и положению под колониальным управлени 1 
В ернувшись на родину, Гарви основал там в 1 9 1 4  г. В сеобщу 11 
ассоциацию по улучшению положения негров (ВАУПН) " с  пр01 
раммой объединения всех негритянских народов мира в единое цело , 
чтобы создать абсолютно свои собственные страну и правительстuон 
Его поддержало руководство местных протестантских и католическ( 
церквей. Приехав в 1 9 16  г. в Нью-Йорк, он создал в Гарлеме в 19 1 7 1 
отделение БА УПН, первыми членами которого стали дoвom, lfil 
многочисленные там темнокожие иммигранты с Ямайки, Тринида)Щ 
других островов Вест-Индии. Вест-иидекие негры принесли с со 
долголетние боевые традиции и сыграли в ХХ в. заметную poJl l, 
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IIL.•rш�u''"''" и общественной жизни темнокожего населения США {36. 
39; 303. 2. 37-38,  1 26; 363 . 93-97). 

своих выступлениях и начавшем выходить в 1 9 1 8  г. еженедельнике 
" Нигро уорлд" ,  ставшем вскоре самой распространенной 

мери1юJ.нскои газетой в США, Гарви обращался к темнокожим 
с призывом объединяться для борьбы за возвращение "черной 

1 ее былого величия"  и всячески идеализировал ее .  Умело 
п пun,,Т<f к чувствам оскорбленных и униженных афроамериканцев, 

в них расовую гордость, сознание силы и собственного 
iirro"'и'"м"" утверждал, что в стране белого человека черные никогда 

дdбьются справедливости и равенства.  Поэтому единственным 
для них является создание сильного независимого государства 

тому времени многие десятки тысяч почти неграмотных черных 
с сельского Юга, оказавшихся перед трудной проблемой 
в северных городах, куда они приехали в годы войны, 

,.v,�.� ... ,a • ..,o на грани отчаяния. Гарви говорил им: "Я равен любому 
человеку. Я хочу, чтобы и вы себя чувствовали такими же" .  

9 г .  о н  посетил 38 штатов, повсюду популяризируя ВАУПН и 
' ее филиалы. "Вставай могучая раса, - призывал он в своих 

, - ты можешь совершить все, что пожелаешь ! " ; "У негров 
быть своя страна, и они должны стать самостоятельной на

"; " Пробудись Африка ! - восклицал он. - Давайте работать 
единой цели - свободной и могучей нации. Пусть Африка станет 

lll,...,•<пrrPu звездой в созвездии наций! "  ( 1 25 .  1 72; 265 . 1 54; 303 . 1 ,  4,'6, 9, 
2 .  5 ,  49 , 97-98,  107). 

, Фрэзиер в этой связи писал : "Движение Гарви было крайним 
l•ll) ажс�нJи:е:м расового самосознания и националистического чувства, 

в период первой мировой войны и в послевоенные 
мнению Ч.Э.  Линкольна,  именно М. Гарви стал первым 

nf\vп•""'''"P этнического сознания" в широких массах темнокожего 
8i�лeJflия США ( 1 7 1 .  530; 248 .  234) . 

был прекрасным оратором, и слушатели с энтузиазмом 
на его призыв. Движение , начатое им, быстро росло, 

негритянское население не только промытленных центров 
но и многих южных городов. По разным оценкам, число его 

'DCШFrni<:oв вместе с "сочувствующими" достигало 2-3 млн. Основная 
Их состояла из неграмотных и полуграмотных обитателей го�. 

гетто. Гарви учил своих последователей гордиться негроид,- · 
чертами и черным цветом кожи, убеждал воспринимать эти 

.... . , .. ".,. .. расы не как позорное клеймо неполноценности, которое 
скрывать, а как символ величия и красоты. Но он не ог

.u•ттхт,_.а этим, а требовал сохранения "расовой чистоты" ,  т.е.  раз
рас, подчеркивая, что "между белой и черной расами су

т огромная разница" ,  в то время как "между коренным 
, •• �.и .. ,..., ... ,.., североамериканским и вест-индским неграми нет никакой 

" По мнению Гарви, членами ВАУПН могли быть только 
.,...,'"'""'U'"и· .. те негроиды" ,  и поэтому он настаивал на разделении 
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среди самих афроамериканцев между " чистыми" негроидам и 
мулатами, которых он подвергал всяческим нападкам ( 1 25 .  205 , 20 1 
303 . 1 .  52; 303. 2. 7 ,  62 , 1 2 1 ,  129-13 1 ,  299; 358 .  3 ,  7) .  

Хотя Гарви И критиковал черных церковников за их акцент 1 1  
"компенсацию в ином мире" ,  он не допускал прямых атак на религию 
верхушку негритянской церкви. Считая себя глубоко религиозt 1 1 , 1  
человеком и говоря, что "никакой плохой человек не может 6 1 > ! '1' 
хорошим христианином" , он в своих выступлениях в США вct: J ')( 
упоминал Бога, а девиз ВАУПН гласил : "Один Бог! Одна цель ! 01\ 1 1  
судьба ! "  (303 . 2. 37-38,  288; 378. 201 ,  206) . Тем не менее его подхон 
религии и христианству был сугубо прагматическим. Хотя физическо 
рабство черных ушло в прошлое, говорил Гарви, другие фор �н. 
рабства и угнетения все еще сохраняются. Поэтому он призывал люн 
черной расы не ожидать, пока Б ог вмешается и освободит и х  о 
угнетения, а ,  наоборот, самим объединяться и максИ:маЛJ.I I  
использовать с этой целью все свои силы, ресурсы и возможности. I.Jщ 
может Помочь, но надеяться следует только на себя и действо uа'l 
прежде всего самим, и лишь тогда удастся устранить препятствия 1 1  
пути прогресса черной расы . Его теология опиралась на те :нt 
воспринятый им из негритянской народной традиции эпохи рабстu 
"Бог помогает тем, кто помогает себе" (303. 1. 73-74; 385. 1 60---1 62 ), 

Сам М. Гарви был католиком, но поскольку среди многочислею1 1•l 
участников его движения имелись и приверженцы других христиансю1 
церквей и культов, а также ислама, он пришел к мысли о том, Что ' J U I I  
ной расе нужен "свой Бог" и своя "церковь чер�ного человека" .  А н о  
кольку Б ог имеет образ человека , то черный человек должен вид •r 
Бога в образе черного человека ( 1 8 1 .  1 3 3-1 34). И в этом смы ·;J 
Гарви использовал идею, уже выраженную епископом Г.М. Тёрнером 
некоторыми другими темнокожими священниками в США. Что 1•1 
институционализировать ее, он в 1920 г. сделал уроженца о-ва Анти 1 · 
в Карибском море черного пастора Джорджа А. Макгайра генера11 
капелланом ВАУПН. Затем, после необходимых изысканий в Б иблiiМ 
и соответственной интерпретации истории рождения Иисуса Христа , 
сентябре 1 92 1  г. была основана Африканская ортодоксальная церко11�1 
примасом которой стал Дж. Макгайр, возведенный белым экзархu 
Греческой ортодоксальной церкви в сан епископа .  Ритуал но1 10 
церкви во многом подражал литургии католической и епископалы10 
церкви. Тогда же состоялась впечатляющая церемония канониза t щМ 
Иисуса Христа ка:к "черного человека скорби" , а девы Марии как ' Н J )  
ной мадонны. "Вы должны забыть белых богов, - обращался Макга 1' 
к пастве .  - Изгоните белых богов из своих серде_ц. Мы должны в р 
нуться в лоно родной церкви, к нашему собственному истинному Бо1 · " 
Несмотря на резкую оппозицию со стороны темнокожих церковник ц, 
Макгайр утверждал, что Иисус Христос имел темнокоричневую кож , 
а поэтому, оказавшись в Нью-Йорке, смог бы жить только в Гарт. :м , 
и привел затем слова старой афроамериканки, заявившей, что "ни  
кой белый человек никогда не  умер бы на  кресте за меня" .  Рекоменн 1 
прихожанам уничтожить все картины с белой мадонной и заменип, il 
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J(:артинами с черными мадонной и Христом,  Макгайр объявил , что 
дьявол у афроамериканцев впредь будет белым ( 1 8 1 .  1 33 ;  258.  340, 382; 
265 . 166; 297 . 73) .  

Руководство черных церквей США, боясь потерять влияние на 
паству, отвергло новую "черную религию" , а темнокожие интел
лигенция и средний класс заняли по отношению к Гарви резко враж
дебную позицию. Однако Э. Фрэзиер в те годы писал : "Интеллектуал 
может смеяться, но ему не следует забывать прагматическую ценность 
такого символа среди негров того типа, с которым Гарви приходится 
иметь дело" Той же точки зрения держался и автор монографии о 
роли религии в духовной жизни афроамериканцев пастор Б .  Мэйз, счи
тавший, что Гарви использовал идею черного Бога, чтобы пробудить у 
чернокожих чувство гордости за свою расу и побудить их к борьбе за 
улучшение собственного экономического и социального положения 
(125 .  1 83 ;  264. 1 85) .  

Как известно, реального желания переселяться на родину далеких 
рредков у большинства афроамериканцев не было и после ареста, а 
�атем высылки в 1 927 г. Гарви из США ВАУПН стала постепенно 
nриходить в упадок, раскололась и в начале 30-х годов распалась. Хотя 
аоззрения и практическая деятельность Гарви отличались противо
р,ечивостью,  за 1 О лет он оказал огромное влияние на жизнь и 
мышление афроамериканцев. Лауреат Нобелевской премии Мартин 
nютер Кинг, выступая в 1 965 г. в Кингстоне, назвал Гарви "первым 
цветным человеком в истории Соединенных Штатов, организовавшим 
1 руководившим массовым движением" ,  а также сумевшим "дать мил
lJИонам негров возможность осознать свое достоинство и. судьбу и 
аомочь им почувствовать, что негр тоже человек" (36. 144-1 50; 303 . 1 .  
XXVI; 365. 246). 

Африканская ортодоксальная церковь, однако, продолжала функ
ционировать и после распада ВАУПН. По некоторым данным, в 
1942 г. она насчитывала в США и за рубежом 30 тыс. приверженцев, 
239 священников, 5 епископов и располагала двумя семинариями (в 
Нью-Йорке и Майами) . К началу 70-х годов в США она имела при
��&ерно 6 тыс. прихожан и 25-30 церквей ( 1 25 .  178 ;  195. 75 ; 378. 208).  
, ,  Крайними формами религиозного национализма и сепаратизма от
nичались также некоторые афроамериканские культы и секты, отвер
rавшие христианство как религию белых людей. «Антихристианские 
кеrритянские секты, - замечают в этой связи отечественные иссле
�ователи этой проблемы - выполняют обычные функции сект бед
каков, уводя их в фантастический мир, в котором они элита. Но здесь 
11реодоление личного комплекса неполноценности прямо связано с 
11реодолением "национальной неполноценности" :  в упомянутом фан
rастическом мире черные - избранный народ . Психологическое 
11реобразование личности сектанта идет через преобразование самих 
IIIKT в "народ" ,  даже в "государство" Отсюда активизм, который резко 
I)Т.nичает их от других сект, распространяющихся в той же социальной 
�реде . . .  }} (48 . 50). 

Другой особенностью подобного рода сект было то, что созданная 
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их основателями мифология должна была опираться на длительную и 
респектабельную политическую историю, так же как и на уникальную 
религию. Понимая, как важны эти два элемента, но не имея воз
можности просто "изобрести" для афроамериканцев такие родину и 
народ, основатель секты вынужден был отождествить их с каким-либо 
известным народом, угнанным в рабство и поэтому забывшим якобы о 
своем происхождения древним народом, а идеологию секты - с  забы
той этим народом, но реально существующей нехристианекой рел и 
гией. А поскольку американские негры поколениями жили и воепиты
вались в атмосфере библейской символики, то история "богоизбран
ного народа" ,  который за грехи свои обращен был по воле божьей 1 1  
рабство и угнан на чужбину, а затем, раскаявшись, опять-таки по вол�: 
божьей обрел свободу и родину, естественно, особенно легко отожде
ствлялась афроамериканцами с их собственной судьбой (48. 50--5 1 ) .  

Не случайно уже в XIX в. попытки черных рабов "найти себя как 
народ" не раз приводили их к самоотождествлению с древними 
евреями. Плантационные спиричуэлс были заполнены библейским 11 
еврейскими именами и географическими названиями (Моисей, Иордан ,  
Иерусалим и др.) .  После ликвидации рабства, и особенно на рубеже 
XIX и ХХ вв., с началом становления в южных штатах системы Джи м 
Кроу, среди американских негров появились группы, заявлявшие, что 
название "негры" было придумано рабовладельцами, которые лишил и 
рабов их подлинной идентификации и религии, навязав и м  
христианство - религию белого человека. На самом же деле они 
потомки древних евреев и религия их - иудаизм. Так, в 1 896 г. некий 
Уильям С. Крауди основал в Канзасе секту "черных евреев" и объяснял 
своим последователям, что в действительности предками американских  
негров были "потерянные племена древнего Израиля" .  Первы �  
древние евреи, утверждал он, были чернокожими людьми и лшm, 
впоследствии в результате длительного процесса межрасового смеш�
ния появились белые евреи. Члены этой секты праздновали еврейскую 
пасху и пользавались еврейским календарем с соответствующими на ·.•· 
ваниями месяцев. Однако многое в их предписаниях и практике было 
христианским, и секта называлась Церковь Бога и Святого Христа. ( ' 
1900 г. штаб-квартира ее находилась в Филадельфии, а с 1 9 1 7  г. - 11 
Западной Вирmнии ( 1 14. 188-190). 

К началу первой мировой войны секты "черных евреев" появились 11 
Нью-Йорке, Чикаго, Филадельфии, Вашингтоне. Некоторые из ни х  
представляли своего рода коммуны, возглавлявшиеся самозванным и  
"пророками" .  Идеология и ритуалы их варьировали, и нередко хри ·  
стианские верования смешивались в них с иудаистскими, создавая 
новую синкретическую веру, обычно с негритянским национал и ·  
стическим оттенком (88 .  208; 374. 64-65). 

В период с 1 9 1 6  по 198 1 г. только в Гарлеме возникло не мен�l! 
восьми культов "черных евреев". Это были группы и группки, которыо 
то появлялись, то исчезали. Их "раввины" принимали еврейские имсн 11 
(Мардехай Герман, Иши Кауфман, Израэль Бен Йомен, Израэль Бе 11 
Ньюмен, Симон Шурц), использовали и сочиняли историю и религи ю  
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nревних евреев,  отличавшисся друг от друга главным образом тол
кованием ортодоксальных еврейских закона и обычаев (88 .  198 ;  336.  
268-269) . 

Крупнейшая и одна из наиболее известных сект "черных евреев" 
Хранители заповедей живущего Бога была основана Уэнтуортом 
А. Мэтью. Он прибыл в Нью-Йорк в 1 9 1 3  г .  с острова Нэвис в 
Вритаиской Вест-Индии и первые шесть лет выполнял здесь самую 
различную работу, в том числе по соседству с синагогами нижнего 
Гарлема, где тогда еще жило немало евреев. Примкнув вскоре к 
,_вижению Гарви, он сблизился с членом ВАУПН тоже выходцем из 
Вритаиской Вест-Индии (о-в Барбадос) Арнольдом Фордом, убежден
НЫм в том, что "так называемые негры в действительности дети Дома 
Израиля" .  "Поняв" что он еврей, Мэтью стал брать уроки еврейского 
IЭЫка, знакомиться с ритуалами иудаизма, названиями его институтов. 
Затем он приобрел ритуальные атрибуты, снял помещение и, объявив 
себя "раввином",  основал в 1 9 1 9  г. свою синагогу и секту. В начале 
20-х годов ее посетили члены представительной еврейской органи
аации, согласившись с тем, что черных сектантов можно считать 
фалашами - потомками группы эфиопов, чье происхождение вос
ходит, согласно легенде , к браку царя Соломона с царицей Шебой и 
оаяэанным с этим событием появлением за 600 лет до н.э.  в Эфиопии 
оврейской колонии. Узнав об этой легенде, Мэтью и его последователи 
стали теперь называть себя "эфиопскими евреями" - фалашами. Тот 
факт, что последний император Эфиопии Хайле Селасене 1 приеваил 
себе титул "Льва Иудейского" ,  лишь укрепил их в этом решении. 
"Черный человек, - говорили они, - является евреем потому, что он 
IIОТомок по прямой линии Авраама" И все библейские патриархи 
также были черными, и поэтому все подлинные евреи - черные (88 .  
195-197 ;  106. 1 5--40, 46--49; 297 . 143-144; 336. 269). 

В 20-е годы секта выросла до 500 человек, но в период экономи
ческого кризиса 1 929-1933 гг. влачила довольно жалкое существова
ние. Однако Мэтью сумел вскоре привлечь новых последователей; 
кодифицировал основные постулаты культа в виде "Двенадцати прин
ципов Доктрин Израиля с доказательствами из Священного писания" и 
1 конце 30-х годов опубликовал их в Книге собраний Хранителей 
l&nоведи, включавшей также учебный план колледжа по подготовке 
раввинов и "Антропологию эфиопских евреев" Богослужение в секте 
11редставляло собой синкретическую смесь различных религиозных и 
культурных форм, существовавших в черных гетто (88 .  199-202). 

В интервью социологу Г. Бротцу в 50-е годы Мэтью так изложил 
свою доктрину: «В эпоху рабовладения у рабов отняли единственное, 
что они имели, - наше имя, религию и науку и навязали христианство, 
•атобы сделать их более послушными. Слово "негр" является символом 
рабства и происходит от испанского слова "нигер" ,  означающего чер
ную вещь. Поэтому те, кто идентифицирует себя с неграми, отож
цествляет себя с черными вещами, а не с человеческими существами . . . 
Все так называемые негры являются потерянной овцой Дома Израиля, 
•ато может быть подтверждено Священным писанием . . .  Яков был 
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черным человеком . . .  » Убежденные в том, будто культурное наслеJIИU 
фалашей было их наследием, "черные евреи" строго придерживалиr1, 
ритуалов и предписаний иудаизма о приеме пищи, законапослушании и 
моральном образе жизни. В экономической области они следовали  
принципу "самопомощи",  и к 1943 г .  секта владела более чем 50 занс· 
дениями мелкого бизнеса. Характерно, однако, что "черные евреи "  
патронировали магазины, принадлежавшие н е  только членам секты, 
но и белым евреям, и относились к ним в отличие от многих обита· 
телей черных гетто вполне дружелюбно. В 50-е годы 70% члено11 
секты представляли выходцы из Вест-Индии, в большинстве свое м 
женщины, часто малограмотные и не имевшие достаточной квал и ·  
фикации, занятые в домашнем услужении, легкой промышленности ,  
ремонтных мастерских. Имелись среди членов секты и владеЛЫ\Iоl 
мелких лавок. В Гарлеме "черные евреи" были на хорошем счету у 
полиции и считались "хорошими работниками" (88.  20 1 ,  203, 207; 1 06 ,  
27-28, 44, 50-55). 

Другой из сравнительно крупных групп "черных евреев" в перион 
между двумя мировыми войнами была секта Церковь Бога в Фи·  
ладельфии, руководимая Ф.С.  Черри. Уроженец глубокого Юга, он n 
молодости был матросом и повидал разные страны; позже, будучи же· 
лезнодорожником, ездил по США, пока однажды "Бог не поручил ему" 
стать "пророком" и основать церковь. Подобно Мэтью, Черри приоt1· 
рел некоторые познания в области древнего и современного еврей· 
ского языка, иудаизма с его ритуалами и тоже утверждал, что Бог -
черный, что Ной и его сыновья Сим, Яфет, Хам, библейские патриархи  
Авраам, Исаак, Яков и "богоизбранный" народ Израиля - все был и 
чернокожими людьми. Поэтому потомками подлинных израэлитоn 
являются те, кого белые назвали "неграми",  а так называемые белы� 
евреи просто обманщики. Так же, впрочем, как и придуманный хри·  
стианской церковью обман по поводу того, что Иисус Христос был 
белым, тогда как в действительности он был чернокожим. 

Но в отличие от Мэтью Черри отрицал, что "Черные евреи" Я ll· 
ляются эфиопами, или фалашами. Во время богослужения он, нап·  
ример, восклицал: "Иисус Христос был черным человеком, и я пред• 
лагаю полторы тысячи долларов наличными любому, кто сможет 
воспроизвести достоверный облик Ииуса Христа и доказать, что я но 
прав ! "  При этом он размахивал портретом белого Христа и вопрошал:  
"Кто это, дьявол побери? Никто не знает! Они говорят, что это Иисус, 
Это гнусная ложь!"  ( 157.  34. 378, 216). 

Молитвенный дом Церкви Бога освещался масляными лампами,  
привезенными якобы из Палестины, а на стенах его рядом с изречс· 
ниями на иврите висели старииные мечи. "Священной Библией" сект1о1 
Черри называл Талмуд. Проповедь и молитва время от времени пере· 
межалась пением религиозных гимнов в сопровождении оркестра, сос· 
таящего из тамбуринов, барабанов, кастаньет, гитар, но без пианюю, 
Излишний эмоционализм, вопли, "говорение на иных языках" не допус· 
кались, равно как и сбор денег во время богослужения ( 157.  36-40: 
1 76. 67-68). 

1 68 



В В ашингтоне и Б ельвилле (З ападная Виргиния) продолжала 
функционировать основанная еще У.С.  Крауди Церковь Б ога и 
Святого Христа. Как и руководимая Черри Церковь Бога, она заметно 
отличалась от ортодоксального иудаизма Хранителей заповеди 
)'.А. Мэтью. В Бельвилле последователи Крауди имели общую ферму, 
,.ою школу, торговые и другие заведения ( 1 06. 9; 368. 1 1 , 1 32-1 33). 

Независимо от различий общей чертой богослужения, характерной 
� групп "черных евреев" ,  являлись строгость и умеренность, отсутст
е trсступления и транса. Обычно богослужение проводилось регуляр
по·вечерам в пятницу и субботу. Хотя "черные евреи" предпочитали 
аваться "вне политики" ,  они поддерживали связь с некоторыми 

рейскими религиозными организациями. Отвергая образ жизни 
морализоваиных низов темнокожего населения, они возлагали вину 

его положение на белое общество.  Отказ от христианства -
лигии белого человека - и утверждение своей независимости от его 
ральных принципов давали "черным евреям" определенное чувство 
евасходства в мире, где афроамериканцы все еще продолжали 
двергаться расовой дискриминации и унижениям. Они считали, что 
рнули себе подлинное имя, идентификацию, язык и таким образом 

освободили себя. 
Тем же стремлением черных американцев перестать · считаться в 
ане, где родились, людьми второго сорта только потому, что у них 

мный цвет кожи, было обусловлено появление в США "черного 
сульманства" .  Возникло оно почти одновременно с движением "На

в Африку" ,  рукаводимым М. Гарви, и развивалось параллельна с 
. Установки участников того и другого - вызов концепциям белых 

черных и подчеркивание либо выискивание элементов исторического 
льтурного наследия, призыв к гордости быть черным, а зачастую и к 
ене унаследованных от эпохи рабства имен, так же как и принцип 
опомощи и финансовой независимости, - основывались на одной и 

й же этноцентристской тенденции и традиции. 
Первая из таких сект под названием Храм мавритано-американской 
уки была основана в 1 9 1 3  г. в Ньюарке (штат Нью-Джерси) уро
нцем Северной Каролины Тимоти Дрю ( 1 886-1929), принявшим 
я Ноубл (Благор9дный) Дрю Али. Свое учение он изложил в 
чиненном им "Святом Коране" (не имевшем, однако, ничего общего 
астоящим Кораном), на титульном листе которого был отпечатан 
портрет с подписью: "Пророк и основатель Американского храма 

вритаиской науки, освободитель народа от его грехов" .  На страни
·Этого "Корана" Дрю Али сравнивалея с Конфуцием, Иисусом, 

ддой и Заратуштрой. Не получив образования, но имея, видимо, 
оторое представление об исламе, он отказался от христианства и,  

ъявив себя посланником короля Марокко и пророком Аллаха,  
изьrвал афроамериканцев не признавать терминов "негр" ,  "черный" ,  
етной" ,  "эфиоп" , ибо н а  самом деле они являются н е  "африкан-
и" ,  а "азиатами" - потомками "мавритан" ,  живших в Марокко, а 

чнее - моавитян, или моабитов, заселявших в 1-П тысячелетиях до 
. юг Иордании и смешавшихся якобы позже с арабскими племенами 
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Северной Африки. Поэтому подлинной их религией является ислам .  
Дрю Али учил своих приверженцев тому, что, являясь потомкам и  
создателей мощной в прошлом мавританской империи, они должн 1. 1  
воссоздать свою нацию в Северной Америке. Именно для того чтоf>1. 1  
открыть им истину и объ�динить их, он и прибыл в США 1 1 0  
поручению короля Марокко. Владычеству же белых волею Аллах 11 
скоро придет конец ( 1 57.  4 1 ,  46----47). 

Флаг секты представлял собой звезду и полумесяц, а ее привержен· 
цы носили бороды, красные фески и имели при себе "документ" в ВИН\1 
своего рода визитной карточки с исправленным на мусульманско11 
(часто просто путем добавления слов "эль" или "бей") именем владет.
ца, удостоверявший, что последний является не негром, а "мавром " ,  
Превращение из "негров" в "азиатов" психологически позволяло чл�· 
нам секты презирать "белых" (что не раз вызывало конфликты 1 1 11 
улицах) и расовую дискриминацию. Храмы мавритано-американскоА 
науки возникли в Питтсбурге, Детройте, Нью-Йорке, Чикаго, а позже , 
в 20-е годы, также в Филадельфии, Канзас-Сити, Чарлстоне, Янгстау· 
не, Лансинге . Руководители их получали звание "великих шейхов" ,  
Члены секты обязаны были трижды в день, повернувшись лицом к 
востоку, совершать молитву, приветствовать при встрече друг друr·а 
словами "мир" и "ислам",  в качестве дня отдыха соблюдать пятницу. 
Им запрещалось употреблять в пищу ряд продуктов и спиртное , 
курить, бриться и пользоваться косметикой, выпрямлять волосr.r , 
посещать танцы и зрелища. Молитвенные собрания с чтением и 
обсуждением текстов из "Святого Корана" проводились по пятницам, 
средам, воскресеньям и проходили обычно без особых эмоций ( 1 57 .  
48-5 1 ;  378.  2 1 8-219).  

Во второй половине 20-х годов число приверженцев секты выросло 
и только в Чикаго их насчитывалось около 1 О ты с. Членские взнос1о1 
приносили ощутимые доходы, что позволило "шейхам" организоват1. 
свой (причем не только законный) бизнес: продажу разного рон11 
амулетов и других магических средств и снадобий, некоторых 
продуктов и т.д. Кроме того, в секту проникли уголовные элементы, 11 
связи с чем она оказалась объектом особого внимания со сторон!оl 
полиции. Конфликты между "шейхами" привели после состоявшегася n 
1 927 г. их съезда к образованию оппозиции "пророку" и борьбе з11 
власть внутри секты. Лидер оппозиции "шейх" К. Грин вскоре быJI 
убит, а Дрю Али по обвинению в подстрекательстве к этому был 
арестован. Позже его освободили под залог до суда, но спустм 
несколько недель он также оказался убит. С этого времени Храм 
мавритано-американской науки как единая организация перестал су· 
ществовать, хотя отдельные ее ответвления под руководством своих 
"шейхов" кое-где еще некоторое время функционировали (98 .  205-
208; 1 55 .  33-35; 157. 43-45; 178.  1964. 4.2. 25 1-262). 

К началу экономического кризиса 1929-1933 гг. М. Гарви из США 
был выслан, а Дрю Али погиб, но кризис, совпавший с распадом 
ВАУПН и Храма мавритано-американской науки, резко ухудшил шl
ложение темнокожего населения. И это в немалой степени спосо('\ 
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ствовало тому, что многие из бывших участников движения Гарви, а 
также приверженцен Дрю Али влились в новые возникшие в тот 
период националистического толка афроамериканские секты и 
организации, такие, как Национальное движение за 49-й штат, На
циональный союз людей африканского происхождения, Мирное дви
жение Эфиопии, Объединенное африканское националистическое дви
жение, Африканская патриотическая лига, Новый негритянский 
альянс и другие еще более мелкие. Большинство из них - одни 
быстрее, другие постепенно - исчезли, однако судьба одной из них, 
тогда еще мало известной, сложилась так, что через четверть века она 
превратилась в организацию, о которой заговорила вся Америка. 

Начало было скромнъщ: летом 1930 г. в детройтском гетто Райская 
долина появился смуглокожий бродячий коробейник - торговец 
тканями по имени Уоллес Д. Фард. Переходя от дома к дому, он 
убеждал обитателей гетто, что они не "негры" ,  как их называют 
белые, а потомки "первоначальной чернокожей нации" ,  заселявшей 
Азию и Африку, и призывал, порвав с христианством - религией 
nоработивших их "белых дьяволов", обратиться к "единственной истин
ной религии" - исламу. Его проповеди нашли отклик, и вокруг него 
сложилась группа последователей. Так появилась секта, получившая 
позже название Нация ислама. До сих пор так и не выяснено, кем был 
ее основатель. Во всяком случае профессор Ч.Э. Линкольн, называв
ший его в монографии "Черные мусульмане в Америке" Фардом, позд
нее, в статье, называл его "муллой Вали Фарадом Мухаммедом". А 
nоскольку проповедь Фарда по своему духу была близка к проповеди 
Ноубла Дрю Али, возникла версия о том, что после смерти последнего 
Фард возглавил одну из мелких группок приверженцен распавшегося 
Храма мавритано-американской науки. Однако достоверных источ
ников, подтверждающих эти и иные версии нет (88.  2 1 5 ,  2 17 ;  98. 2 1 6--
2 17; 105 .  42; 1 10. 14 1 ;  246. 66--68). 

Фард говорил своим слушателям, что он - пророк Аллаха, истин
ного Бога черных, и пришел пробудить "Потерянную нацию на За
паде",  сказать ей правду о белом человеке, чтобы помочь освободить 
черных от ада, созданного для них в Америке "голубоглазыми 
дьяволами" .  В Книге откровения сказано, что близится время пос
ледней схватки сил добра и зла - страшного Армагеддона, когда злу 
- временному господству белых над черными - придет конец. Своих 
приверженцев,  число которых стало расти, он убеждал изменить 
"рабские" имена на мусульманские. В 193 1 г. в Детройте им был создан 
Храм ислама, а затем при нем - Университет ислама (где велось 
обучение членов секты и их детей в объеме начальной и средней 
школы), а также Плоды ислама - военизированный отряд само
обороны для " защиты нации " .  Своим "посланцем" и "первым 
nроповедником" Фард назначил бывшего члена ВАУПН, жившего с 
1920 г. в Детройте, сына издольщика и баптистского проповедника из 
Сандеревилла (Джорджия) Илайджу Пула, которому дал имя Илай
цжа Мухаммед (98. 2 17-223; 1 10. 1 4 1 ;  155 .  4, 44---46; 246. 33; 365 . 222). 

К лету 1934 г., когда Фард исчез так же таинственно, как и появился, 
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секта насчитывала до 8 тыс. человек. После его "ухода на небо" 
приверженцы культа стали именовать легендарного Фарда Верховным 
правителем Вселенной - Аллахом. С того времени до самой смерти 1 1 
1975 г .  главой секты и по существу идеологом "черных мусульман "  
(как их стали именовать после выхода упомянутой книги Ч . Э .  
Линкольна) являлся "пророк", или "посланец" , Илайджа Мухаммеп .  
Еще в 1 932 г .  он по поручению Фарда основал в Чикаго Храм исламя 
М 2, но оставался сам в Нью-Йорке. Онако в 1 934 г. за нарушение 
закона штата он был подвергнут судебному преследованию, аресту и 1 1 
1935 г. перенес свою штаб-квартиру в Чикаго. Учение Фарда в изложе
нии И. Мухаммеда весьма существенно отличалось от ортодоксального 
ислама, впитав в себя многое из Библии и идейного наследия М. Гарви .  
"Я всегда ценил как покойного Ноубла Дрю Али, так и Mapкycil 
Гарви . . .  и был высокого мнения об их деятельности, - говорил он. - 
Оба эти человека были прекрасными мусульманами. Последователи 
Ноубла Дрю Али и Маркуса Гарви должны теперь следовать за мной и 
сотрудничать с нами в нашей работе потому, что только мы пытаемся 
завершить то, что начали они" (365 . 222-223). Ислам всегда оставался 
религией, доступной для всякого человека, тогда как Нация ислама не 
допускала белого человека не только в свои ряды, но и в свои храмы, 
не была связана с существующими в США мусульманскими мечетями и 
в свою очередь не признавалась живущими в стране ортодоксальными 
мусульманами и их организациями (1 10. 124, 125). 

И. Мухаммед название "негр" считал "ярлыком, навешенным на, нас 
белым человеком",  и с самого начала проловедавал полную изоляцию 
"так называемых негров" от белых американцев. Он говорил своим 
последователям, что Бог первоначально - 66 трлн лет назад----создал 
черных людей, живших вначале на Луне, соединенной тогда с Землей. 
Но после страшного взрыва Земля отделилась и ее заселили черные 
люди племени шабасс, основавшие "святой город Мекку".  Однако n 
каждом человеке имелись как черный элемент, содержавший доблесть 
и силу человека, так и коричневый, содержавший человеческие 
слабости и пороки. Но вот безумный черный ученый-генетик Якуб, 
родившийся за 2 тыс. лет до Моисея, действуя по воле Бога, 6645 лет 
назад на острове Патмое сумел за 600 лет путем многих "мутаций" 
отделить черный элемент от коричневого и вывести совсем свет
лого - белого человека, которого звали Адамом. 

Так возникли в физическом и умственном отношении стоявшие 
ниже черных "голубоглазые дьяволы" - враги справедливости, лжецы 
и убийцы - раса белых людей, которых Бог изгнал в Европу, где они 
жили 2 тыс. лет дикарями в пещерах, пока Всевышний не послал 
пророка Моисея цивилизовать их. Все это Бог сделал, чтобы испытать 
черную расу, часть которой - "так называемые негры" в Северной 
Америке была отдана под власть "белых дьяволов" , испытала муки 
рабства, утратила свои религию и имена. Вот почему именно сюда n 
образе черного человека явился Аллах, давший через своего посланца 
и наместника И. Мухаммеда своим избранникам в лице "потерянной и 
ныне найденной" Нации ислама спасительное знание. Затем он вновь 
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' на небо. Дело в том, что Бог позволил белым править только 
лет плюс 70-летний льготный период, в течение которого 
раса должна пробудиться и который окончится в 1 9 84 г. 

Нация ислама должна подготовиться к Армагеддону -
едней великой битве с "белыми дьяволами" ,  когда все они 

wou·nu·""'· с этой целью ее приверженцам надо полностью отделиться 
белых, не вступать с ними в браки, ибо это ведет к деградации 

. Следует также строго соблюдать нравственный кодекс, 
�щавший разврат и внебрачные сексуальные связи, азартные 

танцы, ложь, воровство, громкие смех и пение, неподчинение 
•ас:rю.1, употребление алкогольных напитков и наркотиков, свинины, 

IV"'"''""'"т·n хлеба, кормовой капусты и другой еды, типичной для 
rро<iмерюltнцt�в Юга (29, 70-72; 88 .  2 1 7-2 19 ,  230-23 1 ;  155 .  4, 67-

1 28-1 35;  1 65 .  33, 22 1�222). 
Созданная И. Мухаммедом мифология, как и подобного рода ми

_,�"''r"'" Ноубла Дрю Али или "черных евреев" ,  была призвана раз
прививавшийся черным в США веками "комплекс непол-

8J ,це.нноС'rи' и помочь "убить в себе раба" , т.е.  сломать навязанную им 
•�'и""''�"'""' систему ценностей и представлений, внушить им чувство 

ажения, гордости своим великим прошлым и превосходства 
•·1жых над белыми, сознание необходимосrи отказа от всех элементов 

американской культуры и создания собсrвенной субкультуры. 
же как и гарвизм, она являлась одной из наиболее доступных для 

IISo•qa:poвaвiirюccя в "земле обетованной" на Севере обитателей гетто 
••'Р�:t1Еrде:олюr·ии черного национализма. 

ме�смют·nя на резонанс, вызванный в темнокожих массах движением 
а также воинствующим характером протеста некоторых 

81Р<JIЮV.!ершi<:ан!ских сект, возникших в годы Великой депрессии, следует 
раз подчеркнуть, что националистическая ориентация подав-

8юхцей части учасrников этих движений и сект была реакцией на 
_.,,.. ,.n,лн•v расовой дискриминации, нищеты и лишений, в которой они 

, на разочарование в "земле обетованной" на Севере, к 
•тоnой они так стремились. Национализм, тем более в его крайней -
•llaJ:>a�rю:тc:к<>й--<:ЬorPJ.[e и тогда не был доминирующей тенденцией во 

настроениях не только жИвшего все еще на Юге 
афроамериканцев , но и основной ча�и их на Севере . 

•рроаме�рf1Юlю�ы вовсе не желали не только переселения в чуждую 
Африку, но и большего социального и экономического разделения 

стране . Наоборот, они стремились к конечной ликвидации 
-пf�м1ы расовой сегрегации и дискриминации. Но их возможности для 

особенно на Юге, были весьма ограниченными и, не надеясь 
""]'""'""''" изменения, они сrарались приспоеобиться к сущесrвующей 

оказывая в ряде случаев поддержку организациям, выс
.. �а11шим против сисrемы Джим Кроу. 

v1�n·•l\.•J, как уже отмечалось, около 9/10  негритянского населения к 
второй мировой войны по-прежнему принадлежало к бап

-.,...,.,...,."'�' и методисrским церквам. Но в религиозном поведении афро
.. ерик:анще�в и в их отношении к церкви в 20-30-е годы произошли 
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заметные перемены, положившие начало процессу постепенного l 
лабления влияния религии и церкви в урбанизированной черщ 
общине . Это было связано как с обстановкой в самой негритянско 
церкви, так и с возДействием внешних факторов. 

В условиях созданной в конце XIX - начале ХХ в. системы расоно 
сегрегации, дискриминации и господства среди черной интеллигенци 11 
буржуазии в тот период приспособленческой идеологии Букера Т. 1 3 [1 
шингтона традиционные негритянские церкви практически полностr,t 
отказались от характерной для них в эпоху рабства позиции протс "t 
против угнетения и неравенства черных. Уже к концу первой мирово 
войны они по сути дела превратились в "респектабельный институ·1•'' 
поддерживавший "порядок" в черной общине и существовавшие стру 
туры американского общества. Хотя черный священник оставался, к u  
и ранее, ведущей фигурой в негритянских общинах, но  "всrретившисt, 
непреодолимыми препятствиями, он уступил лести и подкупу со C'l'\ 1 
роны структур белой влас:ти и стал ее орудием" (307 .  35) .  По свид 
тельству Г. Мюрдаля, черный баптистский пастор на Юге открове tщ 
признался ему в этом: "Мы полицейские при неграх, - сказал он . 
Если мы не станем ограничивать претензий негров и отвлекатt, 11 
внимание в сторону религии, то на Юге произойдет восстание" (27Q 
876). "К середине ХХ в. дерадикализация черной церкви . . .  - пишет }\ 

-. Уилмор, - была почти полной" (378. 197 ,  206) . И хотя Ч.Э.  Линкощ 
не разделяет подобной точки зрения, многие другие авторы таюt( 
согласны в том, что в обстановке жестокой расовой сеtрегации 
разгула расизма на Юге, а также фактической расовой дискриминащ!� 
на !=евере, в условиях изоляции большинства негритянского населе1 1 11 
от главного потока американской религиозной, социальной м 
политической жизни традиции протеста в его народной религии 1 1  
существу были черными пасторами преданы забвению ( 143 . 424-42Q 
249. 209; 254. 2. 363; 279. 86 1-863, 873; 378. 199-200). 

По словам К. Вудсона, "негритянская церковь знала, как далеко 011 
может заходить в проповедях своему народу . . .  " (383. 303-304) . Борt. 
за свобоJ;Iу и равноправие сменили "нейтральные" проповеди с осу _ 
дением пьянства,  курения, азартных игр и т.д . ,  в которых неспр!l 
ведливость в земной жизни преуменьшалась ради посул райско1 11 
блаженства в потустороннем мире. Многие черные священники даж 
убеждали паству примириться с моралью и законами белого общестiJР 
ибо страдание и терпение в этой жизни - необходимое услов1 1  
свободы в жизни загробной. За это они получали разные льгот''' 

' выгоды от местных властей и белых бизнесменов.  Пока они про 
поведоваЛи,  чтобы "негры были честными и послушными" ,  их церкuн 
на Юге не трогали, им давались займы - это считалось рентабею, 
ным с точки зрения укрепления системы Джим Кроу влож 
нием капитала. И даже на Севере негритянской церкви, как прави;r 1 
не удавалось сохранить свободу от контроля белых властей и капитал" 
Ее пасторы, поэтому, предпочитали в большинстве своем касать " 
не столько острых проблем черной общины, сколько чисто богослоu 
ских вопросов. Лишь очень немногие черные священнослужител н 1 
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тот период сумели избежать такого контроля (88. 347-348; 279. 863). 
' Афроамериканская церковь обычно поддерживала черный бизнес, 

однако некоторые ее служители использовали церковную кафедру не 
только для торговой и иной рекламы, но и для прикрытия своего 
участия в не всегда законных махинациях черных дельцов. Кроме того, 
соперничество между различными деноминациями негритянской церк
ви, а внутри них - между конгрегациями, борьба церковников за 
более престижные кафедры, .fl fl\1>CTЫ в церковной иерархии также 
расшатывали институционнуЮ Целостность исторических деномина
ций, отвлекали энергию и ресурсы от заботы о повседневных нуждах 
черной общины (279. 940; 378. 22 1-223). 

Все это вызывало естественное разочарование и растущую критику 
со стороны прихожан, недовольных тем, что пасторы их больше всего 
озабочены личной наживой и едва ли являются подлинными христи
анами, ибо сами не практикуют то, что проповедуют. С. Дрейк и О.  
Кейтон приводят такие высказывания черных жителей Чикаго о своих 
духовых наставниках в начале 30-х годов: "Я старался быть активен в 
церкви. Я думал, что мы сможем выработать путь к нашему спасению. 
Но . . .  эти негритянские проповедники не беспокоятся о расе, ибо все, о 
чем они думают, - это о самих себе" ;  "Священники не так честны, 
IС:акими должны быть. Они в наше время стали стяжателями. То, к 
чему они стремятся, - всемогущий доллар, и это все, о чем они толку
ют" . Некоторые из обитателей чикагских гетто были еще откровен
нее : "Проповедники стараются набить свои карманы золотом. Счита
ется, что они должны руководить людьми, но они фальшивые руково
дители";  «Возьмите этих проповедников . . .  ведь они живут как короли, 
nриобрели огромные автомобили "паккард" и по 1 0--12  костюмов; 
куча прихожанок готовит и приелуживает им в доме. И вы называете 
это религией?; "Кровососы ! .. Они вытаскивают у вас кусок изо рта и 
уверяют, что делают это вам во благо! " >> ( 143. 420, 429; 195. 19-20). 

Способствовала ослаблению роли церкви в определенных слоях 
темнокожего городского населения и растущая роль в процессе его 
социализации и идеолоmческого развития в тот период афроамерикан
ских общественных организаций светского характера - НАСПЦН, 
НГЛ, социальных клубов, братских орденов (масонов, Лосей и др.) ,  
студенческих и женских обществ, а в ЗО-е годы также профсоюзов и 
других рабочих организаций. Они осуществляли взаимную помощь в 
случае безработицы, болезней и смерти, оказывали поддержку в сфере 
образования, культурного и политического развития, вели борьбу в 
защиту гражданских и других прав афроамериканцев. Черная церковь 
в этой обстановке передко стала подвергаться критике как со стороны 
бедствующих прихожан, ущемленных несправедливостями в отноше
нии них, чинимыми белыми христианами, так и со стороны численно 
выросшего темнокожего студенчества и слоя образованных "новых 
негров", считавших себя выше многих малообраованных проповедии
ков с их эмоциональным богослужением и проповедями в старом стиле 
( 176. 74; 263. 238-239, 242-243; 378. 223-226). 

Правда, в ЗО-е годы в крупных городских черных церквах таких 
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проповедннков уже почти не осталось, но в мелких они еще имелисJ,, 
хотя и там доля проповедей с акцентом на потусторонний мир, по 
свидетельству Э.Ф. Фрэзиера, постепенно сокращалась. Проповедники 
в городских черных церквах традиционных деноминаций все чащl: 
старались акцентировать проповеди на положении прихожан в этом 
мире, занимались социальной деятельностью в приходах, участвовали в 
общественной жизни черной общины, а передко и в местных по
литических событиях. Даже баптистская церковь, хотя и продолжала 
осуждать игру в карты, посещение театра, танцы, но теперь уже Hl: 
потому, что это грех, а оттого, что ведет к аморальности ( 176. 56, 96) . 

Этот процесс начавшейся постепенной секуляризации негритянской 
церкви был обусловлен меняющейся профессиональной и социальной 
стратификацией темнокожего населения, непосредственно связанной с 
его урбанизацией, а на Севере и с повышением его образовательного 
уровня. Если на Юге социальная стратификация в черной общине дажl: 
в городах еще сохраняла "традиционный" характер и сама община 
состояла в основном из малограмотного неквалифицированного и ма
локвалифицированного рабочего люда и домашней прислуги, обслу
живавших, как правило, белое население, и сравнительно небольшого 
"высшего" слоя (отличавшегося более светлым цветом кожи и стары
ми семейными связями, квалификацией и сравнительно более высоким 
образовательным уровнем), то в черной общине городов Севера к на
чалу второй мировой войны ситуация заметно изменилась. Здесь ело
жились уже достаточно крупные и отличавшисся друг от друга по сво
ему социальному и профессиональному статусу, доходу, уровню обра
зования и потребления, образу жизни (в том числе и семейной), харак
теру поведения и отношения к церкви слои населения. Используя в ка
честве основы стратификации именно эти признаки, американские со
циологи (В. Дэниэл, Э.Ф. Фрэзиер, М. Гордон) делили темнокожее на
селение Севера на три "класса" :  "высший" ,  "средний",  "низший" ,  при
чем "средний" подразделялся еще на "средний высший" и "средний 
низший". 

В частности, в "высший класс" включались видные бизнесмены 
(руководители банков, страховых и других компаний), политики и 
общественные деятели (члены законодательных собраний штатов, 
муниципалитетов, комитетов по опеке), а также специалисты: врачи, 
юристы , священнослужители, издатели, архитекторы, инженеры,  
дантисты , аптекари, учителя, библиотекари, артисты , работники 
социального обеспечения. Для многих афроамериканцев из "высшего 
класса" посещение церкви не являлось важным аспектом их дея
тельности. Другие, из тех, что посещали церковь более или менее 
регулярно, обычно принадлежали к пресвитерианской, епископальной 
и конгрегационалистской церквам. К методистской же и баптистской 
церквам среди лиц этого класса принадлежали чаще те, кто связан был 
с ними деловыми интересами. 

"Высший средний класс", отличавшийся конформизмом, консер
ватизмом, честолюбием и бережливостью, включал менее удачливых 
бизнесменов и специалистов, занимавших невысокие посты госу-
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Аарственных и конторских служащих, мелких местных политиков .  
Часть представителей этого класса принадлежала к пресвитерианской, 
епископальной, конгрегационалистской церквам, остальные - к мето
АJiстским и баптистским. Однако большинство тех и других, исходя из 
соображений престижности, посещали церковь регулярно. 

"Низший средний класс" представляли квалифицированные реме
енияки (портные и модистки, парикмахеры) и промытленные ра
чие, больничные служители, медсестры, кассиры и продавцы мага
нов, ночные охранники, привилегированные домашние слуги. Они 

авляли большинство прихожан крупных (те, кто посостоятельнее) 
меньших (кто менее состоятелен и лишь недавно продвинулся в сред
й класс из низшего) методистских и баптистских церквей. Этот 
асс, однако, включал не только "респектабельных" прихожан, регу
рно посещавших церковь, но и "нереспектабельных",  считавших 
лигию "опиумом" , подсунутым афроамериканцам белой верхушкой, 
поэтому относящихся к церкви без особого уважения, либо с без-

"Низший класс" состоял в основном из неквалифицированных 
мышленньiх и прочих рабочих, разнорабочих, домашней прислуги, 

зработных и полубезработных с колеблющимся заработком. Отли
ельными признаками его считались прежде всего низкий доход и 

разовательный уровень. Для людей этого слоя церковь представляла 
авную форму организованной социальной жизни. Тем не менее часть 

чин из низшего класса были вообще настроены против церкви и 
игии. В то же время большинство женщин, заботясь о рес

ктабельности своей семьи, являлись постоянными прихожанками и 
мерживали связь с церковными клубами. В основном представители 

шего класса принадлежали к баптистским и католической церквам 
бо к пятидесятническим и спиритуалистским церквам с эмо
ональным характером службы, а также различным малым сектам 

'12. 209; 1 76. 57, 60; 1 86. 1 70--1 7 1 ;  2 1 1 .  227).  
Наконец, все более заметной тенденцией среди части обитателей 
ных гетто в городах Севера,  и в том числе среди недавних 

реселенцев с Юга, становился вообще отход от церкви.  Обретя на 
вере право посещать парки, кино, театры, библиотеки, т.е. более 

окие возможности общественных контактов, некоторые мигранты , 
ли редко, а то и вовсе прекратили посещать церковь. "Видные 

оры, которые делали неудачные попытки восстановить влияние 
кви, - говорилось в отчете чикагской Комиссии по расовым 
ошениям, - жаловались, что новоприбывшие, хотя и привыкли к 
щению церкви на своей прежней родине, в больших городах стали 

ертировать из церквей" (52. 1 1 5) .  В ЗО-е годы в среде негритянской 
е.ллигенции также стало проявляться стремление отвергнуть цер

вь как не имеющую отношения к трудным реальностям жизни 
rритянского населения ( 1 1 5 .  178 ;  263 . 239-244, 249, 252-254; 336.  
8·  378.  199). 

1 2  Э.Л. Нитобург 



Глава 6 

ОТ СИМВОЛА СПРАВЕДЛИВОСТИ 
К ИНСТРУМЕНТУ Б ОРЬБЫ 
ЗА ГРАЖДАНСКИЕ ПРАВА 

За годы второй мировой войны сменили место Жительства, перееха 11 
из сельских районов и городков Юга в основном в крупные промы1 1 1  
ленный центры Севера и Запада, а также и самого Юга, 1 ,5 млн афрс 1 
американцев.  Более чем удвоилось, превысив 1 млн, число среди шс
квалифицированных и полуквалифицированных рабочих. Однако • • •  
Юге по-прежнему процветали расовая сегрегация и дискриминацин ,  
миллионы афроамериканцев не имели избирательных прав, и в стра 1 1� 
в целом резко обострились межрасовые отношения. Практика расовс 1А 
сегрегации и дискриминации, существовавшая в вооруженных сил а � ,  
нашла отражение в сочиненной тогда эпитафии на  могиле солдатn 
афроамериканца, гласившей: "Здесь покоится черный человек, убитс . сА  
в бою желтым человеком (японцем. - Э.Н.) ,  защищая белого чело 
века" ( 128 .  40--42; 380. 25-26, 28-3 1) .  

Кризис в расовых отношениях заставил белые протестантские цсрк 
ви,  а также католическую церковь признать расовую сегрегацию и 
дискриминацию нарушением духа христианства. Они стали ш и 1 11' 
вовлекать в свои деноминации черных прихожан. Правда, особо с · с с  
прогресса в привлечении их в местные белые конгрегации не наблюна 
лось. В 1948 г .  из 8 млн темнокожих протестантов в США 7 ,5 MJ I II 
принадлежали к чисто негритянским деноминациям и только 0,5 мл н м 
расово смешанным, преимущественно белым деноминациям. Но и там 
лишь 0, 1 %  черных протестантов участвовали в богослужениях вместе· с; 
белыми, остальные же , как правило, в приходах только для афро 
американцев ( 1 7 1 .  364-366). 

В 1942-1944 гг. Верховный суд США вынужден был принять ре сщ• 
ния, пробившие первые бреши в стене расовой сегрегации и диск1111 
минации: масштабы ее в трудовых отношениях и в вооруженных сил а - .  
где к концу войны насчитывалось более 1 млн афроамерикаНI \t' ll, 
сократились. В целом в годы второй мировой войны афроамерикаtщам 
удалось добиться пекотарого улучшения своего экономического 11 
социального положения, однако в последующее десятилетие оно вш t lllo 
ухудшилось. "Военный кризис дал американским неграм уникальнус с t  
возможность показать всем расхождение между американским крСJ\1 1 11 
практикой, - пишет американский историк Р. Дэлфиуме . - Демакра 
тическая идеология и риторика, которой сопровождалась в C l l l  Л 
война, стимулировала у черных американцев чувство надежп• · •  11 
уверенности в том, что старая расовая структура будет разруп се 1 1 сt 
навсегда. Отчасти эта уверенность и была причиной массовой бос 1 1 1 1  
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rтости и развития сознания в эти годы. Поскольку надежда на новый 
расовый порядок не осуществилась, это подготовило почву для 
революции гражданских прав 1950---1960-х годов" ( 1 88 .  1 3 1 ;  380. 1 20). 

Огромное влияние на дальнейшие судьбы афроамериканцев в 
послевоенные десятилетия оказала научно-техническая революция 
(НТР). Так, в сельском хозяйстве, где производительность труда с 1930 
по 1974 г. выросла в 7 раз, доля занятых там афроамериканцев сокра
тилась с 32% в 1940 г. до 3 ,9% в 1970 г. (причем лишь 0,7% из них были 
фермерами, 0,3 - управляющими фермами, а 2,9% - сельхозрабо
чими). За эти 30 лет Юг покинули 4,2 млн афроамериканцев и число их 
на Севере выросло более чем втрое, а на Западе в 10  раз . Но, кроме 
того, около 2 млн их за то же время перебрались с ферм в города на 
самом Юге. В 1 970 г. в южных штатах проживало 53% темнокожего 
населения. По темпам урбанизации в стране оно обогнало белое, и к 
тому времени в городах проживали 72,4% белых американцев и 8 1 ,4% 
черных, причем около 7 млн, т.е. почти треть последних, жили в 
12  крупнейших городских центрах. А поскольку расовая сегрегация в 
городах сохранялась, то уже в 1 965 г. среди 1 00 крупнейших городов 
США не было ни одного без черных гетто. Отвратительные жилищ
ные условия в обстановке · скученности, хронической безработицы, 
нищеты и глубокого пессимизма части обитателей гетто передко 
приводили к распаду их семей. За время с 1940 по 1970 г. доля семей, 
возглавляемых афроамериканкой без мужа, выросла в 1 ,5 раза - с 
17 ,9 по 28,3 % .  Только 52% черных детей младше 1 8  лет проживали с 
обоими родителями (40. 27-35).  

Заметно выросла - с 2,6% в 1940 г. до 9% в 1 970 г. занятого темно
кожего населения - афроамериканская интеллигенция. Выросла и 
черная буржуазия: к 1970 г. она владела 1 63 тыс. предприятий (но лишь 
38 тыс. из них имели наемных работников общей численностью в 1 52 
тыс. человек) . Около 85% самодеятельного темнокожего населения 
составлял рабочий класс, занятый в промышленности, строительстве, 
ка транспорте , в торговле и других отраслях сферы обслуживания.  
Афроамериканцы превратились в наиболее урбанизированную и про
петаризаванную из крупнейших этнических и расовых групп гетеро
генной североамериканской нации. 

В значительной мере ассимилировавшись за века пребывания в 
Америке и давно оторвавшись от культуры своих африканских пред
ков, большинство афроамериканцев ни по языку, ни по исповедуемой 
религии и основным духовным ценностям уже не очень отличались от 
белых американцев.  Более того, многие элементы культуры афро
американцев, выросшие из особенностей их жизни в Америке, стали 
частью американской культуры. По своему духовному облику и 
культуре, по социальной структуре и характеру общественных инсти
тутов негроидное меньшинство населения США постепенно станови
пось все более похожи:м на белое большинство. 

Массовое переселение афроамериканцев в города способствовало 
ке только их дальнейшей культурной и социальной ассимиляции, а 
также изменениям в образе жизни, быту, психологии и поведении, но и 
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сдвигам в их этническом самосознании. Общение на работе с людьми 
различного этнического происхождения, совместное участие в проиэ
водственном щюцессе и борьбе за лучшие условия труда, членство в 
одном профсоюЗе, а иногда и в борьбе за гражданские права усиливали 
их стремление к полной интеграции в американское общество . Рас· 
тущее у значительной части афроамериканцев осознание принадлеж
ности к североамериканской нации, своего права на равенство с 
белыми американцами 'Во всех областях жизни привело в конце 50-х 
60-е годы к мощному подъему движения за гражданские права. 

В то же время положение, когда миллионы афроамериканцев оказа
лись в сегрегированных гетто, а жилищная сегрегация усугубляла 
сегрегацию в школах, когда в южных штатах уемлились шовинисти
ческие тенденции и полицейские репрессии против афроамериканцев, а 
расистские организации терроризировали их почти безнаказанно, не 
могло не отразиться на их самосознании. Наступление расистов 
способствовало усилению среди части афроамериканцев этноцентрист� 
ских настроений, чувства принадлежности к особой этиарасовой 
общности. 

Восприятие белым населением США темного цвета кожи и негроид
ного фенотипа, все еще отличавших в той или иной мере афроамери
канцев, наряду с искусственно созданными стереотипами и предрассуд
ками продолжали определять отношение ко "всем цветным" безот
носительно к социальному расслоению среди них. Однако разные слои 
и группы афроамериканцев, различавшиеся между собой по степени 
социальной и культурной ассимиляции, положению в негритянской 
общине и образу жизни, по-разному представляли себе сущность и 
способы решения расовой проблемы в стране. 

В частности, постепенно сокращавшееся в ХХ в. негритянское насе
ление сельских районов Черного пояса все еще оставалось достаточно 
изолированным от основного потока общественной и культурной 
жизни США. Недавние темнокожие мигранты с сельского Юга в 
городах, занятые в сфере услуг, домашнего обслуживания, а также в 
качестве неквалифицированных рабочих, хотя и вовлекались посте
пенно в этот поток, в то же время оставались еще многими нитями 
связаны с народной культурой, обычаями, представлениями, традици
ями сельской негритянской общины. Дети же более ранних мигрантов, 
родившиеся и выросшие в городе, особенно на Севере, став к середине 
ХХ в. квалифицированными рабочими и членами профсоюзов, уже 
оказывались вов.лечены в этот поток. Наконец, афроамериканцы с 
образованием, занятые в "беловоротничковых" профессиях, а также в 
качестве техников и "специалистов", и другие представители интелли
генции, крупные и средние бизнесмены не только активно включились 
в этот поток, но зачастую сумели установить отношения с белыми 
коллегами, что помогло им адаптироваться гораздо более быстро, чем 
любому другому слою темнокожего населения. В тесной связи со 
степенью и спецификой социокультурной ассимиляции формиравались 
духовно- психологический склад и представления, присущие тем или 
иным его слоям и прослойкам. 
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Социальная неоднородность афроамериканской общины обусловила 
11 различия в позициях трех основных социальных страт негроидного 
tfнселения, как определяли их в 50-60-е годы американские социо-

1 rи ,  по отношению к расовой проблеме и ее решению. В частности, 
11 к называемый "высший класс" или, как его еще называют, "верхний 
}СДНИЙ класс" ,  предпочитал, как правило, идентифицировать себя с 
лым обществом. Эти афроамериканцы обладали достаточными 

рсдствами, чтобы позволить себе поддерживать стиль жизни, 
нодобный образу жизни верхушки белого среднего класса, и 
'lувствовали себя ущемленными лишь постольку, поскольку белый 
rсдний класс не принимал их как равных. Чтобы их не считали 

"1 1еграми" ,  светлые мулаты использовали обычно свою "белизну" ,  а 
· мнокожие ссылались на свое якобы индейское происхождение. И те 

Н другие считали себя составной частью "западной традиции и 
ультуры" ,  уверяли, что "расовая проблема" Америки решится сама 
1бой, когда афроамериканцы утратят свое социальное и биологи

•}сское отличие от белых американцев и поэтому являлись сторонни
nми полной, в том числе биологической, ассимиляции ( 1 42.  45 1--452; 
46. 46--47). 

Что касается афроамериканского среднего класса, то после второй 
tнровой войны он претерпел значительные изменения, заставившие 

. Ф. Фрэзиера назвать его "новым средним классом" .  В 50---60-е годы 
1 1  включал владельцев и администраторов средних и мелких фирм и 
н ведений, но главным образом квалифицированных специалистов 

�фроамериканцев и афроамериканок со средним и высшим образо
ннием в разных профессиональных группах, а также лиц свободных 

11рофессий и высококвалифицированных рабочих ( 142. 453). Большин
'I ' В О  его представителей не имели претензий, свойственных членам 
'' высшего" класса, принимали в то время определение "американские 
ttc rpы" ,  гордились своими успехами и достижениями, но при этом вся
'lсски стремились приспоеобиться к белому обществу и стать "настоя
щими американцами" . Некоторые из лидеров этого растущего слоя 
(Аже старались по возможности убрать из названий своих организаций 
nce , что могло идентифицировать их с "неграми" .  Так, Цветная мето-
истекая епископальная церковь, например, была в 1956 г. переимено

l!н на в Христианскую методистскую епископальную церковь. Правда, 
нопытка с той же целью заменить в названии основанной почти 
волтора века назад Р. Алленом АМЕЦ слово "Африканская" на 
"Л мериканская" вызвала буквально бунт прихожан, потребовавших 
охранить старое название . В 50-е годы на Севере и Западе этот слой, 

1 10 оценке Э .Ф .  Фрэзиера, составлял уже примерно 25% афроамерикан-
l(щ а на Юге - около 1 2% (88 .  1 38-1 39;  175 .  29 1-301 ;  246. 47--48). 

"Низший" класс, т.е. большинство темнокожего населения, куда 
nходили неквалифицированные и полуквалифицированные рабочие 
разных отраслей хозяйства, безработные, люмпены, негодование своим 
tюложением выражал открыто, и в нем черный национализм с его 
тказом от идентификациии как � "негром",  так и с белой культурой 

1 1устил корни наиболее глубоко ( 142. 45 1 ;  246. 46, 48). 
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Таким образом, хотя в послевоенные десятилетия в этнорасо 
самосознании афроамериканцев господствовала тенденция к инте 
ции, из этого никак не следует, что в нем полностью исчезло стре 
ни е к этноцентризму, выражающееся в различных формах нацио 
лизма и сепаратизма. К тому же социальная неоднородность негр 
ного населения пораждала различия в целях, тактике и методах бор 
за гражданские права. Вот почему даже в конце 50-х - пер 
половине 60-х годов , когда движение афроамериканцев добил 
значительных успехов и стало большой силой, оно не было едины 
интеграционистской тенденции, как и ранее, противостояла этноцо 
ристская, т .е .  к изоляции частичной либо полной. В нем к т 
времени отчетливо определились три течения, отражавшие прин 
альные различия в подходе афроамериканцев к решению "p;tc 
проблемы" в США: интеграционистское, сегрегационистское и сепа 
тистское .  

Наиболее видным лидером интеграционистского течения стал " 1 тин Лютер Кинг. Мы многорасовая нация, где все расовые гру 
хотят они это признать или нет, зависят друг от друга. И ни одна .из 
не может обособиться, как на острове" , - писал он в книге "Куда 
идем" к хаосу или к сообществу?" (233 .  60) . Руководство инте 
ционистским движением в тот период осуществляли пять крупней 
негритянских организаций: Национальная ассоциация содействия 
грессу цветного населения (НАСПЦН), Национальная городская 
(НГЛ) , Конгресс расового равенства (КРР) , Южная конфере 
христианского руководства (ЮКХР), Студенческий координацио 
комитет ненасильствеиных действий (СККНД) . 

Сегрегационистское течение, социальная база которого находил 
в основном в сельских районах "Старого Юга" ,  выступало за со 
пение существующей системы как единственно возможной форм 
залога мирного сосуществования граждан разных рас. В силу с 
малочисленности и изолированности оно не представляло само по 
серьезной политической силы. 

Сепаратистское течение включало ряд небольших нациопалисто 
ких организаций светского характера, а также несколько религи;оз 
организаций черных евреев и черных мусульман, крупнейшей из к 
рых являлась Нация ислама (9 1 .  L, 508-523;  1 1 0. 145 ;  144 .  1 3 2-� 
1 37 ;  247 . 90) . :,1 

Что касается черных евреев, то трудности в отношениях с ос�а 
ными афроамерик.анцами, т.ак же как и психологические различ 
белыми иудаистами с их собственными националистическими и Pil 
скими предрассудками, объективно способствовали изоляции "чер 
евреев" и стремлению части из них к бегству от америкаиск 
общества. Во всяком случае осенью 1967 г. более 1 70 "черных евр 
уехали из США, поселившись в Либерии, откуда в 1 969 г. ок 
половины их под руководством бывшего водителя грузовика из Чи 
Б ена Картера, переименовавшего себя в Бен-Амми, перебрала 
Израиль. Расселили их в пустыне Негев в общинах Димона и ,А 
вместе с выходцами из стран Северной Африки, Индии и Гру 
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Работали "черные евреи" там в строительстве, текстильной и коже-
11\: нной промышленности. Главарь группы Бен-Амми именовал себя 
" I Тринцем мира".  Однако и в Израиле "черные евреи" оказались в 
такой ситуации, что уже в августе 197 1 г. Бен-Амми Картер на 
L:озванной им пресс-конференции заявил, что в сфере найма на работу 
11 жилья в отношении их проводится "политика Джим Кроу, подобная 
той, которую мы испытали" в США. В 1972 г. дело дошло до столк
\ lовений между "черными евреями" и другими израильтянами и резкого 
обострения отношений с властями, запретившими въезд в страну "чер
\ lых евреев" из США. Тем не менее в 70-е - начале 80-х годов отдель
I IЫМ из них удавалось поселиться в Израиле. Кроме того, община Дом 
Израиля и несколько других групп " черных евреев" из США 
обоеловались в Гайане (48;  248 . 174-175; 374. 62--64, 66--70, 86, 89) . 

В США в 70-е годы численность "черных евреев" составляла от 
25 тыс. до 40 тыс. человек. Причем группа их в Нью Джерси получила 
" нризнание " со стороны местных ортодоксальных евреев,. Правда, 
rioлee молодые среди "черных евреев" уже в те годы стали все чаще 
снязывать свои интересы и надежды с движением афроамериканцев за 
равные гражданские права, но большинство по-прежнему "придавали, 
по оценке Д. Симпсона, культурному аспекту приоритет над расовым" 
(308. 1-2; 336. 270; 374. 70). 

Нация ислама в период войны и послевоенные годы переживала 
кризис. В 1942 г. И. Мухаммед и несколько десятков его последовате
лей были приговорены к тюремному заключению за уклонение от 
вризыва в армию и предполагаемые симпатии к Японии. К концу 
1юйны в секте насчитывалось менее тысячи человек, и до начала 50-х 
годов она росла довольно медленно. Лишь с приходом молодого афро
американца Малькольма Литтла, ставшего позже под именем Маль
кольм Х ("Икс") одним из ее популярнейших лидеров, число привер
женцев Нации ислама стало заметно возрастать ( 1 1 0. 142; 246. 26, 1 87). 

После принятия Верховным судом США в 1 954 г. решений, 
направленных против расовой сегрегации в учебных заведениях, 
расисты развернули активную кампанию за сохранение системы Джим 
Кроу. Юг захлестнула волна террора Ку-клукс-клана. В черных гетто 
на Севере росло возмущение произволом и насилием со стороны 
полиции. "Быть в нашей стране негром и в какой-то мере осознавать 
себя, - писал в те годы один из наиболее известных писателей 
афроамериканцев,  Дж. Болдуин, - значит постоянно пребывать в 
состоянии ярости" (334. 36). 

Деморализованному сознанию многих недавних обитателей черных 
гетто, на каждом шагу убеждавшихся в тщетности и бесперспектив
•юсти своих надежд, "белое" общество казалось монолитной враждеб
ной силой, изменить которую человеку не дано. И это ощущение 
собственного бессилия пораждало у них иллюзорную веру в сверхъ
естественную, божественную силу, которая одна лишь и может покон
•шть с расистским угнетением. Спекулируя на этой вере, на нужде и 
отчаянии беднейшей части обитателей черных гетто и всякого рода 
неклассированных элементов, лидеры Нации ислама и ее проповед-
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ники убеждали этих людей в том, что путь выхода из нищеты � 
благополучию лежит через ислам. Одновременно онц пыта[IИСit 
внедрить в сознание афроамериканцев миф о "превосходстве чер�оl 
расы" и призывали "так наЗываемых негров" отказаться от отождесr 
ления себя с американской нацией. 

При этом идея "превосходства черных" и расовая враждебн,ос; 
проловедовались в религиозной оболочке. Апокалиптические картiЩ 
грядущего Армагеддона - гибели "голубоглазых дьяволов" и спасе.н� 
1 44 тыс. "избранных" черных - освящали чувство ненависти и ж� 
отмщения как бы божественной санкцией. Объединив давние Э'!;НО<! 
центристские традиции с религиозным подходом, Нация ислама суме 
в условиях разочарования определенной части черных "низов" (особе' 
но молодежи) в христианстве и в обстановке начавшегося во втора 
половине 50-х годов подъема движения за гражданские права получ 
довольно широкий отклик в этих слоях населения . Ее активист 
вербовали новых приверженцен как на улицах черных гетто, так � 
тюремных камерах, обещая им не только опеку и защиту Аллаха, но 
гораздо лучшее материальное положение. Характеризуя набиравше 
силу движение черных мусульман, еженедельник "Нэйшн" назвал е 
"движением негритянских гетто, возникшим из отчаяния черных жит 
лей Севера " .  Большинство новообращенных составляли бывши 
христиане-протестанты, часть - бывшие католики и члены разны 
ривайвелистских сект. Причем, как отмечают некоторые авторы 
черная молодежь в гетто сильных христианских убеждений не имел 
Часть проповедиикав черных . мусульман в прошлом являлиG 
христианскими священниками. Важными характерными чертами этог 
набиравшего в конце 50-х - начале 60-х годов силу движения был 
групповая солидарность и целеустремленность. Цели его один и 
проповедиикон Нации ислама сформулировал так: " Убрать ног 
белого человека с моей шеи, его руку из моего кармана, а его тушу , 
моей спины. Спать в собственной постели без страха, смотреть прямо 
его холодные голубые глаза и называть его лжецом всякий раз , кощ 
он раскрывает свой рот" (246. 27; 28 1 .  1964. 1 3 .  1 .  56). 

После того как летом 1959 г. И. Мухаммед выступил по телевиде 
нию, а в "Тайме" и ряде других .крупнейших американских журналов . 
газет появились статьи о Нации ислама, его речи собирали аудитор,и 
от 5 ты с. до 1 О ты с. человек. "Мы должны взять дело в собственны 
руки, - обращался он к собравшимся.  - Мы должны повернуч� 
закону Моисея - око за око и зуб за зуб. Что это даст, если 10 миллио 
нов из нас умрут? .. Останутся 7 миллионов нас, и они обретут справед
ливость и свободу ! "  Черные мусульмане стали называть его "caмqi 
бесстрашным человеком Америки" ,  а белая пресса - "поставщика 
холодной черной ненависти" (88 .  220; 1 5 5 .  70-7 1 ;  246. 1 07-108,  
1 29-1 3 1 ) .  К 1964 г. число храмов "Нации ислама" достигло 80,  а числQ 
ее членов и сторонников - 250 тыс. (в большинстве своем мужчин из 
"низшего" класса, в том числе пуэрториканцев и латиноамериканце�), 
хотя И. Мухаммед претендовал на вдвое большее число их. Однак 
точные цифры не известны. Лидеры черных мусульман, отвечая на 
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соответствующие вопросы, обычно говорили: "только Аллах знает" 
либо "те, кто знает, не говорят, а те, кто говорит, не знают ! "  (88. 228-
229; 246. 4. 155;  328. 140; 336. 27 1) .  

Таким образом, в первой половине 60-х годов Нация ислама практи
'lсски из секты и культа переросла в крупное социальное движение. 
Л нтор первой монографии о нем Ч.Э. Линкольн писал в 196 1  г. , что 
"Фард создал культ, а сейчас это движение. Мухаммед сумел показать 
t'ГО на параде: на улицах, в прессе, в храмах, т.е. всюду, где находится 
народ . .Тысячи писем посылаются ему и в негритянские газеты" .  Р.  
Кэрлайсл, автор монографии, изданной в 1 966 г. , также отмечал 
1 1ревращение культа черных мусульман в "крупную религию и крупное 
t'1щиальное движение" (88. 220, 235; 1 10. 142; 246. 27, 106). 

Однако в вопросе о том, какого же характера организацией стала 
l lация ислама - религиозного или политического, точки зрения иссле
Jiователей отнюдь не были столь же однозначны. Одни из них полага
II И ,  что это не политическая, а религиозная организация, тогда как 
1\ругие считали ее религиозно-политической организацией (32. 19;  88.  
225 , 236; 1 10. 142; 195.  81 ;  246. 27;  336. 272). 

Как известно, религия почти всегда была и остается средством 
rсшения в основном все-таки не потусторонних, а земных, т.е. вполне 
rсальных, проблем и, как правило, обслуживает те или иные социаль
I IЫе (в том числе и политические) институты, требования, модели 
социального поведения. Именно поэтому, учитывая характер ее целей, 
структуры и методов практической деятельности, Нацию ислама в 60-х 
I'Одах, на наш взгляд, было бы вполне правомерно рассматривать как 
организацию политика-религиозную. По структуре она представляла 
собой в то время уже достаточно крупную и строго централизованную 
организацию с весьма эффективным руководством в лице "посланца" 
Аллаха - И. Мухаммеда и его помощника и толкователя его учения 
Малькольма Х. Газеты и журналы Нации ислама по своему содержа
н ию, техническому оформлению и тиражам заметно выделялись на 
общем фоне афроамериканской прессы. 

Главной ячейкой и основой организации были Храмы ислама, 
составлявшие ее реальное богатство и силу. Каждый храм являлся 
жаномической единицей, духовным и образовательным центром. 
И менно отсюда поступала б6льшая часть пожертвований и других 
1:редств для создания разного рода коммерческих предприятий. При 
к аждом храме действовали еще два института: Плоды ислама и 
Мусульманская тренировка девушек. Слово И. Мухаммеда было 
нторым только по отношению к священному Корану и Библии, но 
толковать их мог лишь он. Богослужение происходило по сравнению 
со службой в церквах и молитвенных домах других афроамериканских 
религиозных групп гораздо более приглушенно. Белые туда вообще не 
11опускались. На алтаре прихожан встречали изображения "звезды и 
шлема ислама" рядом с силуэтом линчевания на фоне креста и 
а мериканского флага. Под ними помещалась надпись-вопрос: "Что Вы 
ныберете?" С существующими в США мечетями ортодоксальных 
мусульман Храмы ислама никаких контактов не поддерживали. 
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Плоды ислама являлись автономным . институтом, организациеj, 
состоявшей из специально отобранных и вооруженных стрелковwt.� 
оружием мужчин, тщательно обученных тактике военного дела, и еа 
стали называть "секретной армией" Мухаммеда. Задачей ее быJЩ 
обеспечение дисциплины и безопасности в храмах, охраны лидеров 111 
борьба с наркотиками (88 .  229; 1 10. 142; 176.  157-1 58 ,  1 62 ;  246. 107, 
199-20 1) .  

Целью Мусульманской тренировки девушек было научить '' 
заботиться о доме,  детях и муже, обучить навыкам гигиены, умен,и� 
вести себя дома и вне его . Черные мусульмане считали, что семы 
должна быть прочной, с отцом в качестве ее главь1 , с четким раСПР.4J• 
делением мужских и женских обязанностей.  Браки, смешанщ,Iе1 

расовом отношении, были абсолютно исключены. Пуританский кqдеко 
поведения черных мусульман не допускал обжорства и личности�· ,, 
ленности, сексуальных отклонений, молодежной преступности, просТво 
туции, пьянства, употребления наркотиков (9 1 .  405 , 407 ; 155 .  199 ;  246; 
1 28) .  r 1 

Лидеры черных мусульман отвергали не только физическую, но · 
культурную ассимиляцию, пропаведуя полный отказ от американско* 
культуры и создание "потерянной и найденной" черной нации со свое 
отличной от "белой" ,  культурой и системой ценностей. Только :rq 
можно было помочь "так называемому негру" избавиться от компл�ксi 
неполноценности и придать ему чувство гордости и самоуважен.иа, 
Именно этой цели призваны были служить как замена чepHi;>IMI 
мусульманами английских имен и фамилий на араба-мусульманские, 
так и мифы об их великом прошлом и не менее великом преднаs, 
начении. При этом, повествуя об истории после Якуба ,  идеологи НациiJ 
ислама стремились всюду, где возможно, ссылаться на нoвeйuiJJt 
археологические и этнографические данные, свидетельствующие О 
высоком уровне развития древней африканской цивилизации, о моlЦI 
империй Западной Африки и расцвете мусульманского образованщ 1 
Тимбукту, о контроле мавров над Испанией и других факта., 
демонстрировавших ложность европацентристской схемы развиrгп,-
цивилизации ( 1 10. 143,  144; 355.  149, 1 50). 1 

В газете "Говорит Мухаммед" 3 1  июля 1962 г. была опубликоваJtl 
программа Нации ислама, заявлявшая, что "наступило время для разде• 
ления так называемых негров и так называемых белых американцев' 1 
обязанных создать "нашему народу в Америке . . .  сепаратный штат иЛ11 
свою собственную территорию - либо на этом континенте , либо гДе. 
нибудь в другом месте" .  В октябре 1 962 г. та же газета заявляла: 
"Полное разделение рас � единственное решение . . .  Выделение? - Да. 
Интеграция? - Нет . . .  Выделение ! Независимость ! "  (9 1 .  406, 409 ; 276, 
1 962. 2.2) .  Однако время от времени И. Мухаммед выдвигал и лозун� 
возвращения в "нашу родную землю" .  Некоторые исследовате�l 
объясняли такую его "нарочитую неопределенность" сознательны..
стремлением привлечь побольше сторонников путем провозглашениа 
заранее обреченного на неудачу требования, тем более что он и �ам 
как-то признался : "Они никогда не дадут нам три или четыре шта,т,, 
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1 0  я, пожалуй, знаю, что, однако, не помешает вам или мне требовать 
l'Oro" ( 1 1 0. 142; 155 .  250, 261-262, 286, 347).  

Как и прежде, лидерь1 · Нации ислама продолжали резко осуждать 
ристианство ,  призывая афроамериканцев не верить черным 

�нщенникам, которые являются самым эффективным инструментом 
лого человека для того, чтобы держать "так называемых негров" 

11011 своим неусыпным контролем. Не менее активно Нация ислама 
ритикавала иудаизм и спекулировала на антисемитизме среди 

1 мнокожей бедноты, связанном с тем, что большинство действитель
н ы х  или мнимых "белых эксплуататоров" ,  с которыми она непосред-
1'1\енно сталкивалась, представляли евреи - хозяева лавок и мелких 
·n , ·азинов, расположенных в черных гетто Севера и Запада. Именно за 

uт акцент в пропаганде черных мусульман их открыто приветство
lt J J а  партия амерИканских нацистов Д.Л. Рокуэлла ( 1 55 .  1 47 ;  246. 79;  
28 .  140; 336. 273) .  

Делая ставку на самые обездоленные слои афроамерикз,нцев, лиде-
1 111 Нации ислама ловко играли на их возмущении своим положением, 
llfi их отчаянии и гневе, внушая им, с одной стороны, презрение и враж-
1 бность к "современным дядям Томам" - зажиточным слоям афро-
мсриканцев,  а с другой - ненависть к "голубоглазым дьяволам" .  

Мнлькольм Х, в частности, открыто осуждал негритянский средний 
JJ acc, подчеркивая фундаментальное различие между положением в 
rюху рабства полевых рабов, ненависть которых к белым хозяевам он 

l l fюславлял, и домашних рабов , которые любили хозяев и предавали 
II O IO расу. В то же время, говорил он, "мы имеем общего врага .. . 
1'\щего угнетателя, общего эксплуататора и общего дискриминатора . .  . 

l l нходится ли он в Джорджин или Мичигане, в Калифорнии или в Нью
�орке, это тот же самый человек: голубые глаза, светлые волосы, 
J J<.:дная кожа - тот же самый человек" (255. 6). 

Малькольм Х (Литтл) родился в 1 925 г. в Омахе (Небраска) в семье 
11 птистского пастора, последователя М. Гарви. Отец и три его стар

Л rих брата погибли от рук белых расистов, а мать, оставшись без кор
tильца с восемью детьми, сошла с ума. Семья распалась, и в 1 946 г. 

Малькольм за кражу попал в тюрьму. Там он узнал о Нации ислама и, 
n r . 1йдя в 1952 г.  на свободу, примкнул к ней, получив на время (в знак 
'I OJ'O, что не знает своего "истинного" имени) фамилию Икс, а после 
оl'lученИЯ, в 1 954 г., новое имя - Эль-Хаддис Эль-Шебазз и назначение 
руководителем Храма ислама М 7 в Нью-Йорке. Будучи выходцем из 
ir изов черной общины, он хорошо знал их чаяния и образ жизни, легко 
станавливал контакт и находил общий язык с обитателями Гарлема и 

IIРУГИХ черных гетто Нью-Йорка. За десять лет пребывания на этом 
tюсту Малькольм благодаря ясному стилю аргументации, искренности 
11 силе убеждения сделался самым динамичным и популярным пропо-
11 пником черных мусульман, а в 1 963 г. был назначен первым пропо
I IСННИКОМ Нации ислама. Его называли оцним из самых харизма
'1'11 Ческих черных лидеров в США (7 1 .  4 10-41 3 ;  1 10. 146;  355. 1 50; 38 1 .  
2НО). 

Но Малькольм Х был не просто проповедником, он стал творческим 
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интерпретатором идеологии черных мусульман, и это в н 
обстановке не могло рано или поздно не привести к �u•nLuJ• n �  
Мухаммедом. В 1959 г. он впервые побывал в Мекке, а также в ._,, ,.. u ... 
Судане , НигериИ, где встречался со многими мусульманскими 
лями и пришел к выводу, что некоторые ведущие борьбу с 
альным угнетением мусульмане, хотя и светлокожие, но это 
белые-" , они искренни и не "дьяволы" .  Уже тогда у него 
сомнения в доктрине "посланца Аллаха". Но теологические 
его сомнений оказались вскоре связаны с политическими и 
ными. До него дошли сведения о финансовых злоупотреблениях,, 
ли не гареме "секретарш" и других нарушениях проповед 
черными мусульманами пуританской морали в чикагской 
квартире И. Мухаммеда ( 1 10 .  1 47 ;  1 76 .  154-155 ;  38 1 .  276-28 
марте 1964 г . ,  воспользовавшись второстепенным поводом, .... ,,J""""·"I 
Х заявил о выходе из Нации ислама. "Я понял, - писал он, 
отнюдь не все белые являются расистами. Я выступаю и 
против белых расистов" .  В этот последний год своей короткой 

которые заинтересованы в ре�лизации его светской прогр 
полному прояснению характера развития взглядов "нового" 
кольма Х помешало убийство его в Гарлеме 21 февраля 1 965 
первом съезде организации Афроамериканское единство. 

Обе созданные им организации вскоре распались, но книги 
кольма Х "Автобиография" и "Малькольм Х говорит" почти до 
ны 70-х годов продолжали оказывать немалое влияние на мсJшш' 
поколение афроамериканцев.  По поводу характера его идейного 
дия велись острые споры, и, хотя обсуждение этой проблемы не 
в нашу задачу, следует признать, что именно Малькольму Х в 
очередь принадлежит своеобразная заслуга в "возрождении" -
чем через треть века после возглавляемого М. Гарви движения "LJ'- - -
в Африку! " - этноцентристских настроений среди афроамериканцев 
столь массовых масштабах, как это имело место в 60-е годы Х:{{ 
(7 ; 28) .  

Во второй половине 60-х годов Нация ислама сохраняла относите.ль.� 
ную стабильность. К 1 970 г. , распространив свою предпринимателJаоt 
скую деятельность на Юг и вложив в сельское хозяйство более � мл" 
долл. ,  черные мусульмане владели там тысячами га земельных уго�l\�• 
где у них имелись скотоводческие, молочные, птицеводческие, фрукт� 
во-овощные фермы. Им принадлежали скотобойня и мясоконсерв:t�ьl", 
завод в Чикаго, фабрика молочных продуктов ,  около 60 тыс" 
заведений общественного питания, супермаркетов, продовольствен�;�ы 
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и промтоварных магазинов, типография, жилые дома, средства 
транспорта. В 1972 г. они вложили 4 млн долл. в создание в Чикаго 
Мусульманского университета. Сам И. Мухаммед построил себе 
роскошный особняк стоимостью в 0,5 млн долл . и владел личным 
самолетом, скромно поясняя: "Мои приверженцы дают мне возмож
ltость пользоваться этим" ( 1 76. 155-156; 195. 2 1 5 ;  322. 122; 36 1 .  1970. 
2 1 .  1 1 . 83-84). 

По мере того как "пророк" старел, между различными группиров
ками черных мусульман разворачивалась борьба за лидерство, передко 
ныливавшаяся в подлинную междоусобную войну с примененоем 
холодного и огнестрельного оружия и десятками убитых и раненых. В 
1 975 г. в возрасте 78 лет И. Мухаммед умер и руководство Нацией 
ислама перешло в руки его младшего сына У.Д. Мухаммеда, при кото
ром эволюция черного мусульманства заметно ускорилась. Окончив
ший Мусульманский университет Аль Азхар в Каире и проживший ряд 
лет в Египте, он сразу же постарался избавить доставшееся ему на
следие от националистической идеологии, проповеди расовой нена
висти и сепаратизма. Нация ислама была в 1976 г. переименована во 
Псемирную общину ислама на Западе , открытую для людей всех 
национальностей и рас, исповедующих ортодоксальный ислам. Однако 
теперь в нее старались привлекать представителей главным образом 
средних слоев. Организацию Плоды ислама распустили. Были установ
лены контакты с местными общинами мусульманских иммигрантов в 
США, а также с богатыми арабскими режимами Аравийского полу
острова и Пакистаном, оказывавшими новой организации щедрую 
финансовую помощь (249. 390; 28 1 .  1977. 1 1 .  5. 72 1-724; 322. 123-126; 
336. 3 1 5) .  Процесс ортодоксализации в рядах черных мусульман 
нроисходил далеко не безболезненно, сопровождаясь разногласиями и 
междоусобицами, но в конечном счете привел к примирению с офици
альной Америкой. 

* * * 

В начале 50-х годов к разным религиозным организациям принадле
жали более 9,5 млн афроамериканцев, или около 2/3 негроидного насе
ления США. Из них около 8 ,8  млн были членами 35 полностью 
афроамериканских церковных организаций (в том числе 6,5 млн 
баптистов, 1 ,7 млн методистов), а 0,8 млн смешанных в расовом 
отношении, но преимущественно "белых" по составу прихожан и клира 
неноминаций. Среди последних около 0,5 млн принадлежали к 
различным протестантским деноминациям, в том числе 0,3 млн к 
методистским. Однако если в высших инстанциях (синодах, пресвите
риях, конференциях) этих деноминаций афроамериканцы в той или 
иной степени были интегрированы в их дела, то на уровне конгрегаций 
ночти никакого смешения белых и черных прихожан не было. По 
некоторым данным, менее 1 %  белых конгрегаций имели черных 
нрихожан (обычно двух-трех) и лишь менее 0,5% черных протестантов 
в "белых" деноминациях регулярно молились совместно с белыми 
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прихожанами. Система Джим Кроу на Юге все еще процветала, и 
белые прихожане этих церквей, как правило, уrюрно сопротивлялись 
приходу черных. К католической церкви принадлежали около 0,4 мли 
афроамериканцев,  причем 2/3 их там также молились в приходах 
только для черных. Из 570 католических священников, работавших 
среди черных прихожан, только 26 сами были афроамериканцами·, 
остальные - белыми ( 1 92. 274-275 ; 284. 29 1-292; 337. 400, 403 ; 348. 
49-50) . 

В 1950 г. 1 2  протестантских деноминаций сформировали Националь· 
ный совет христианских церквей США, который вскоре объединил 
свою деятельность почти с 30 деноминациями, входившими в Феде· 
ральный совет церквей. Всего организации, входившие в Националь
ный совет христианских церквей,  в начале 50-х годов охватывали 
38 млн верующих в 143 тыс. приходах различных протестантских тол
ков. Вошли туда и пять крупнейших афроамериканских протестант
ских деноминаций - три методистские : Афроамериканtкая методист
ская епископальная церковь (АМЕЦ, 1 1 66 тыс. прихожан) ,  АМЕЦ 
Сиона (728 тыс. ) ,  Цветная методистская епископальная церковЬ 
(ЦМЕЦ, 392 тыс.) - и две баптистские : Национальная баптистская 
конвенция США (НБК США) и Национальная баптистская конвенция 
Америки (НБК Америки) ( 1 92. 90; 196. 403 , 405-406; 337. 404). 

В начале 50-х годов крупнейшие деноминации белых христианских 
церквей в США заметно активизировали свою деятельность среди 
афроамериканцев.  Баптисты создавали на Юге курсы по подготовке 
черных священников, увеличили прием афроамериканцев в семинарии, 
расширили снабжение религиозной литературой. Южная пресвитери· 
анская церковь в США в 1 952 г. приняла решение о ликвидации у себя 
особого негритянского синода и включении ее негритянскцх пресвите
рий в свои региональные синоды. В последующие годы в шести южных 
штатах ею были созданы новые церкви для афроамериканцев. Мето
дистская церковь также предприняла в 1 952 г. первые шаги к ликвида
ции в будущем особой Центральной юрисдикции для своих афроамери
канских сконгрегаций (337. 402; 369. 250-253).  

Но хотя руководство этих преимущественно белых деноминаций и 
подчеркивало в резолюциях и заявлениях достоинство и ценность 
личности, а также братство всех людей, на практике, за исключением 
финансовой поддержки, которую эти церкви оказывали афроамери
канским школам и колледжам, подготовке черных священников и т.д. ,  
они все еще обращали мало внимания на ситуацию с межрасовыми 
отношениями. И только после решения в 1 954 г .  ВерховноГо суда США 
о недопустимости сегрегации в учебных заведениях внимание к 
"расовому вопросу" в церковных кругах заметно возросло. Высшая 
церковная иерархия почти единодушно одобрила решение Верховного 
суда, и даже на Юге каждая крупная протестантская организация сде
лала публичные заявления об этом. 

В 1956 г. Объединенная пресвитерианская церковь Северной Аме
рики приняла решение о "полной интеграции всех церквей, агентств и 
институтов" В том же году Генеральная конференция смешанной 
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Методистской церкви (насчитывавшей после объединения Методист
ской епископальной церкви, Методистской епископальной церкви Юга 
11 Протестантской методистской церкви 360 тыс. черных прихожан) 
рекомендовала, "чтобы дискриминация или сегрегация любым 
методом и практикой, будь то в структуре конференции или иначе, 
была в Методистской церкви с разумной быстротой ликвидирована". В 
1 960 г. ее очередная Генеральная конференция объявила наконец 
1 968 г. конечной датой ликвидации сегрегированной Центральной 
юрисдикции, к которой принадлежали 97% черных прихожан этой 
нреимущественно белой деноминации (337. 402; 369. 254--258). 

Несколько иной была ситуация в католической церкви.  Еще в 
1 944 г. архиепископ Сент-Луиса (Миссури) Д. Риттер начал десегрега-
1 \ИЮ студентов в колледжах местного католического университета, а в 
1 947 г. осуществил ее в приходских школах своей епархии. Когда же 
1 ·руппа белых расистов попыталась было помешать этому через суд, 
Риттер в пастырском послании, зачитанном со всех церковных кафедр 
его епархии, пригрозил им отлучением от церкви. В Южной Луизиане 
католиЧеские приходы являлись единственным местом, где в 40-е годы 
• 1срныЙ южанин мог присутствовать и молиться в церкв

.
ах вместе с 

белым.: И вообще на Юге в те годы руководство католической церкви 
нередкn оказывалось в авангарде борьбы за десегрегацию. В начале 
50-х гоДов четверть миллиона, т.е. около половины, черных католиков 
нрожи�али на Юге (в том числе 25% в Луизиане} ,  где находилось более 
250 не�ритянских католических приходов и около 200 католических 
нрихоДских школ для афроамериканцев. К 1 956 г. треть черных 
католИ:Ков в США уже посещала расово смешанные церкви. Число 
•rерньпi: священников в католической церкви с 1949 по 196 1  г. выросло 
с 26 до 1 20. В 1959 г. католические школы были десегрегированы 
ночти во всех южных штатах. В 1961 г. в Новом Орлеане образовалась 
Национальная католическая конференция за межрасовую солидар
ность (88. 249-250; 196. 403 ; 279. 870-87 1 ;  337. 403 ; 369. 245).  

Все это, несомненно, стало одним из комплекса факторов, 
которые способствовали необычно быстрому росту в 50-60-е годы 
числа афроамериканцев в католической церкви. Только с 1947 по 1957 
г. оно выросло с 343,7 тыс. до 575,9 тыс. , т.е. на 68%, при общем росте 
• rисла ее прихожан за тот период на 38% и общем росте негритянского 
населения на 20-25% .  Тем не менее почти 2/3 черных католиков в 
начале 60-х годов все еще оставались в сегрегированных приходах, что 
послужило католическому богослову И. Конгару основанием для 
заявления о том, что "американским католикам предстоит еще долгий 
путь в области расового равноправия, в которой честь их как христиан 
з атронута даже в большей мере, чем их честь как демократов" (88.  
249-250; 1 22. 49) . 

В протестантских преимущественно белых церквах число расово 
смешанных приходов, особенно на Севере и Западе, также стало 
постепенно возрастать. К началу 60-х годов они составляли там в 
разных деноминациях от 5 до 10%. Однако доля афроамериканцев в 
таких расово смешанных приходах все еще составляла не более 1-2% 
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прихожан. Проведенный в 1 957 г. опрос в 3 15 из 1 500 протестанте 
приходов Нью-Йорка показал, что 5 1 %  их были сегрегированы, 25 
имели по крайней мере несколько небелых прихожан и только '24 
были такими, где небелые состояли в советах и комитетах "в степе 
свидетельствующей, что группы меньшинства участвуют в руковод 
и деятельности церкви" . Во всех протестантских преимуществен 
белых церквах КJ�ивленда и его округи (Огайо) в 1 958  г. насчитыва:л 
всего 1 3 85 афроамериканцев .  Назначение черного пастора в преи 
щественно белую по составу прихожан церковь было редким явление 
(289. 1 957. 1 0. 1 1 ;  337.  402).  

Таким образом, на Севере и Западе более 9/1 0  черных протеОо 
тантов в преимущественно белых деноминациях все еще оставали 
прихожанами сегрегированных приходов. Как заметил в 1 957 г. теол 
Л. Поуп, "церковь - наиболее сегрегированный институт в америка 
ском обществе. В расовом обществе она отстает от профсоюзов, шк 
университетов и большинства других ассоциаций людей" (4. 101-102 
Следует, однако, отметить, что сохранение однорасовых прихоДов и 
Севере часто бывало связано не только с расовыми предрассудками, н 
и с сегрегацией в жилищной сфере. 

Иной была ситуация на Юге . Правда,  в 1 957 г.  в Атлан 
74 протестантских священнослужителя выступили в заявле�ием � 
расовых отношениях, призывавшим белых сограждан к повин9вени10 
закону о десегрегации учебных заведений, защите свободь1 речи, 
поддержанию общения между белыми и черными лидерами. Однако 
большинство белых протестантских церквей в южных штатах в воn• 
росе о десегрегации приходов предпочитали выжидательную такти:kу в 
сохраняли "неопределенную позицию" , так как, хотя руководство ИХ 
деноминаций и выступало с соответствующими декларациями, на 
большинство рядовых белых южан подобные заявления в те годы 
особого влияния не оказывали. " . . .  На высшем уровне каждой крупной 
христианской деноминации, - писал по этому' поводу в журнале 
"Крисчен сенчури" известный социолог Томас Петтигрю, - заявляют, 
что расовая интеграция является христианским императивом. На 
нижних же уровнях, не считая нескольких выдающихся исключений, 
церковь мало что предлагает кроме дискриминационной практики И 
сегрегированных институтов" (247. 22). 

К 1 960 г. 2/5 афроамериканцев проживали - а  значительная часть 
из них и роДилась - в городах Севера и Запада. Жизнь там принесла 
им гораздо большую степень свободы от расовых предрассудков и 
дискриминации, все еще характерных тогда для расовых отношений на 
Юге. Этому способствовали как важнейшие сдвиги в предшествующие 
десятилетия в экономике, социальной структуре и общественной 
жизни страны, так и успехи, которых сумели добиться сами афро
американцы в процессе упорной борьбы за свои гражданские права 
через суды и различные формы воздействия на общественное мнение. 
По мере того как постепенно рушился "цветной барьер" и в результате 
небывалых ранее темпов урбанизации ускорялась интеграция афро
американцев в основной поток жизни американского общества, новые, 
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1 ·ораздо более широкие масштабы принял процесс их социальной и 
культурной ассимиляции. Все больше черных рабочих приобретали 
квалификацию, становились членами профсоюзов, все быстрее росло 
число афроамериканцев, занятых в "беловоротничковых" профессиях, 
а также число черных студентов и преподавателей. Шире становились 
новеедневные контакты многих афроамериканцев с белыми сослу
живцами и коллегами по работе. Разумеется, все это было особенно 
характерно для городов Севера, а не изолированных черных общин в 
сельских графствах южных штатов. Однако успехи в разрушении либо 
ослаблении расовых барьеров на Севере и Западе не могли не 
оказывать определенного влияния и на положение дел в городах Юга. 

После второй мировой войны по мере ослабления и крушения 
•шсти старых расовых барьеров некоторые из "параллельных" , рассчи
танных только на черных светских институтов становились им менее 
необходимы. Урбанизированные афроамериканцы неизбежно все 
интенсивнее втягивались в различные организационные формы соци
альной жизни их городского окружения. 

Но церковь, являвшаяся главным созданным черными культурным 
институтом, по-прежнему оставалась наиболее важным институцион
ным барьером на пути дальнейшей интеграции и ассимиляции 
афроамериканцев. Однако и в этом отношении ситуация в северных и 
южных штатах была разной. В то время как на Севере многие 
афроамериканцы в большей или меньшей степени участвовали в 
деятельности профсоюзов и других институтов "большого" общества, 
на Юге афроамериканцы только начинали активную борьбу против 
системы Джим Кроу и черная церковь по-прежнему оставалась их 
главным убежищем внутри этого общества. 

Ту же роль, хотя уже и в меньшей мере, она все еще играла на 
Севере для масс сравнительно недавних черных мигрантов с сельского 
Юга. Для них она продолжала функционировать как. важный элемент 
их организованной социальной жизни. Что же касается афроамери
канцев, уже успевших врасти в социальную ткань больших северных 
городов, то для них роль такого убежища черная церковь начинала 
ностепенно терять. Заметно ослабло, в частности, ее влияние в 
качестве института социального контроля в черной общине, в том 
•шсле над брачной и семейной жизнью городского молодого поко
ления. Почти перестала она быть и главной ареной общественно
нолитической деятельности - темнокожим общественным и 
политическим деятелям в городах Севера теперь в сфере социальной 
жизни приходилось все чаще соревноваться с белыми конкурентами. 

По данным Бюро цензов США, в 1957 г. 85,4% афроамериканцев и 
К9,4% афроамериканок в возрасте 14 лет и старше принадлежали к 
нротестантским церквам, -'в том числе 59% черных мужчин, и 62% 
женщин - к баптистам (88. б). Характерно, в этом контексте обсле
нование, проведеиное на рубеже 50----60-х годов в Новом Орлеане, где в 
начале XIX в. не только белые, но и рабы в основном также являлись 
католиками. Это обследование показало, что даже там 60% глав семей 
в местном черном гетто - баптисты, а еще 6% - бывшие баптисты, 
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присоединившиеся к различным спиритуалистским церквам, сектам и 
культам. Как правило, все это были люди, представлявшие беднейшие 
слои населения гетто. 

К методистским церквам, по данным Бюро цензов, в 1 957 г. 
принадлежали 17% афроамериканцев и 17-,5% афроамериканок, к 
остальным протестантским церквам - соо"Jветственно 9,3 и 9 ,9%, к 
католической церкви - 6,4 и 6,6% (однако в гетто Нового Орлеана к 
католикам принадлежали 27% ,  а к методистам - только 7%).  1 ,5% 
афроамериканцев исповедовали "другие религии".  5 ,4% мужчин и 1 ,7% 
женщин религии не придерживались, 1% афроамериканцев ответа не 
дали. По другим данным, в 1962 г. 55% всех афроамериканцев были 
баптистами (на Юге - 58%), 1 8 - методистами, 10% принадлежали к 
другим протестантским церквам (на Юге - 7% ), 4 - к фундамента· 
листам (на Юге - 8%), 7 - к католикам, 3 % - к неверующим. 
Крупнейшей афроамериканской деноминацией оставалась Националь· 
пая баптистская конвенция (НБК) США, объединявшая 27 тыс, 
церквей, 25 тыс. пасторов и 5 млн прихожан. В 1963 г. в стране 
насчитывалось 3 1 5 тыс. христианских конгрегаций, в том числе 55 тыс. 
афроамериканских, причем одна черная приходилась в среднем на 
200 прихожан, тогда как одна белая - на 400 прихожан (88.  б; 1 04. 
99-100, 108, 220; 355. 156---158). 

Мнения разных авторов по поводу роли афроамериканской церкви 
и ее священнослужителей в развернувшемся во второй половине 50-х 
годов на Юге движении протеста и борьбы афроамериканцев за 
гражданские права с самого начала были различны и передко полярно 
противоположны. Одни из них оценивали ее как достаточно важную и 
активную, другие же, наоборот, как достаточно пассивную и консер· 
ватявную (99; 1 04. 103 ;  155 .  358; 159. 1087; 195. 1 36; 3 19. 92). Действи
тельно, не только в 30- годы, но и в первое послевоенное десятилетие 
большинство руководителей черных церквей и их священников стара· 
лись "не вмешиваться в политику". И такая весьма "осторожная" ,  если 
не сказать резче, позиция по отношению к нарастающему движению 
протеста афроамериканцев, активно поддержанному функционерами 
НАСПЦН, НГЛ, КРР, постепенно заслонявшими и вытеснявшими 
традиционное руководство пасторов в черных общинах, привела к 
заметному падению на Севере и Западе престижа афроамериканскоrо 
духовенства в глазах паствы. Ситуацию усугубила своей поддержкой 
требований расового равенства католическая церковь, и к середине 
50-х годов все большая часть афроамериканцев, особенно молодых, 
стала приходить к выводу о неспособиости церковников обеспечить 
необходимое руководство в борьбе за гражданские права. 

Между тем ускорившийся процесс социокультурной ассимиляции 
урбанизированных афроамериканцев наряду с развернувшимся кру· 
шением колониальной системы и образованием в Азии, а затем и в 
Африке молодых независимых государств в огромной мере способ· 
ствовали нарастанию протеста афроамериканцев против утверждений 
о "неполноценности цветных" и "превосходстве белого человека". 
" Одного только взгляда на негритянскую прессу, - писал тогда 
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Э.Ф. Фрэзиер, - достаточно, чтобы увидеть, насколько в последние 
годы выросли взаимопонимание и взаимные симпатии между амери
канскими неграми, с одной стороны, и африканцами и азиатами - с 
другой" ( 17 1 .  701) .  "Негритянский вопрос" в США становился между
народной проблемой, привлекая внимание на всех континентах. 

В этой обстановке и было в мае 1954 г. принято Верховным судом 
США постановление о незаконности расовой сегрегации в муниципаль
ных школах, встреченное расистами на Юге в штыки. И характерно, 
что одними из первых, кто его там поддержал, стали не черные, а ряд 
белых священнослужителей, хотя и среди белого клира большинство 
( прежде всего АБК) выступило против (256. 201-202). 

Но хотя началом нового, послевоенного подъема движения за 
равные гражданские права и резкого столкновения борцов против 
расизма и его защитников можно, вероятно, считать 1 954 г . ,  пере
ломным событием послужил бойкот сегрегированных автобусов в 
столице Алабамы городе Монтгомери 1 декабря 1 955 г. 42-летняя 
темнокожая швея, член и бывший сотрудник местного отделения 
НАСПЦН Роза Паркс отказалась уступить вошедшему белому 
нассажпру место в автобусе и была арестована. Раньше такое событие 
нрошло бы незамеченным, но на этот раз вызвало взрыв протеста 
афроамериканцев. Как пелось позже ими, "мир привстал, когда Роза 
осталась сидеть" .  В Монтгомери к тому времени существовал ряд 
афроамериканских организаций, боровшихся за гражданские права: 
местное отделение НАСПЦН, прогрессивные демократы, Координа-
1 \ИОНный комитет граждан, Женский политический совет. Руководи
тели этих организаций вместе с президентом Союза черных баптистов 
Алабамы священником Г. Хаббэрдом приняли решение об организа-
1 \ИИ с 5 декабря бойкота темнокожим населением сегрегированных 
автобусов. Вечером того же дня на массовом митинге была орга
низована Ассоциация по улучшению положения в Монтгомери, две 
трети руководства которой составили священники, а президентом 
избран молодой баптистский пастор Мартин Лютер Кинг-младший (90. 
278--279; 230. 46, 54. 56--57; 272. 46--56; 379. 100--102). 

Мартин Лютер Кинг родился 15 января 1 929 г. в Атланте 
(Джорджия) в зажиточной семье известного баптистского священника 
Мартина Лютера Кинга-старшего, оказавшего огромное влияние на 
воспитание сына. Мать молодого Мартина также была из семьи 
священника. Мальчик оказался одаренным ребенком и 15 лет, окончив 
жстерном школу, поступил в Морекаузекий колледж в Атланте, позже 
11 Крозеровскую (преимущественно "белую") теологическую семина
рию в Честере (Пенсильвания), а затем в Бостонекий университет. Уже 
в 17 лет он произнес в церкви, где служил отец, свою первую пропо
ведь и поразил прихожан даром проповедника. В 1953 г. Мартин же
нился на выпускнице вокального факультета консерватории Новой 
Англии Коретте Скотт родом из Алабамы, а в 1954 г. , получив· по кон
курсу место пастора баптистской церкви на Декстер-авеню в Монтго
мери, вернулся с молодой женой на Юг. Годом позже он получил сте
нень доктора философии Бостонекого университета и как сын одного 
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из ведущих священников-афроамериканцев Атланты , обладатель 
ученых степеней, полученных на Юге и на Севере, мог бы твердо 
рассчитывать на прекрасную церковную карьеру в столице черного 
Юга. Завоевав там репутацию в баптистских конвенциях, он получизt 
бы затем кафедру в крупной церкви Нью-Йорка, Чикаго или Лос
Анджелеса и поднялся высоко в афроамериканском среднем классе, 
Но судьба его сложилась иначе. 

Б ойкот в Монтгомj::ри, начавшись как результат соглашениJI 
афроамериканцев из среднего класса и их священников, очень быстро 
охватил почти всех темнокожих жителей города - от рабочих до 
предпринимателей, школьников, домохозяек. Он всколыхнул афроаме· 
риканское население южных штатов, где вспыхнули стихийные 
выступления в поддержку черных в Монтгомери. Движение солидар· 
ности с ними развернулось на Севере и Западе, а также за рубежом. В 
мае 1 956 г. одна из крупнейших протестантских деноминаций США 
Методистская церковь (9-10 млн прихожан), как отмечалось выше, на 
своей Генеральной конференции в Минеалолисе заявила, что в ней "не 
должно быть места дискриминации и принудительной сегрегации" .  В1 
том же месяце расовую дискриминацию и сегрегацию осудила на своей' 
Генеральной асса"мблее в Филадельфии Пресвитерианская церковь. 
США (369. 294). 

Оказавшийся руководителем комитета по проведению бойкота· 
М.Л. Кинг вскоре стал душой и символом протеста. В Монтгомери ои 
познакомился и сблизился с другим черным баптистом, священником 
Ральфом Абернети, ставшим его другом и сподвижником. Ни террор 
расистов,  ни репрессии городских властей, арестовавших некоторых 
руководителей бойкота не смогли сорвать его. Длившийся 382 днJI 
бойкот оказался действенным методом борьбы и заставил расистов 
отступить. Впервые в Алабаме власти Монтгомери вынуждены были 
запретить расовую сегрегацию на общественном транспорте. Афро· 
американцы добилось там победы, а М.Л.  Кинг стал самым 
популярным в стране афроамериканским лидером, его имя вскоре 
узнал весь мир. 

Хотя сама по себе идея ненасильственного сопротивления в форме 
бойкота была выдвинута борцами за гражданские права афро· 
американцев еще организаторами движения марша на Вашингтои 
в 1 94 1  г. (88.  353-354; 256. 202), успеху его в Монтгомери в большой· 
мере способствовала стратегия борьбы, использованная М.Л. Кингом, 
Она была основана на концепции ненасилия и пассивном сопротивле· 
нии, приемлемой для сознания широких масс афроамериканцев Юга с 
их христианским табу против насилия и ненависти. Это помогло устра• 
нить религиозные ограничения, примирив мотив протеста с христиан• 
ской доктриной и придав ему выражение скорее любви, нежели 
ненависти. В то же время такая стратегия учитывала и необходимость 
при существовавшем соотношении сил поддержки со стороны белого 
населения. 

Еще в годы учебы молодой Кинг, стремясь найти ответ на вопрос о 
социальной справедливости и путях ее осуществления в реальной 
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действительности США, проявил особый интерес к богословию и 
философии. Он изучал догмы христианства, призывы и послания его 
1 1ророков и апостолов, а также труды Гегеля1 американских теологов 
ХХ в. Р. Нибура и У. Раушенбуша о применении социальных 
1 1ринципов Христа к современному миру, а также философа, гуманиста 
и писателя Г.Д. Торо, еще в XIX в. отстаивавшего идеи гражданского 
неповиновения и ненасильственной борьбы против рабства негров. 
Познакомился он и со взглядами Ф. Дугласа и других выдающихся 
афроамериканцев - борцов за расовое равноправие (230. 96-101 ; 235. 
1 50-152). 

Но особое влияние на Кинга оказали личность и идеи Мохандаса 
Карамчаида Ганди. Его, в частности, заинтересовала высказанная 
Р.  Нибуром в начале 30-х годов мысль о сходстве положения народов 
колониальной Индии с положением афроамериканцев в США и 
возможности применения последними практики сатьяграхи -
доктрины махатмы Ганди о ненасильственном сопротивлении 
угнетателям, с успехом использованной индийцами в их борьбе против 
колониального ига. Обратившись к идейному наследию Ганди 
( который сам находился под большим влиянием основанного на 
библейских заповедях учения Л.Н. Толстого о "непротивлении злу 
насилием"),  Кинг был потрясен родством идей Ганди с заповедями 
Христа о любви к врагу. Поднимая индийцев на борьбу за свободу и 
независимость, Ганди призывал их бороться не с носителями зла -
англичанами, а с самим злом - колониализмом как системой 
колониального угнетения. В борьбе с этим злом он призывал их 
сознательно идти на страдания и жертвы, преодолевать противника 
духовно, без применения физического насилия, ибо только так можно 
воскресить во враге человека, союзника добра. Непротивление злу 
насилием означало не приятие зла, а сопротивление ему, но иена
силнем - наиболее гуманной и активной формой борьбы со злом. 
Методами такой борьбы были пассивные формы сопротивления и 
1 1ротеста путем убеждения, массовых мирных демонстраций, бойкотов 
и других форм отказа от сотрудничества с колонизаторами (4 1 .  197 1 .  2; 
230. 84-85, 96-98, 103;  235. 168-169). 

За 12 лет его общественно-политической деятельности взгляды 
М.Л. Кинга на стратегию и тактику, программу и методы борьбы 
афроамериканцев за гражданские и человеческие права претерпели 
·шачительную эволюцию ( 18 .  58--66; 34. 1 87-223). Однако христиан
ская подкладка его взглядов не менялась и наиболее ярко проступала в 
r rроповеди всеобщей любви как ключа к решению всех социальных 
1 1роблем, в том числе и расовой проблемы. Общественный строй в 
США он рассматривал как средоточие человеческой греховности, как 
общество, где отсутствуют строгие и устойчивые моральные критерии. 
Руководствуясь социальными идеалами христианства, в частности и 
такими, как равенство всех людей независимо от их расы, он 
решительно осуждал расовую сегрегацию и дискриминацию, называя 
их "крикливым отрицанием единства, которое мы имеем в Христе" 

Но, призывая к борьбе против системы Джим Кроу, Мартин Л. 
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Кинг исходил из христианской заповеди любви к врагу: «Наш метод 
будет убеждением, но не давлением. . .  - писал он, обращаясь х 
афроамериканцам. - Мы хотим только сказать белым братьям: 
"Руководствуйтесь советами вашей совести ! "  Несмотря на издева
тельства, которым мы подвергаемся, мы не должны копить горечь, мы 
должны перестать ненавидеть наших белых братьев . . .  Если вы будете 
бороться мужественно, с достоинством и любовью во Христе, то когда• 
нибудь историк напишет: "Здесь жил когда-то великий народ -
черный народ, который привил цивилизованному миру новое сознание. 
новое чувство собственного достоинства" .  В этом мы должны видеть 
нашу задачу и нашу ответственность» (63 . 66; 56. 1989. 6. 56; 230. 205). 
В другом случае он писал: "Мы скажем своим противникам: . . .  мы 
встретим вашу физическую силу силой души . . .  Мы не можем 
подчиняться вашим несправедливым законам потому, что неучастие в 
зле является такой же моральной обязанностью, как участие в добре. 
Бросайте нас в тюрьмы, и мы будем любить вас. Взрывайте наши дома 
и угрожайте нашим детям, и все же мы будем любить вас . . .  И однажды 
мы добьемся свободы . . .  " (235. 54-55). 

Отвергая несправедливые законы общества, зараженного расиз
мом, Кинг был убежден в том, что мотивы его действий и приводимы6 
им аргументы справедливы, ибо отвечают требованиям Библии и 
выступают как требования истинной христианской веры. Полагая, что 
люди сами по себе не способны решить острые социальные проблемы 
(без помощи Бога "наши усилия превратятся в золу и наши восходы 
сменятся непроглядной ночью"), но сознавая, что борьбы одной только 
молитвой не выиграть, Кинг предлагал не надеяться на то, будто Боr 
сам осуществит необходимые социальные изменения. "Потенциальные 
силы к созиданию заключены внутри нас, и наш долг состоит в том. 
чтобы раскрыть эти силы". Но поскольку своим происхождением они 
обязаны Богу, то сделать это может лишь вера, которая "открывает 
двери для работы Бога".  Иначе говоря, "ни Бог, ни человек отдельно 
не принесут миру спасение. Именно оба - человек и Бог -
обеспечивают спасение путем чудесного единства цели, посредством 
неиссякаемой любви, как свободного дара со стороны Бога и через 
совершенное повиновение и припятне со стороны человека".  Как писал 
сам Кинг, Христос обеспечил дух и мотивацию движения ненасилия. 
тогда как Ганди обеспечил метод (26; 29. 108-1 2 1 ;  230. 85; 235. 73. 
89-90, 1 3 1-1 32, 1 34). 

События в Монтгомери произвели огромное впечатление на афро
американцев всей страны, но особенно на Юге, где с новой силой 
вспыхнуло пламя протеста и развернулась борьба против системы 
Джим Кроу. Расисты ответили новой волной террора, захлестнувшей 
южные штаты. Но если ранее для борьбы афроамериканцев за 
гражданские права характерна была оборонительная тактика, то с 
этого времени отличительными ее чертами стали наступательность. 
активность, массовость. Центр тяжести ее переместилея на Юг, в 
самую цитадель расизма, что обусловило особенно ожесточенный и 
упорный характер борьбы. Постепенно определилась общая для всего 
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Юга программа этой борьбы, основными целями которой стали: 
нредоставление темнокожему населению политических прав и ликви
нация расовой сегрегации и дискриминации в общественной жизни. По 
существу, это была борьба против пережиткав эпохи рабства. 

Чтобы координировать деятельность борцов за гражданские права 
на Юге, в январе 1957 г. в Эбенезеровской баптистской церкви 
Атланты собрались 60 черных священников из 10 южных штатов и 
основали организацию, получившую спустя месяц название Южная 
конференция христианского руководства. Президентом ее был избран 
М.Л. Кинг, а опорными пунктами стали многие черные церковные 
общины. Довольно быстро ЮКХР превратилась в главного руководи
теля борьбы афроамериканцев в южных штатах, распространив 
ностепенно свою деятельность на всю страну. В 1 960 г. ее филиал 
ноявился на Севере,  а в начале 1 96 1  г. и на Западе. В 1963 г. она 
насчитывала 85 местных групп в 30 штатах с 350 тыс. членов, а ее 
ежегодный доход достигал 500 тыс. долл. (83. 82, 185). 

Эмиссары ЮКХР ездили из города в город, обращаясь к черным 
священникам и их конгрегациям. М.Л. Кинг считал. что социальная 
нроповедь столь же важна, как проповедь о личном спасении. "Всякая 
религия, претендующая на то, что она заботится о душах людей, и не 
проявляющая интереса к трущобам, в которых они прозябают, к 
�кономическим условиям, которые душат их, к социальным условиям, 
которые калечат душу, - писал он в 1958 г. , - подобна бесплодной 
смоковнице. Такая религия является тем, в чем марксисты видят опиум 
для народа" (230. 36). Руководители ЮКХР стремились добиться 
согласия и единства афроамериканцев всех социальных слоев на 
нлатформе осуществления чаяний наиболее обездоленных черных 
масс и с этой целью ставили задачей вдохновить и убедить эти 
пассивные ранее массы участвовать в достаточно опасной в то время 
врактике массового гражданского неповиновения. 

Учитывая общую обстановку на Юге и необходимость при 
существующем в стране соотношении сил поддержки со стороны бело
го населения, М.Л. Кинг и другие руководители ЮКХР разработали и 
применили тактику массового ненасильственного сопротивления. 
Кроме использовавшихся НАСПЦН и ИГЛ традиционных методов 
борьбы путем судебных исков и письменных протестов в различные 
инстанции, стали применяться бойкоты, "марши свободы" ,  демонстра-
1 \ИИ, пикетирование. Эта тактика принесла первые, хотя и ограничен
ные, успехи. 

Уже к 1960 г. "символическая роль Кинга, по словам его биографа, 
была очень высокой, его харизматическая фигура пользовалась 
всеобщим признанием . . .  В потоке быстро чередовавшихся и хаоти
ческих событий он высился как мощный бастион" (272. 9 1 ) . Однако в 
успехи движения огромный вклад внесли сотни других черных пропо
ведников, такие, как Р. Абернети и С.Т. Вивнан (Атланта, Джорджия), 
Ф. Шаттлсуорт (Бирмингем, Алабама), О. Уильямс (Саванна, Джорд
жия), У. Вуд (Лиичбург, Виргиния), Д. Лоусон (Рали, Северная Каро
лина), М. Мак Коллам (Оранжбург, Южная Каролина), Ч.К. Стил 
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(Таллахаси, Флорида), Б .  Лафайетт (Селма, .Алабама), У.Т. Уокер 
(Питерсбург, Виргиния), Б .Э.  Кокс (Чикаго, Иллинойс), У Фонтрой 
(Вашингтон, Федеральный округ Колумбия), а также молодые пасто· 
ры и студенты богословских факультетов вроде Джесси Джексона, 
Эндрью Янга, Д. Бивела, Д. Льюиса и др. Все это побудило к активным 
действиям их коллег на Севере. В Филадельфии, например, в мае 1960 
г. 400 черных священников под руководством Л. Салливена с целью 
заставить крупные белые фирмы брать на работу черных работников 
организовали длительный и успешный бойкот афроамериканцами 
товаров и продуктов фирм, проводивших расистскую политику в 
области найма ( 1 76. 1 19-122). 

1960 год вошел в историю, как "год Африки" ,  когда освободилисЪ 
от колониального ига и добились независимости почти 20 африканских 
стран. В 1960--1962 гг. к старым формам борьбы за гражданские права 
добавились новые - "сидячие демонстрации" протеста и "рейды 
свободы " черных и белых американцев по Югу с требованием 
покончить с расовой сегрегацией в сфере услуг. Очень быстро они 
приобрели массовый характер. Руководили ими возникший в 1960 г. 
Студенческий комитет координации ненасильственных действий и 
Конгресс расового равенства при активной поддержке ЮКХР, 
НАСПЦН, отдельных профсоюзных и церковных организаций 
страны. Главную силу движения составляли представители черной 
студенческой и рабочей молодежи, демократической интеллигенции, 
служащих. Белые расисты избивали демонстрантов,  поджигали их 
автобусы, а местные власти делали вид, что не могут их защитить. Что 
касается белых церковников на Юге, то некоторые из них прямо 
поддерживали расистские элементы либо лицемерно заявляли о своем 
нейтралитете. 

Тем не менее лидеры ЮКХР и другие руководители движения 
продолжали использовать методы пассивного ненасильственного 
сопротивления с тем, чтобы драматизировать протест афроамери
канцев против системы Джим Кроу. Демонстрации тщательно 
планпровались и обычно сопровождались "песнями свободы" ,  самой 
популярной из которых стала основанная на старом, начинавшемся с 
тех же слов баптистском гимне песня "Мы преодолеем". Демонстранты 
давали арестовать себя и, отказываясь платить залог и штрафы, шли в 
тюрьмы, стремясь вызвать не негодование, а сочувствие и поддержку 
общественного мнения. Об эффективности этой тактики свидетель
ствует интервью, данное в 1962 г. министром юстиции США Робертом 
Кеннеди: «Я полностью сочувствую "сидячим протестам" и расценива
нию "рейды свободы" ,  как результат усилившегося стремления многих 
американцев ликвидировать дискриминацию и нетерпимость» (55.  
1962. 70. 5 ;  104. 99). 

"Тактика ненасилия , - писал позже М.Л. Кинг, - позволяла 
неграм выйти на улицы , активно выражая свой протест и мешала 
открыть по ним огонь, так как даже расисты не могли стрелять среди 
бела дня в безоружных мужчин, женщин и детей" (234. 23)" .В ре
зультате в эти годы значительно расширились географические грани-
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цы и социальный состав движения, окрепли контакты ЮКХР с руко
водившими им светскими организациями и наметилась координация 
совместных действий. 

Однако борьбу за гражданские права поддерживало далеко не все 
•1ерное духовенство. Активно в ней участвовало не более 1/10 части 
его. Так, во время кампании ненасильственного сопротивления в 
Бирмингеме весной 1963 г. в ней приняли участие всего лишь 20 из 
250 местных черных священников. Поддержка, оказываемая ЮКХР 
•rерной церковью как институтом, никогда не являлась единодушной. 
В целом черная церковь в борьбе за гражданские права в те годы, по 
мнению Г. Уилмора, "была больше зрителем, чем участником" , делая 
иногда "ве�ливые жесты" ,  но никогда не выдвигая программы 
действий, "которая бы позволила включить в борьбу все ее ресурсы" 
( 104. 108; 378. 245). 

Наиболее ярким примером приспособленчества черных церковных 
лидеров к систёме Джим Кроу в стиле Б .Т. Вашингтона и отказа от 
поддержки активной наступательной борьбы за гражданские права в 
тот период может служить бессменный с 1953 г. президент крупнейшей 
черной деноминации - Национальной баптистской конвенции США 
Джозеф Джексон из Чикаго. Представляя находившееся под влиянием 
расистов из "белой" Южной баптистской конвенции консервативное 
крыло черного баптизма, он считал, что к достижению афроамери
канцами равных гражданских прав следует продвигаться медленно. А 
поскольку ЮКХР во главе с Кингом лишь способствует "разрушению 
Америки",  то он запретил священникам из БНК США участвовать 
совместно с ЮКХР в борьбе против сегрегации. После того как 
предпринятые в 1958-1 961 гг. попытки избрать нового президента 
БНК США не удались, 800 черных священников, а с ними и около 0,5 
млн прихожан окончательно порвали с Джексоном, создав новую -
Прогрессивную баптистскую конвенцию, поддержавшую деятельность 
ЮКХР и Кинга. В свою очередь, Джозеф Джексон в 60-е годы 
использовал любую возможность, чтобы осудить движение ненасиль
ственного сопротивления и его руководителей ( 195 . 1 59-1 64; 249. 3 1 ,  
3�37; 256. 205 ; 357. 1970. 6. 4 .  42). 

Что же касается белых церквей, то, хотя и не сразу, некоторые из 
них, особенно на Севере, оказали довольно активную поддержку 
борьбе афроамериканцев. Приходы белых церквей в ряде городов, 
глубоко вовлеченные во все аспекты жизни прихожан, а не только в 
религиозные дела, сыграли определенную роль в поддержке движения 
против системы Джим Кроу. Сотни белых католических, протестант
ских, еврейских священнослужителей принимали участие в маршах 
протеста, "сидячих забастовках" ,  "рейдах свободы",  десятки их оказа
лись в тюрьмах. Различные "группы социального действия" северных 
протестантских деноминаций вели борьбу против жилищной сегрега
ции. В ней участвовали Американская баптистская конвенция, Пресви
терианская церковь США, Методистская церковь, Объединенная цер
ковь Христа, Ученики Христа и др. 

В 1 963 г . ,  в сотую годовщину прокламации президента А. Лин-

20 1 



кольна об освобождении черных рабов, борьба за гражданские права 
особой остроты достигла в крупнейшем промытленном центре 
Алабамы - Бирмингеме, известном как "город наибольшей в стране 
сегрегации" .  В апреле и мае афроамериканцами, составлявшими 
2/5 жителей города,  под руководством Ф. Шаттлсуорта и М.Л. Кинга 
проводились ежедневные демонстрации и марши протеста. Против них 
вместе с куклукслановцами выступали полиция и национальная 
гвардия штата , встречавшие демонстрантов сбивающими с ноr 
водометами, массовыми избиениями, гранатами со слезоточивыми 
газами, овчарками, обученными бросаться только на чернокожих. 
"Негры, - сообщала пресса, - маршируют тысячами. Сотни детей 
идут со взрослыми. Тюрьмы переполнены" .  Среди сотен арестованных 
был и М.Л. Кинг. Расистские террористы забросали бомбами церкви и 
жилища в черном гетто, за что город прозвали "Бомбингем" .  И только 
твердая решимость темнокожего населения и отправка президентом 
Д. Кеннеди в Бирмингем 3 тыс. солдат регулярной армии заставили 
местную иравящую верхушку выполнить главные требования борцов 
за гражданские права ( 198. 167-1 69; 361 .  1963. 27. 5. 40---4 1) .  

В разгар этих событий восемь белых алабамских священно
служителей в открытом письме осудили Кинга и других "чужаков
агитаторов" ,  способствовавших "разжиганию насилия" и, оправдывая 
действия местной полиции, потребовали прекращения демонстраций. 
Практически такую же позицию молчаливо занимали и многие мест
ные черные священники. Оказавшись за решеткой карцера-одиночки, 
Кинг ответил критикам знаменитым "Письмом из бирмингемской 
тюрьмы, 16 апреля 1963 г. " ,  в котором разъяснил суть событий в Бир
мингеме и, опираясь на христианские доктрины, дал нелицеприятную 
оценку позиции белых церковников, которые "стояли в стороне, 
изрекая благочестивые неиужиости и ханжеские общие фразы" ,  
«Много лет, - говорилось в нем, - я слышу слово "Подождите ! . .  " На 
деле это "подождите" почти всегда означало "никогда" . Более 340 лет 
мы ожидали данных нам Богом и конституцией прав. Народы Азии и 
Африки движутся сейчас вперед к политической независимости со 
скоростью реактивного самолета . Мы же плетемся со скоростью 
клячи, запряженной в телегу. А наша цель - всего-навсего получать 
без препятствий чашку кофе у буфетной стойки». 

И далее : "Я крайне разочарован белой церковью и ее руковод• 
ством. Конечно, были некоторые исключения. Я не забыл, что каждый 
из вас предпринял в этом отношении ряд важных шагов. 

Когда несколько лет назад я очутился во главе движения протеста 
в Монтгомери, мне казалось, что белая церковь нас поддержит. Мне 
казалось, что белые священники, пасторы и раввины на Юге будут в 
числе самых сильных наших союзников. Вместо этого часть из них 
превратилась в прямых противников, отказавшись понять цели освобо
дительного движения и представляя его лидеров в искаженном свете; 
большинство других проявляло скорее осторожность, чем храбрость, и 
хранило молчание, иребывая в безопасности за витражными окнами 
своих храмов . . .  
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Но я все-таки хочу возблагодарить Бога за то, что хотя бы неко
торые благородные души в церковной среде вырвалисъ из парали
зующих цепей ортодоксального послушания и, присоединившись к нам, 
стали активными борцами за свободу . . .  Мы добъемся нашей цели -
свободы в этом городе и по всей стране . . . И как бы нас ни оскорбляли 
и ни шельмовали, наша судьба неразрывно связана с судьбой Америки" 
( 14. 68, 73-75 ; 23 1 .  77-100). 

В то же время Кинг подвергся грубым нападкам со стороны ли
деров Нации ислама и других черных националистов (в частности, 
писатель Ле Рой Джане сравнивал его с Букером Т. Вашингтоном) и 
поэтому счел необходимым коснуться в "Письме" своего отношения к 
ним, призвав афроамериюiнцев "не следовать . . .  ненависти и отчаянию 
черных националистов" ( 14. 72; 23 1 .  9 1 ;  256. 207).  В июне "Письмо" 
было опубликовано в журналах "Крисчен сенчури" и "Либерейшн" ,  а 
затем обошло прессу чуть ли ни всего мира. 

События в Бирмингеме повлекли за собой расширение и обо
стрение борьбы против системы Джим Кроу. « . . .  Когда в Алабаме на 
негров натравили собак, - констатировал журнал «Форчую) - каждый 
негр почувствовал их клыки в своем собственном теле. Взрыв гнева и 
ненависти прорвал стену обычной апатии бедняков и породил всеоб
щее желание действовать)) ( 167 .  1963 . 9. 97). Массовые демонстрации и 
"марши свободы" с требованием принять новый закон о гражданских 
правах охватили не только весь Юг и важнейшие промышленные 
центры Севера, но также Калифорнию и даже ранее спокойные 
городки горных штатов Запада. К лету 1 963 г. в этом движении в 
разных формах участвовало около 50 млн человек, представлявших не 
только черных, но и белых рабочих, фермеров, студентов, священни
ков (307. 1963. 12 .  8; 337. 402). 

Чтобы ослабить напряженность в стране, президент Дж. Кеннеди 
19 июня 1 963 г. внес в конгресс проект нового закона о гражданских 
правах, сразу вызвавший там яростное сопротивление со стороны 
блока южных диксикратон и правых республиканцев. В то же время в 
лагере борцов за гражданские права многие весьма умеренные ранее 
лидеры афроамериканцев, учитывая сдвиги в настроении масс, вынуж
дены были перестраиваться и действовать более решительно. Это 
привело 2 июля к встрече в Нью-Йорке руководителей наиболее 
крупных организаций борцов за гражданские права и соглашению 
между руководством ЮКХР, СККНД, КРР, НАСПЦН, других, в том 
числе церковных, групп о координации их действий, создании общего 
финансового фонда и плана проведения массового Похода на 
Вашингтон с тем, чтобы преодолеть сопротивление реакционных сил в 
конгрессе и добиться припятня закона о гражданских правах. 

В подготовке похода участвовали десятки афроамериканских и 
"белых" организаций, профсоюзов и церквей почти всех основных 
деноминаций. Он состоялся 28 августа 1 963 г. и, как писали в те годы 
американские социологи Л. Брум и Н. Гленн, "был заранее сплани
рован и хорошо разрекламирован, проходил при свете дня и перед всем 
миром. По своему тону он был религиозным, объединил участвующие 

203 



в нем организации и вызвал одобрение общественного мнения" .  В нем 
участвовали четверть миллиона человек различных религиозных 
убеждений и политических взглядов (в том числе более 50 тыс. белых 
американцев, включая сотни священников), прибывших в столицу иэ 
всех штатов. Эмблемой похода были две руки - белая и черная, 
пожимавшие одна другую, а девизом слова: "Свободы и работы ! "  В 
числе десяти руководителей, возглавлявших передовую колонну 
участников похода, бьiл М.Л. Кинг. Выступая со ступеней мемориала 
президенту А. Линкольну перед собравшимися, он произнес свою зна
менитую речь "Есть у меня мечта . . .  " ( 14. 78-8 1 ;  105. 75). 

Поход на Вашингтон, показав что движение за гражданские права 
приобрело почти общенациональный характер и единую программу, 
ознаменовал новую фазу борьбы , получившую в прессе название 
"негритянской революции" .  Только с мая по _декабрь 1 963 г. в 3 1 5  
городах 40 штатов состоялось 2062 демонстрации, а в первой половине 
1964 г. они охватили более тысячи городов. 20 тыс. их участников 
подверглись аресту. И если ранее М.Л. Кинг все еще рассматривался 
даже многими либеральными белыми и черными церковниками как 
слишком радикальный лидер, то теперь руководители католической 
церкви и Национальный совет христианских церквей объявили 
расовую дискриминацию злом, а Всемирный совет церквей (созданный 
в 1948 г. в Амстердаме) выступил с резким осуждением расизма. При 
поддержке Национального совета христианских церквей ряд белых 
деноминаций перечислили миллионы долларов в помощь борцам за 
гражданские права и сыграли заметную роль в движении за припятне 
конгрессом Закона о гражданских правах. Группа либеральных 
церковников участвовала в его разработке. Только за 9 месяцев 1963 г. 
за участие в демонстрациях вместе с афроамериканцами попали в 
тюрьмы 200 белых священников (249. 44 1 ;  337. 404; 357. 1964. 4. 12 .  59; 
378. 246). 

Новый Закон о гражданских правах, вступивший в силу в июле 
1964 г., запретил расовую дискриминацию и сегрегацию при найме на 
работу, в общественных местах, на предприятиях, в учебных заве
дениях. Но, будучи несомненным шагом вперед, он носил половин
чатый характер, ибо сопровождался целым рядом оговорок и ограни
чений, пользуясь которыми власти на Юге и расистские элементы 
развернули ожесточенную кампанию по сры.!!у его реализации на 
местах и прежде всего в сфере избирательных прав темнокожего 
населения. Летом 1964 г. только в штате Миссисипи расисты сожгли 33 
баптистские церкви афроамериканцев (4. 1 03; 15 .  161 ) .  

Между тем к этому времени М.Л. Кинг был уже, пожалуй, самым 
популярным и влиятельным религиозным лидером не только в стране, 
его имя стало широко известно в мире:  в октябре 1 964 г. ему 
присудили, а в декабре в Осло торжественно вручили Нобелевскую 
премию мира. Пытаясь проанализировать слагаемые его "феноменаль
ного успеха" ,  американский историк А. Мейер опубликовал в 1965 г. 
статью "О роли Мартина Лютера Кинга" .  Автор полагал, в частности, ,  
что, действуя в начале 60-х годов как "великий примиритель" и став 
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своего рода связующим звеном между радикалами и консерваторами в 
черной общине, Кинг держался тактики "консервативной воинст
венности" .  "В этой комбинации воинственности с консерватизмом и ос
торожности или праведности с респектабельностью, - писал Мейер, -
заключается секрет огромного успеха Кинга" .  Считая искусное ис
пользование им религиозной фразеологии, в том числе христианских 
символов любви и непротивления, манеры речи старых баптистских 
проповедников в сочетании с блестящим ораторским искусством важ
ным фактором успеха Кинга у черных масс, Мейер подчеркивал, чте 
добиться успеха у белых американцев было сложнее. Для этого ему 
необходимо было, с одной стороны, пробудить у них чувство вины 
перед черными, "чтобы они поддержали его ненасильственный 
крестовый поход" ,  а с другой - "убедить в своей вере . . .  что белый 
человек спасет себя. Негры должны не ненавидеть, а любить белых" .  
И далее: "Кинг, таким образом, дает белым людям ощущение того, что 
является их хорошим другом, что он не представляет угрозы для них . . .  
Сами стремления Кинга к компромиссу и осторожности, к перего
ворам . . .  сохраняли открытыми каналы связи между черными акти
вистами и большинством белой общины . . .  Короче говоря, Кинг делает 
движение прямого ненасильственного еопротивления респектабель
ным . . .  Это позволяет Кингу и ЮКХР функционировать не только как 
органу связи с истеблишментом и большинством белого общест
венного мнения, но и как связующему звену между черными активи
стами и крупными традиционистскими или консервативными группами 
борцов за гражданские права . . .  " Не случайно, замечает А. Мейер, 
такие влиятельные газеты, как "Нью-Йорк тайме" и "Вашингтон пост" 
в основном одобряют, что "во главе движения ненасильственного 
действия находится такой "ответственный" и "умеренный" лидер, как 
Кинг" (269. 52-59). Однако очень скоро такая оценка М.Л. Кинга 
оказалась устаревшей. 

С конца 1964 г. на Юге резко активизировалась борьба за беспре
пятственную регистрацию темнокожих избирателей и их участие в 
выборах. Особого накала она достигла в Алабаме, а "эпицентром" ее 
стал город Селма, откуда в начале марта 1 965 г. был организован 
массовый поход в столицу штата - Монтгомери, чтобы заставить 
губернатора-расиста Д. Уоллеса обеспечить избирательное право 
афроамериканцев. В походе, возглавляемом М.Л. Кингом, участвовало 
более 5 тыс. черных и белых борцов за гражданские права, в том числе 
400 белых священнослужителей разных церквей из многих штатов. 
Местные власти бросили против участников похода конную полицию. 
В результате избиения безоружных людей, в котором приняли участие 
и куклусклановцы, десятки демонстрантов получили ранения, в числе 
убитых оказался белый священник. Сотни людей, среди них и 
М.Л. Кинг, оказались в тюрьме. Кровавая расправа в Алабаме вызвала 
в стране возмущение. В Вашингтоне на встрече 4 тыс. представителей 
духовенства был выражен решительный протест против расистского 
произвола на Юге и заявлено о поддержке борьбы афроамериканцев за 
избирательное право. Демонстрации и митинги протеста с призывом к 
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федеральному правительству обуздать расистов прошли в большин· 
стве крупных городов Севера и Запада. Президент Л. Джонсон 
вынужден был внести в Конгресс соответствующий законопроект. 
После новых горячих схваток там б августа 1965 г. вступил в силу еще 
один Закон о гражданских правах, расширивший избирательные права 
афроамериканцев .  Б лагодаря ему они вопреки продолжавшемуся 
ожесточенному против.одействию расистов добились на выборах 
1 966 г. значительно большего числа мест в законодательных 
собраниях ряда южных и северных штатов, а также избрания впервые 
в ХХ в. афроамериканца в федеральный сенат (14. 97-108; 90. 290-29 1 ;  
233 . 34, 58). 

Уже в самом начале 60-х годов в среду афроамериканской моло
дежи, участвующей в движении за гражданские права (в частности, в 
СККНД и КРР), стало проникатъ влияние Нации ислама, созданного в 
1963 г. Движения революционного действия и других организаций 
черных националистов. В последующие годы марши протеста, бойкота 
и демонстрации помогли поднять массы афроамериканцев, пробудилИ 
их политячеекое сознание, вооружили их мужеством, чтобы осме:. 
литься нарушить расистские порядки и держаться твердыми рядами 
перед полицией, овчарками и бомбами со слезоточивым газом. У 
многих из них появилось осознание своей силы, выросло чувство соб· 
ственного достоинства, выр.азившееся в лозунге "Черное - прекрас
но ! " ,  в огромном интересе к истории и культурному наследию амери
канских негров и народов АфрИiш. И если раньше афроамериканцы 
часто всячески стремились избавиться от негроидных признаков, 
изменить цвет и форму волос, смазывали кожу отбеливающим кремом 
и т.д., то теперь мноmе из них перестали стыдиться и, наборот, стали 
гордиться тем, что они черные. В течение полувека афроамериканцы 
вели борьбу за написание слова "негр" с прописной буквы, пока в ЗО-е 
годы добились этого. Но в 60-е годы они решили, что это слово 
унижает их достоинство, поскольку так впервые назвали обитателей 
Африки португальские колонизаторы ,  и с того времени стали 
называтJ> себя афроамериканцами или просто "черными" (Black) (357. 
1970. 6. 4. 1 8-19, 49) . 

Законы о гражданских правах, буквально вырванные у правящих 
кругов, породили у афроамериканцев большие надежды. Благодаря 
этим законам они получили· на Юге право голоса, добились отмены 
сегрегации в общественных местах и т.д. Но для подавляющего 
болыuинства обитателей черных гетто на Севере и Западе почти 
ничего не изменилось. Разрыв в доходах между ними и белыми 
американцами продолжал расти. Тем горше было их разочарование. 
"Негры, особенно на Севере, чувствуют себя обманутыми, в то время 
как белые считают, что негры получили так много, что с их стороны 
просто бессовестно требовать чего-то большего в ближайшее время", 
- писал М.Л. Кинг ( 1 10. 152-153;  126. 359-399; 233. 4). 

В середине 60-х годов центр тяжести движения афроамериканцев 
за гражданские права переместилея с Юга в города Севера и Запада, а 
само оно стало принимать характер борьбы за равные права на труд и 
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его оплату, на приличное жилье, против трущоб и сегрегации в гетто. 
Черная молодежь, обездоленная, не имевшая работы , а часто и 
перспектив на нее, устала надеяться на обещания, верить в призывы к 
ненасилию и ждать. Терпение ее иссякло, а растущий произвол поли
ции привел к тому, что вся вторая половина 60-х годов была заnолнена 
стихийными бунтами в черных гетто, выливавшимвся в кровопролит
ные сражения их обитателей с полицией и войсками (35 . 95-104) . 

Первый "расовый бунт" в гетто всnыхнул уже в 1964 г. В 1965 г. 
"бунты" охватили 9 городов, в 1966 г. - 38,  в 1 967 г. - 120, только за 
первые б месяцев 1968 г. - 1 3 1  город. Сотни участвовавших в них 
афроамериканцев погибли, более 10 тыс. были ранены. "Расовые 
бунты" ,  несомненно, подтолкнули либеральное крыло правящих 
кругов США к выдвижению программы реформ. Но они же обострили 
идейно-политическую борьбу между различными течениями и привели 
к открытому расколу в движении афроамериканцев.  В первой 
половине 60-х годов М.Л. Кингу удавалось, соединяя христианскую 
теологию с социальным действием, служить связующей фигурой 
между протестующими черными и белыми американцами. Считаясь с 
реальным соотношением противоборствующих сил, он основывал 
свою тактику на необходимости сплочения черных и белых американ
цев. Его участие в массовых акциях протеста как бы узаконивало их в 
сознании многих белых на Севере, видевших в нем гарантию против 
"насилия черных" .  Однако именно это "узаконивание" все чаще раздра
жало и увеличивало число молодых афроамериканцев, не желавших 
дальше добиваться одобрения белых в своей борьбе за человеческие 
права. Не случайно Д. Лестер, активист СККНД, созданного в 1960 г. 
при орямом участии М.Л. Кинга, повторил теперь прежнее обвинение 
Ле Роя Джонса, назвав Кинга "преемником Букера Вашингтона" (240. 
79, 106-107; 256. 209). 

Характер требований афроамериканских масс стал иным, и столь 
эффективно применявшаяся ранее тактика прямых ненасильственных 
действий в новых условиях становилась все менее успешной. В СККНД 
и КРР росло убеждение, что эти организации должны "возглавляться и 
контролироваться" только черными. В мае 1 966 г. к руководству 
СККНД пришел Стокли Кармайкл. И именно он 17 июня того же года 
на митинге протеста в городке Гринвуд во время организованного 
борцами за гражданские права с участием Д. Мередита и М.Л. Кин
га"nохода против страха" по штату Миссисипи бросил клич: "Власть 
черным - вот что нам нужно! " - многократно nовторенный участни
ками митинга (84. 7; 233. 29) . Так появился новый лозунг движения 
афроамериканцев. 

Подхваченный афроамериканскими массами, а также рядом 
экстремистских групп и скандируемый на митингах и демонстрациях, 
этот лозунг быстро распространился по всей стране. Черные кокусы 
(фракции, группы) - как проявление расовой солидарности - соз
давались nовсеместно: учителями, священниками, муниципальными 
служащими, юристами, спортсменами. Правящие круги с помощью 
прессы интерпретировали его как синоним "черного расизма" , 
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стремясь оттолкнуть от борьбы афроамериканцев за гражданские 
права их белых союзников, а также колеблющуюся между расистами и 
их противниками часть белого населения. Со своей стороны черные 
националисты и сепаратисты использовали его как призыв к неза� 
висимости афроамериканцев от белых, отказу от союза с ними, а 
экстремисты - даже к развертыванию в городах вооруженной пар
тизанской борьбы. На конференции сторонников "черной власти" в 
1 967 г. в Ньюарке (Нью-Джерси) предложение одного из универ
ситетских преподавателей, Р.С. Брауна, о "расчленении США на два 
отдельных независимых государства, одно из которых должно стать 
родиной для белых, а другое - для черных американцев" ,  было встре
чено бурными аплодисментами (144. 1 36; 379. 17 1-174). 

Первой реакцией лидеров ЮКХР, НАСПЦН, НГЛ и других 
интеграционистских организаций было неприятие концепции "черной 
власти" .  М.Л. Кинг попачалу также считал, что она "не имеет ни 
программы, ни реального будущего" ,  ибо насильственные действия со 
стороны темнокожего меньшинства приведут лишь к бесплодному 
кровопролитию. В 1 967 г. в книге "Куда мы идем: к хаосу или к 
сообществу?" он писал: «В прошлом году тактика прямых ненасильст� 
венных действий - в который уже раз - объявлялась похороненной. 
Предлагалось заменить ее новой тактикой. Лозунг "власть черным'' 
представлялся доктриной, столь притягательной для негров, что с ней 
не могла соперничать никакая другая. Мятежи и беспорядки были 
провозглашены новой формой борьбы, в результате чего . . .  превозно
силось необузданное сопротивление». В другой раз он предостерегал, 
что "нет более трагической ошибки, чем думатЬ, будто черный чело
век может один решить все свои проблемы" (2 12.  89-90; 233. 18 ,  30-3 1 ;  
282. 23 1 ). 

Однако появление в октябре 1966 г. быстро завоевавшей популяр
ность среди молодежи партии Черная пантера, рост этноцентристских 
тенденций в СККНД и КРР, наконец, явное одобрение лозунга "черной 
власти" довольно значительной частью темнокожего населения свиде
тельствовали, что стихийный протест развивается по своим законам и 
многие из афроамериканцев, разуверившись в ненасилии, смотрят на 
Америку иными глазами, чем Кинг. Опрос, проведенный журналом 
"Тайм" и основанный на 1225 интервью с афроамериканцами из 
разных слоев и регионов, показал, что доля считавших неизбежным 
для достижения полного равенства применения насилия выросла с 2 1 %  
в 1966 г .  д о  3 1 %  ( а  среди молодежи - до 40%) в 1970 г .  В то же время 
опрос белых американцев, проведенный Институтом Харриса, показал, 
что среди них-доля лиц, испытывавших страх перед "насилием черных", 
выросла с 43% в 1967 г. до 52% в 1970 г. ( 18 .  35; 357. 1970. 6.  1 .  1 8-19, 
49). 

В поисках форм борьбы, соответствующих задачам и целям новой 
фазы движения за гражданские права, Кинг осенью 1966 г. перенес 
штаб-квартиру ЮКХР на Север, в Чикаго, и развернул вместе с рядом 
профсоюзных и других организаций под лозунгом "войны трущобам" 
кампанию против сегрегации афроамериканцев в черных гетто. Но 
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1 рганизованное насильственное сопротивление ей со стороны местных 
11 прибывших с Юга расистских групп показало почти полное 

•зразличие напуганных "расовыми бунтами" урбанизированных 
л ых американцев по отношению к демонстрациям обитателей 

1 •рных гетто (232. 291 ;  233.  1 1 3-1 1 8; 378. 248) .  
В конце 60-х годов волна радикализации и этноцентристских 

мnстроений буквально захлестнула афроамериканскую молодежь. В 
1 67 г. возникла организация Республика новой Африки, потребовав
Urня создания в пяти южных штатах "отдельной родины" для черных 
мериканцев. Всего в стране насчитывалось более 200 афроамери-
1\Нских организаций и групп националистического и передко сепара

't \1стского толка. Острые дискуссии по поводу содержания самой 
онцепции "власть черным" как среди различных групп ее сторон

ttиков, так и между ними и противниками ее происходили на конферен
ljиях в Филадельфии и Вашингтоне в 1 966 г., в Сан-Франциска, Нью
Иорке и Чикаго в 1 967 г . ,  в Филадельфии и др. в 1 968 г. На них 
1)0ычно присутствовали представители не только националистических, 
но и основных интеграционистских, а также церковных, профсоюзных, 
rуденческих организаций. В такой обстановке руководство ЮКХР, 

l iАСПЦН и некоторых других интеграционистских организаций в 
1( лях сохранения своего влияния на массы вынуждено было пойти на 
определенные уступки сторонникам "власти черным" (9 1 .  465-485 , 

1 3-53 1 ;  1 10. 1 55-1 56; 345 . 1968. 3 1 .  3 .  1 87-1 88). 
Что касается М.Л. Кинга , то он всегда оставался достаточно 

ибким политическим тактиком, использовавшим оптимальные, по его 
мнению, методы и формы действий в конкретной ситуации ради: 
()стяжения великой цели - искоренения расизма и полного равенства 
фраамериканцев с белыми американцами. Убедившись, что многие 
юи как белого, так и темнокожего населения перестали восприни

�t а ть морального рода призывы, он, творчески переосмысливая свои 
Jtодходы к цели, также . счел целесообразным оказать поддержку 
ltl:которым позитивным, на его взгляд, требованиям -сторонников 
"масти черным" (о местном самоуправлении в районах с темнокожим 
nльшинством населения, о пропорциональном представительстве в 

органах власти, о ораве афроамериканцев на вооруженную самообо
рону и др.) .  "Власть черным, в ее широком и позитивном значении, -
1 1 11 сал он, - это призыв к черному народу наращивать политическую и 
кономическую силу, чтобы достичь своих законных целей. Никто не 

t.tожет отрицать, что негр остро нуждается в такого рода законной 
JIJJ acти" (233 .  36, 42-44). "Я стою целиком за тактику ненасильственных 
j\С Йствий . . .  Но . . .  если наша кампания ненасильственных действий не 
Приведет ни к каким сдвигам, люди перейдут к насильственным дейст
t!иям и разговоры о партизанской войне приобретут более массовый 
нрактер" ( 14. 1 74-- 176, 2 10; 234. 24). 

Еще в 1 966 г. тысячи борцов за граждански·е права, осознавших 
ttрямую связь между "грязной войной" США во Вьетнаме и ростом 
l tювинизма, расовой ненависти и насилия внутри страны, включились в 
орьбу против этой войны. В числе других церквей участвовала в 
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антивоенном дви)Кении и Гlрогрессивная национальная баптисте 
конвенция. М.Л. Кинг еще в речи при вручении ему Нобелевс 
премии заявил, что отвергает войну, ибо "цивилизация и насили 
понятия несовместимые".  Гlодходя к расовой проблеме как глобаль 
и стремясь соединить ДВИ)Кение за гра)Кданские права с общеде 
кратическим антивоенным двюi{ением, он решительно осудил вой 
Индокитае.  В марте 1 967 г. съезд ЮКХР принял резолюци 
требованием прекратить войну и вывести из Вьетнама американс 
войска, а в начале апреля Кинг в большоЦ проповеди в Риверсайдс 
церкви в Нью-Йорке сказал, что невозМО)КНО преодолеть диск 
минацию и нищету в черных гетто в . Америке , пока миллиар 
долларов расходуются на то , чтобы у'бивать и С)Кигать напалм 
"цветных" во Вьетнаме: "Война не только сводит на нет наде 
бедняков, - продол)Кал он, - но посылает их умирать . . .  " Он пр из 
молодf>IХ американцев отказываться от участия в этой "позорн 
войне" .  Об этом )Ке говорил он в январе 1 968 г. , выступая пе 
студентами Канзасского университета ( 14. 1 42-144, 1 52 ,  2 1 5-2 17 ;  1 
1 967. 7. 2. 1 04-105) .  К тому времени антивоенные вьiступления ст 
неотъемлемой частью ДВИ)Кения за гра)КДанские права, а борцы за 
выдвинули лозунги равенства черных и белых американцев и лик 
дации расовой дискриминации. 

Борьбу за мир М.Л. Кинг нераЗрывно связывал с борьбой про 
бедности. Миротворческие аспекты в его деятельности тесно пере 
тались с социальными. Опыт более чем десятилетней активной борь 
привел его к убе)Кдению В_llеобходимости радикальных социальн 
реформ в США. Напоминая, что. в богатейшей стране 40 млн гр 
)КИвут НИ)Ке черты бедности, он констатировал, что весь "социальн 
строй трещит по швам" и "общество,  которое поро)Кдает нищ 
ДОЛ)КНО быть перестроено" . Считая. наиболее ва)КНОЙ на данном эт 
проблемой обеспечение масс белых и черных бедняков работой 
повышение их )КИзненного уровня, он разработал "экономическ 
билль по гра)Кданским правам" ,  0тра)Кавший )КИзненные интере 
городской бедноты. Чтобы убедить Конгресс принять его в каче 
закона, Кинг с осени 1 967 г. приступил к подготовке похода черных 
белых бедняков на Вашингтон. "Я пришел к убе)КДению, - говорил 
- что Конгресс не пошевелится, пока его не пошевельнешь" ( 14. 1 
1 68-172, 176, 177,  2 1 1 ;  90. 294-295; 234. 25; 178 .  1 967. 7 .  2. 1 14). 

М.Л. Кинг вышел из за)КИточной афроамериканской семьи, и· 
моральный призыв к ненасилию, десегрегации и расовой гармонии 
общем не выходил за рамки идеалов предшествующих ему черн 
реформаторов из среднего класса. Его иервоначальное стремление 
компромиссу, а не конфронтации с белым истеблишментом та 
находилось в русле идеологии черной мелкой бур)Куазии. К серед 
50-х годов , когда он появился на общественной арене , в стра 
господствовало мнение о черном священнике как о "дяде Тома",  а 
черном христианстве как о безнаде)КНО отставшем от духа времени. 
молодой Кинг в отличие от большинства своих коллег по церк 
верил, что в борьбе за ликвидацию .системы расовой сегрегации 
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r rсреустройство с этой целью общества решающую роль предстоит 
�ыграть прежде всего именно черным священникам. И хотя ему так и 
rrc удалось получить поддержки со стороны большинства афроамери
rшнского дуХовенства, он вместе со своими соратниками при поддержке 
масс, сумев, по · выражению одного из биографов, "превратить их 
rслигиозное рвение в социальное действие" ,  добился осуществления 
rшжных демократических реформ. В результате сложился новый для 
страны образ афроамериканской церкви и появилось осознание 
rадикальных возможностей черной релиmи. Однако существенно об
Jrсгчить страдания широких масс афроамериканцев не удалось, и в 
r rpoцecce борьбы к Кингу пришло понимание того, что самой по себе 
Jr иквидаций -системы институционной сегрегации и дискриминации еще 
отнюдь недостаточно, чтобы создать общество "справедливое" для 
11сех американцев. Убедившись в этом на собственном опыте, он 
11ынужден был радикально пересмотреть некоторые свои взгляды. 

Так реформатор из среднего класса афроамериканцев; молодой 
r racтop баптистской церкви в Монтгомери, пройдя тернистый путь 
организатора массовых выступлений, превратился к концу 60-х годов в 
rюинствующего поборника мира и интересов афроамериканского "низ
mего класса" .  Не случайно в эти последние годы его жизни некоторые 
старые друзья и соратники отошли от него либо резко критиковали его 
'HI то, что он повернул "слишком далеко влево" .  Против Кинга 
,. ,,,ступили лидеры НАСПЦН и ИГЛ Р. Уилкинс и У. Янг, первый 
• rсрный лауреат Нобелевской премии Р. Банч и единственный черный 
сенатор федерального Конгресса. Э. Брук. Даже многие черные свя
щенники из ЮКХР в частном порядке критиковали Кинга и публично 
отказывались от участия в любых антивоенных демонстрациях и 
rелиmозных службах о мире (272. 255 , 267, 272, 280; 90. 297).  

"Новый" Кинг не устраивал определенную часть американского 
истеблишмента, и ФБР,  объявив руководителей движения за  
r·ражданские права "иностранной агентурой" , не  только вело постоян
r rую слежку за ними, но и пряложило руку, как явствует из 
Jr итературы, к убийству М.Л. Кинга в Мемфисе 4 апреля 1968 г. Как 
'Jаявил спустя десяток с лишним лет после этого многолетний пред
седатель черного кокуса в Конгрессе США и председателЪ Комитета 
r rалаты представителей по этике Луне Б. Стоке, Кинг был убит потому, 
• rто "начал пробуждать бедняков в этой стране, причем не только 
• rерных, но также и белых бедняков. Вступив на этот опасный путь", 
Кинг был обречен ( 1 3 1 .  6-8; 245 . 42).  Но "жизнь и мученичество" его, 
как справедливо отметил один из современных авторов, вошли в 
историю афроамериканцев и США. 

Лозунг "власть черным" ,  появление черных кокусов и поворот 
ряда интеграционистских до того организаций к черному национализму 
и сепаратизму, вызвав острую борьбу между различными течениями в 
движении за гражданские права, не могли не оказать влияния на самый 
старый и массовый институт афроамериканцев - их церковь. Консер
llативное крыло ее руководства в лице пастора чикагской церкви 
Оливет и президента НБК США Джозефа Джекеона сразу же после 
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появления лозунга " власть черным" резко его осудило. Однако, 
показала статья "Черная власть и американский Христос" , опубли 
ванная 4 января 1 967 г. в межденоминационном журнале "Крис 
сенчери" ,  молодые черные националисты держались иного мне 
"Не представляйте нам в розовом цвете двуличного Иисуса, котор 
советует нам любить вас и нести огненную смерть детям Вьетнама 
писал в ней Винсент Хардинг, преподаватель Спеллмановского к 
леджа в Атланте . - Не рассказывайте нам о спасителе-кровопи 
который осуждает бросающих камни бунтовщиков и восхваляет уб 
сбрасывающих бомбы. Этот Христос смердит. Мы не желаем, что 
черные люди следовали по его стопам. Прекратите отправку наш 
бедных черных юношей в ваши легионы позора. Мы не пойдем. Е 
мы должны сражаться . . .  то мы будем сражаться на улицах, где 
унижали . . .  Если мы должны убивать, то мы будем убивать жирн 
благочестивых белых христиан, которые оберегают свои газонЫ, 
своих дочерей, в то время как готовят медленную смерть для нас. Е 
нам суждено умереть, то умрем за подлинное дело свободы черн 
человека, как ее определяют черные люди . . .  Это и есть черн 
власть - ответ американскому Христу" (336. 359-360; 378 .  248). 

Уже в июле 1 966 г. группа черных священнослужителей (в оси 
ном из преимущественно белых церквей), собравшихся в знамени 
основанной еще Р. Алленам в Филадельфии Бетельекой церк 
выступила с заявлением, где,  в частности, говорилось: "Мы разделя 
чувства и чаяния нашего обездоленного народа, большинство котор 
требует власти черным. Это законное требование" .  Спустя несколь 
недель по ее инициативе был основан Национальный комитет черн 
церковнослужителей - НКЧЦ, опубликовавший 3 1  июля 1 966 г. з 
ление "Власть черным" ,  обращенное к лидерам Америки и бел 
церквей, а также к афроамериканцам. В нем объявлялось о решимо 
НКЧЦ восстановить черную церковь как " вовлеченный в полити 
институт социального евангелия" .  Поскольку характер расовых отк 
шений в Америке всегда был обусловлен перавенетвам власти в ру 
белых и черных, то "черная власть" призвана устранить эту несправе 
ливость, чтобы обеспечить ·в стране подлинную демократию. Лидер 
белой Америки и белым церквам необходимо понять, что равенс11 
провозглашенное в законах, должно быть воплощено в жизнь. 
темнокожим гражданам следует осознать, что обрести власть о 
могут только еGли будут едины и добьются примирения с белы 
гражданами (88. 3 1 6, 323; 195 .  121-122; 248.  1 10--1 1 3) .  

Довольно быстро НКЧЦ превратился во влиятельную экуменич 
кого типа организацию афроамериканского духовенства и миря 
целью которой являлась помощь темнокожему населению в решен 
его экономических, социальных и политических проблем. В состав к 
митета вошли священники и миряне также и из афроамерикански 
церквей, но главным образом из преимущественно белых церкве 
разных толков. Одной из его основных функций как раз и стал 
координация деятельности 10 национальных черных кокусов, обр 
зоваиных в конце 60-х годов в этих смешанных, но в основном бель 
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u • рковных деноминациях. Афроамериканцы в них, как выше отме
•I U Jюсь, уже с самого начала в 50-х годах движения за гражданские 
tlpaвa упорно добивались большей возможности участвовать там в 
1 1р инятии решений. И хотя они составляли не более 1 0% всех 
� рующих афроамериканцев, именно это меньшинство являлось ядром 
ноборников "черной власти" в религиозных организациях. Как 
1 t оказали проведеиные в 1 964 г. исследования, темнокожие прихожане 
11 священники преимущественно белых церквей в борьбе за 
rражданские права были настроены гораздо более воинственно, чем 
11рихожане и священники черных (особенно фундаменталистских) 
1\l.!рквей (259. 94-105 ;  305. 1 65). 

"Мы, - заявил исполнительный секретарь НКЧЦ Д. Метц Рол
/I И НС, - добиваемся духовной власти в рамках этих охватывающих 
rшвным образом белых американцев церквей - власти, которая бы 

1\1 1Ла нам возможность помогать в определении целей и выработке 
11рограмм, находить подлинное место для выражения черной культуры 
11 самобытности. Нынешние господствующие элементы должны 
срьезно отнестись к этому и договориться с нами. В противном случае . 

•1срные христиане будут считать, что для них нет места в этих 
1\�рквах" . Что же касается черной церкви, то ее существование "в 
поху пробуждения самосознания в более широких кругах черной 
Сiщины" имеет смысл "лишь в том случае , если она становится 

11ктивным защитником дела справедливости и достоинства черного 
народа" (36 1 .  1968. 26. 8. 46--48). 

Цели черных кокусов в преимущественно белых церквах варьиро
Dоли, но обычно ориентиравались на единство афроамериканцев и 
• tастие в принятии решений с учетом нужд и интересов черных общин. 

l )слые деноминации являлись одними из богатейших в стране орга
t l изаций, и под давлением черных кокусов руководство христианских и 
lt удаистских церквей основало в 1967 г. с целью оказания помощи бед
tюте в черных гетто экуменический Межрелигиозный фонд для об
щинных организаций (МФОО). В частности, уже в 1967 г. Епископаль
llая церковь выделила 1 млн долл. для фирм, обязавшихся помочь соз
f\анию афроамериканцами деловых предприятий, а Объединенная ме
'I'Одистская церковь решила израсходовать в 1968-197 1 гг. 20 млн долл. 
1 1 11 улучшение условий жизни (в том числе на строительство дешевого 
жилья) и просвещения в черных гетто. В 1968 г. ряд протестантских, 
нрейских и католических руководителей обещали выдать 10 млн долл. 

непосредственно афроамериканским группам, пытающимся улучшить 
условия в пяти конкретных городах. Миллионы долларов вложили в 
:.�ти программы также унитарно-универсалистская ассоциация, Люте
ранская церковь Америки и некоторые другие деноминации. С этой 
1 1елью была образована Национальная комиссия экономического 
развития (НКЭР) (305 . 1 69 ;  361 . 1968. 26. 8. 48).  

Но поскольку при осуществлении подобных программ расходова
н ие выделенных средств контролировалось белыми администратора
м и ,  то черные кокусы и группировки "власть черным" через НКЧЦ 
1ютребовали, чтобы церковные руководители "были готовы сесть за 

2 1 3  



стол переговоров с черными священниками и обсудить с ними вопр 
передаче черным церквам тех ресурсов белой церкви, которы 
настоящее время расходуются на нецелесообразные, непродуктивнь 
иреследующие покровительственные цели миссии" . Однако и 
передачи полного контроля над этими расходами афроамерикан 
встретилась с сопротивлением. Один из представителей Унятарн 
церкви, в частности, заявил, что "это представляет собою тенденц 
поляризации рас в нашей церкви и . . .  положит начало процес 
который в конечном счете приведет к сепаратизму" (36 1 .  19б8. 26. 
48). 

Кроме того, черными кокусами в протестантских и католичес 
церквах оказывался растущий нажим с требованием предостав 
священникам афроамериканцам в этих церквах больше высоких n 
тов, а также разрешить им проводить богослужение и религиози 
обряды в их "собственном стиле" с привлечением в установлен 
-ритуал христианской церкви элементов "черной культуры" .  В •ч 
ности, на съезде северной Американской баптистской конвенцИJI 
1 9б8 г. были представлены " 1 2 требований черных священников" 
том числе требование об избрании афроамериканца руководител 
этой деноминации. И хотя оно было отклонено, руководство 
обещало афроамериканцам пост помощника генерального секрет 
без портфеля, а также обязалось использовать больше черн 
священников на административных должностях и предоставить 
больше прав в решении вопросов, связанных с осуществлена 
церковных программ в гетго. Тем не менее уже в 1 9б9 г.  президе 
Американской баптистской конвенции впервые был избр 
темнокожий пастор Томас Килгор (357 . 1970. б. 4. 4 1 ;  3б 1 .  19б8. 26. 
46-48). 

Подобного же характера требования были предъявлены 
руководству других белых протестантских церквей. Например, 
Протестантской епископальной церкви среди 238  человек � 
руководстве в 1 9б8 г. было всего б афроамериканцев.  В Объедине 
пресвитерианской церкви за 7 лет доля десегрегированных церк 
возросла лишь с 14 до 20%, а доля черных священников · бЬ 
совершенно ничтожна. На национальной конференции Объединен 
церкви Христа афроамериканцы в числе ряда других постов добил 
руководящего поста секретаря этой деноминации. Учащиеся десят 
.лишним протестантских семинарий в северных штатах созда 
Ассоциацию темнокожих семинаристов с целью добиться облегче 
для афроамериканцев поступления в семинарии и получения дитю 
(3б 1 .  19б8. 2б. 8. 4б, 48). 

Не меньшую активность проявлял черный кокус и в католиче 
церкви. Так, в Чикаго в 19б8 г. католические священники-афроа 
риканцы в одеянии из цветных афроамериканских тканей,  раздел 
алтарь с баптистским проповедником, провели "Мессу черного ед 
ства" с боем африканских барабанов конга. В Детройте совеща 
черных католических священников, обвинив руководство католич 
кой церкви США в том, что она является "преимущественно бел 
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Jlllсистским институтом" , потребовало увеличить число черных свя
щенников, создать в Американской католической конференции воз
l 'ла вляемый черным отдел для решения расовых вопросов ,  
рассмотреть и одобрить ряд программ в области просвещения, здра
nоохранения, жилищных условий, найма на работу и социального 
обеспечения жителей черных гетто. Руководство католической церкви 
nынуждено было создать Национальное бюро черных католиков,  
11 редоставить черным католикам Гарлема определенные права в 
руководстве католическими Приходскими школами в этом районе и 
1юйти на ряд других уступок. 900 темнокожих католических монахинь в 
11елях участия в "освобождении черного народа" создали Нацио
lшльный союз черных сестер. На конференции этого союза в 1970 г. 
монахини, выразив недовольство отношением католической церкви к 
•1ерной общине, критиковали "белое" христианство как инструмент 
угнетения и выступали с позиций черного национализма. "Церковь по 
самой своей природе, - заявила председатель союза, - предназначена 
1\ыть революционной силой" .  Конференция призвала к единству всех 
темнокожих христиан в борьбе за "освобождение черных" .  В 197 1 г. в 
СIJЯЗИ с отсутствием ответа католической иерархии в США на ряд их 
требований (в том числе о назначении архиепископом афроаме
риканца) делегация черных католиков посетила Ватикан. Делегаты 
сообщили об искажении в поступавшей в Рим информации правды о 
1юдлинном статусе черных в американской католической церкви и 
ноставили вопрос об афроамериканском представительстве в Ватикане 
(9 1 .  ХХVП; 305 . 169-170; 361 . 1968. 26. 8. 46-47).  

После гибели М.Л. Кинга и в связи с тем, что подготовленный им и 
нроведенный летом 1968 г. "Поход бедняков" на Вашингтон не достиг 
1 1ели, более радикальные элементы даже в ЮКХР потребовали 
нересмотра тактики ненасилия, заявляя, что она в значительной 
степени себя изжила. "Мы будем применять насилие в той мере, в 
какой нас вынудят к этому, - заявил один из молодых соратников 
Кинга, Джесси Джексон, - и мы будем противниками насилия в той 
мере, в какой дается возможность быть таковыми" (357. 1970. 6. 4. 1 2-
1 3 . 15) .  Тем не менее на съезде ЮКХР в 1969 г. было подтверждено, 
•по ее целью по-прежнему остается "политическое единство черных и 
riелых американцев" .  В то же время новый лидер КРР Р. Иннис в 
1 969 г. открыто заявил: "Мы против политики интеграции и ассими
ляции . . .  Мы утверждаем, что движение за гражданские права мертво" .  
':!ту позицию подтвердил и состоявшийся в 1 970 г. съезд КРР. На 
платформу черного национализма открыто перешел и СККНД, 
изменивший даже свое название, из которого были убраны слова 
"не насильственных действий". 

Продолжало набирать силу движение "власть черным" и в церкви. 
В частности, 4 мая 1969 г. Д. Формен из СККНД, неожиданно прервав 
riогослужение в большой престижной Риверсайдской церкви в Пью
Йорке и заняв кафедру проповедника, провозгласил: "Мы . . .  требуем от 
riелых христианских церквей и еврейских синагог, которые являются 
•шстью системы капитализма, чтобы они начали выплачивать репа-
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рации черн;ому народу в этой стране. Мы требуем от христиан бе 
церквей и еврейских синагог 500 миллионов долларов" .  Спустя три 
НКЧЦ и Национальная конференция экономического разви 
черных поддержали это требование, поскольку "белые церкв 
синагоги неоспоримо являлись моральным цементом структу 
расизма в этой стране . . .  Они способны выплатить из своего о громи 
корпоративного актива определенные репарации за свое соучасти 
эксплуатации черных" . Далее в этом документе, получившем назва 
"Черный манифест" ,  говорилось, что репарации будут и сп ользона 
на создание на Юге земельного банка для черных, лишенных зем 
издательств и типографий, национального забастовочного фонда 
черных рабочих и т.д. (92. 301-308; 203 . 1 35-1 36; 248.  1 1 3-1 16; 305 . 1S  
1 54). 

"Черный манифест" встретил у религиозных организаций дале 
не однозначный отклик. Совет синагог Америки и другие еврейс 
организации, признав прошлые и настоящие несправедливо 
общества в отношении афроамериканцев, осудили тактику, избран 
Д. Форменом. Епископальная церковь решила выплатить 200 т 
долл . ,  а католический архидиоцез Нью-Йорка ответил , что он 
одобряет "Черный манифест" и его требования. В то же время черн 
кокусы в белых церквах и НКЧЦ безоговорочно его поддержа 
Неоднозначна была реакция и афроамериканского духовенства. 
частности, Джозеф Джексон от имени крупнейшей афроамериканск 
деноминации НБК США решительно осудил манифест. Однако мно 
черные священники выеказались в его защиту. И уже это обсто 
тельство показывает, какой путь прошли они всего за 10-12  лет. Нов 
осознание своего места и роли в борьбе за гражданские и человеческ 
права афроамериканцев заставило некоторых из них переосмыслива 
свое понимание христианства и заговорить о "черной теологи 
( 195 . 1 24; 305 . 1 54). 

Так, священник Объединенной церкви Христа в Детройте Альбе 
Клидж основал Националистическое движение черных христиа 
выступавшее за "власть черным" . В храме Черной мадонны, изобр 
женной с чернокожим младенцем на руках, он читал проповеди, 
которых утверждал, что Иисус был революционным нациопалисто 
2000 лет назад боровшимся за освобождение "черной нации - Израили 
от римских поработителей, что цель христианства - освобождени 
народа и что, следуя христианству, афроамериканцы создадут нову 
"черную нацию" ,  свободную от белых угнетателей. Черные христиан 
ские националистические церкви в каждой городской общине буд 
служить объединяющими центрами для черного человека и духовны 
источником его борьбы за освобождение и создание "черной нации" ,  
Одновременно Клидж возглавил афроамериканскую федерацию само· 
определения, финансировал производство одежды в африкаиска 
стиле, добивалея создания в муниципальных школах классов, где обу 
чение велось бы на языке суахили. 

Священник мемориальной церкви Вэйрик в бруклинеком гетто 
Бедфорд-Стьювесант К. Маршалл также рассматривал христианств 
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как  "революционное движение" .  На своем церковном облачении он 
1юсил знак НКЧЦ с цветами "освобождения" - черным, красным, и 
1�:леным, припятыми в свое время в качестве символа возглавляемым 
М. Гарви движением "Назад в Африку",  а в 60-е годы - рядом ради
кальных националистических афроамериканских организаций. Кстати 
мменно К. Маршалл был председателем Конференции экономического 
rазвития черных, подготовившей в 1969 г. "Черный манифест" (89. 177; 
2Н8.  1968, 15 .  1 .  35; 357. 1970. б. 4. 44). 

В процессе развернувшихся в конце 60-х годов среди части 
нфроамериканского протестантского духовенства дискуссий о роли 
ц�:ркви в борьбе за реализацию завоеванных темнокожим населением 
r·ражданских прав родилась новая, соответствующая идеологии "чер
rюго национализма" и очищенная от влияния "белой" идеологии 
интерпретация христианства - "черная теология" .  По мысли ее твор
цов, она должна была придать пробужденному сознанию афроаме
rиканцев соответствующее теологическое содержание, способствую
щее консолидации всех сторонников движения "власть черным" . Свою 
лепту в разработку ее внесли такие религиеведы афроамериканцы, как 
Винсент Хардинг из Спеллмановского колледжа, Джозеф Вашингтон 
из Виргипского университета . Д. Деотис Робертс из Говардекого 
университета,  Джейрод Уилмор из Бостонекого университета . Но 
основной вклад в ее создание, несомненно, принадлежит упомянутому 
уже пастору церкви Черной мадонны в Дейтройте Альберту Клиджу и 
особенно преподавателю Объединенной теологической семинарии в 
Нью-Йорке Джеймсу Кону. 

Говоря в одной из статей о связи между "черной властью" и 
"черной теологией", Дж. Кон подчеркивал, что они действуют на двух, 
но сходных фронтах. Черная теология определяет идею "власти чер
ных" в своем собственно теологическом контексте, анализируя осво
бождение черных в свете евангелия Иисуса Христа. Черная теология -
теологическое оружие власти черных, а власть черных - политическое 
оружие черной теологии ( 1 2 1 .  209). В книге "Черная теология и черная 
власть" он писал: "Черная церковь родилась в рабстве . . .  Черная цер
ковь - дитя протеста, и в этом смысле она является предвестником 
• rерной власти . . .  В отличие от белой церкви . . .  характерными чертами 
• 1ерной церкви, ее уникальности, стали свобода и равенство, протест и 
действие, ибо черный человек боролся за свободу" ( 1 19 .  9 1-97).  В 
книге "Черная теология освобождения" Кон утверждал, что "подлин
но:·�" христианство - религия освобождения, ибо выбор Богом "рабов
израэлитов в качестве своего народа . . .  и воплощение в Христа показы
вает, что освобождение угнетенных является частью сокровенной при
роды самого Бога. Это означает, что освобождение . . .  суть божествен
ной деятельности . . .  Либо Бог идентифицируется с угнетенными . . .  и их 
опыт становится его опытом, либо он является Богом расизма . . .  
Познать Бога - значит быть н а  стороне угнетенных, стать одним из 
них и участвовать в борьбе за освобождение . . .  " ( 1 20. 1 2 1-122, 124). "В 
Америке ХХ в . , - добавлял он, - Христос означает черную власть ! . .  
Это век восстания и революции . . .  " ( 1 19 .  1 12-1 15) .  
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Пастор А. Клидж, в прошлом интеграционист, под влиянием 
Малькольма Х увидел в сепаратистской философии лучший ответ Hl 
проблемы афроамериканцев и также считал, что "цель христианства • 
освобождение черного народа" (203 . 62; 288 .  1 968 . 1 5 .  1 .  7 1 ) .  Свою 
книгу "Черный мессия" он начал с заявления о том, что Христос быn 
"небелым лидером небелого народа, боровшегося за национальное 
освобождение против правления белой нации - Рима" И далее 011 
писал, что "Израиль был черной нацией . . .  Библия была написана 
черными евреями . . .  Иисус был черным мессией .  Он пришеп 
освободить черный народ от угнетения белыми язычниками . . .  Мы 
народ избранный Б огом . . .  " ( 1 16 .  3 ,  43-44, 1 10-1 1 1 ,  272) .  В 1972 r. 
вышла вторая книга Клиджа - "Христианский национализм черных, 
Новые ориентиры для негритянской церкви" ,  включавшая ряд 
докладов участников состоявшейся в 1970 г. конференции Христиан• 
ского националистического движения черных, а также кредо этого 
движения. В ней он дополнил и развил ряд изложенных им ранее 
положений "черной теологии" Белый человек, писал он, исказиn 
подлинное христианство, превратив его в религию для черных 
"воскресного утра",  а церкви под "благочестивым" руководством - 1 
своего рода "общественные туалеты" Подвергая резкой критике 
черную церковь и призывая ее освободиться от "рабского христиан• 
ства" , он требовал ее переустройства и иревращения в "центр борьбы 
за освобождение черных" . Практической деятельности в этом направ• 
лении посвящена особая глава книги - "Программа освобождения" 
( 1 17 .  ХП, 32, 34, 46, 52, 175, 205-229; 203 . 73; 306. 176; 326. 173).  

Клидж был одним из наиболее воинственных поборников "черной 
теологии" и, в отличие от Кона, считавшего ее религиозным аспекто� 
движения "власть черным" ,  объявил ее идеологией "черной ре волю• 
ции" Однако независимо от различий в концепциях между творцами 
"черной теологии" все они были твердо убеждены в том, что путь к 
"освобождению" афроамериканцев лежит не через интеграцию с 
белыми американцами, а через создание ими собственно "черной 
нации". В "черной теологии" они видели важный фактор консолидации 
всех приверженцен этноцентристской и сепаратистской тенденции в 
движении афроамериканцев. 

Основные постулаты "черной теологии" противоречат данным 
исторической науки и были призваны обслуживать скорее идеологи
ческие и пропагандистские задачи использования традиционной в 
условиях трех веков рабства и страданий лояльности американских 
негров христианству и приспособления его к интересам черного 
национализма и сепаратизма ( 1 3 .  36-47; 89. 99-100, 127-153;  92. 69-83). 

* * * 

К началу 70-х годов из 1 6  млн взрослых афроамериканцев, 
исповедовавших христианство, лишь менее 2 млн были прихожанами 
церквей, принадлежавших к деноминациям с преимущественно белым 
составом верующих, где теперь, однако, встречались иногда и черные 

2 1 8  



�11ященнослужители. К Объединенной методнегекой церкви, например, 
11ринадлежало 500 тыс. афроамериканцев, но если раньше болъшии
С'I'ПО их были сегрегированы в отдельных приходах, то с 1 9б8 г. 
h •1ерных епископов (из 45 епископов этой Деноминации) возглавляли 
интегрированные епископские епархии, и даже на Юге в районах с 
1фроамериканцами назначалисъ черные священнослужители. Около 
1 00 тыс. афроамериканцев принадлежали к протестантской еписко
lluлъной церкви. Но особенно высока была доля черных - до 2/5 всех 
1 1рихожан - среди адвентистов седьмого дня (304.  1 23- 1 24;  
357. 1970. б. 4. 41) .  

По-прежнему быстро росла численность черных прихожан в 
католической церкви. За время с 1958 по 19б7 г. она увеличилась почти 
1ш 40%, достигнув 808 ,3 тыс. ( 1 ,7% всех католиков в США), а число 
католических церквей для черных доегигло 5б8. Причем миграция в 
I'Орода Севера и Запада привела к тому, что если в 1947 г. на долю Юга 
1 1риходиласъ почти половина всех черных католиков, то теперь лишь 
треть. Столь быегрый рост числа приверженцеп католицизма среди 
11фроамериканцев был связан с тем, что католическая церковь на 
Втором Ватиканском соборе ( 19б2-1 9б5) публично осудила расовую 
нискриминацию, заявив, что всякий вид лишения основных социальных 
или культурных прав личности по признаку пола расы, цвета кожи, 
языка или религии должен быть изжит и устранен как противный 
/'iожъему замыслу. В энциклике папы Иоанна XXIII ( 19б3 г.) было 
нризнано, что расовая дискриминация не имеет никакого оправдания. 
Кроме того, католическая церковь построила в те годы на Севере и 
Юге многие десятки новых школ для афроамериканцев и благодаря ее 
строго иерархической структуре сумела по указанию своего руковод
ства осущеегвитъ постепенно десегрегацию католических школ Юга. 
Наконец, для многих афроамериканцев,  ассоциировавших свое 
нротеегантское прошлое с бедностью и неполноценноегъю (в отличие 
от некоторых иммигрантских групп), уже сам переход в католичеегво 
означал продвижение к более высокому социальному статусу. Сыграл 
свою роль приток в те десятилетия в США пуэрториканцев, часть 
которых классифицировалась здесь как "негры" (88. 249-253 ;  17б. 84; 
304. 12б; 33б. 3 1 3).  

В результате контакты афроамериканцев с католической цер
ковью заметно расширилисЪ и, как показал проведенный инегитутом 
Харриса в 1966 г. опрос, многие из них считали, что она помогает "делу 
•1ерных" больше, чем протестантские церкви. Тем не менее среди 
50 тыс. ее священников афроамериканцы соегавляли менее 0,3% . . .  

Правда, в 1 9б5 г .  папа Павел VI назначил священника Гарольда 
Роберта Перри епископом в епархии Нового Орлеана, и он егал, таким 
образом, первым черным епископом католической церкви США в 
ХХ в. Но только в 19б8 г. под сильнейшим давлением 800 тыс. черных 
прихожан этой церкви ее высший орган в США создал для изучения 
"расового вопроса" Национальное бюро черных католиков ( 1 1 3 .  593; 
357. 1970. б. 4. 41) .  

К 1970 г .  4/5 всех афроамериканцев, в том числе 95% на Севере и 
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Западе и 60% на Юге, жили в городах. По-прежнему 90% не 
тянского населения принадлежало к независимым черным деном 
циям, общее число которых достигало трех десятков.  Крупнейш 
среди них к тому времени были три баптистские деноминации с об 
числом верующих более 9,7 млн и три методистские деноминац 
общим числом верующих в 2,7 млн (самая крупная по числу прихо 
церквей и священников НБК США во главе с Джозефом Джексо 
насчитывала 5 млн; НБК Америки - около 2,7 млн; Прогреесив 
национальная баптистская конвенция (ПНБК) - 2 млн прихож 
АМЕЦ насчитывала 1 ,5 млн; АМЕЦ Сиона - 770 тыс. ; Христиане 
методистская епископальная церковь (ХМЕЦ) - 444,5 тыс. прихож 
К 1 970 г. эти черные методистские церкви вошли в большой (нас 
тывавший около 15 млн верующих) Консультативный церковный со 
девяти протестантских церквей, куда входили также Объединен 
церковь Христа и белые,  в основном, Объединенная методистсl( 
церковь, епископальная церковь, Объединенная пресвитерианс 
церковь в США, Пресвитеранская церковь в США (Южная), Христи 
екая церковь (Ученики Христа) .  На собрании представителей э 
церквей было решено, что президентом-епископом этой межрасов 
"суперцеркви" каждые два года будут поочередно избираться белы 
черный епископ ( 195 .  7 1-73 ;  304. 123;  336. 237 ; 357.  1970. 2.  3. 46) . 

К тому времени церкви традиционных черных деноминаций ни 
теологии, ни по общему характеру службы уже особенно 
отличались от протестантских церквей "низшего" класса белых амер 
канцев. Обычно во время церковной службы хор, иногда поддерж 
ный прихожанами, в сопровождении органной музыки (а в малень 
церквах пианино) пел гимны , затем паства,  вторя священник 
молилась, после чего происходил часто поглощавший значительн 
долю времени всей службы сбор пожертвований. В некотор 
баптистских и методистских церквах, особенно в кварталах бедно 
служба чаще проходила в более эмоциональной форме и паств 
отвечала священнику словами "да" или "аминь" . 

В типичной негритянской городской церкви воскресная утрен 
служба начиналась в 1 1  часов (хотя кое-где бывали и вечерни 
воскресные службы) и являлась главным событием дня в общине. Д 
детей существовали воскресные школы. Кроме того, проводили 
различные мероприятия в течение недели: женские и мужские дн 
концерты, разного рода собрания и т.д. Сельские церкви, так же как 
многие городские "домашние" ,  пятидесятнические, "святые" и ины 
церкви различных сект и культов, отличались более эмоциональной 
ориентированной на потусторонние сюжеты службой, а также боль· 
шей "раскованностью" прихожан, дающих выход своим чувствам· 
музыкальным талантам. Сельские церкви, обычно построенные ·и 
дерева и без особых претензий, все еще воплощали в провинциально 
глубинке социальный институт, благодаря которому черная общин 
там поддерживала свою социальную сплоченность ( 1 7 1 .  350-35. 1 •  
2 19. 1 29-1 30; 304. 1 26-127). 

Но если в сельских черных церквах независимо от деноминации, 
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которой они принадлежали, разница в степени интенсивности и 
характере выражения прихожанами своих религиозных чувств была 
сравнительно мало заметна, то в городских церквах межденоминацион
ные количественные и качественные различия в религиозном выра
жении оставались весьма заметны. Это показал Х. Льюис в исследо
нании им негритянских церквей, имевшихся в 50-е годы в южном 
I"Ородке с условным названием Кент. 

Наиболее сдержанный и пассивный тип религиозного поведения 
1 1аствы там был отмечен в принадлежавшей к расово смешанной 
1 1реимущественно белой деноминации Методистской епископальной 
1 1сркви на Филдс-стрит, с наименьшим из трех подобных церквей 
• 1ислом прихожан и к тому же с наименьшей долей среди них регулярно 
1 1рисутствовавших на богослужении. Она была старейшей церковью с 
• 1срными прихожанами в городке и считалось почти "фамильной" ,  ибо 
1 1аства ее издавна состояла в основном из потомков нескольких уважа
емых черных семей, причем четверть всех прихожан представляли 
нсего две семьи: Торпов и Робертсов. Это была единственная из трех 
церквей, где активное эмоциональное поведение во время церковной 
службы считалось предосудительным и недопустимым. Прихожане ее 
гордились своим сдержанным поведение},1. "Мы, - заявляли они с 
достоинством, - простые методисты, не африканские, не цветные, не 
методисты Сиона*, а простые, прямые методисты".  Прихожане осталь
I IЫХ двух негритянских церквей считали их "гордецами" и называли 
" черными пресвитерианами" (местная "белая" пресвитерианская 
11ерковь была в городе самой престижной) (243. 1 37-138). 

В АМЕЦ Сиона, на Маунт-авеню, при 150 прихожанах на воскрес
ных церковных службах в среднем присутствовала треть их. Религи
озное поведение паствы было менее сдержанным, чем в церкви на 
Филдс-стрит, к прихожанам которой здесь относились с неодобрением: 
"Мы все цветные; они имели над собой белых епископов; мы же с 
самого начала не имели никого, кроме цветных" .  В то же время их 
религиозное выражение не было столь активным и эмоциональным, 
как у баптистов. Их активность была направлена не на чисто религиоз
ное выражение как таковое, а на социальную деятельность церкви. 

Объединенная баптистская церковь являлась единственной из трех 
негритянских церквей Кента, где служба велась через воскресенье и 
чей пастор не жил в местной черной общине. Из ее 1 1 6 прихожан на 
богослужении обычно присутствовали 40-50. Уровень проповедей 
щесь был ниже, религиозное поведение прихожан гораздо более 
активно и эмоционально. Придерживаясь старомодных обычаев, эта 
r�ерковь по характеру ритуала и паствы была ближе к сельской церкви, 
за что в городе о ней говорили как об "отсталой" .  Ее прихожане были 
твердо убеждены, что единственным одобренным Библией средством 
спасения является крещение путем полного погружения в воду. Все эти 
'Iерты, по мнению Х. Льюиса, придавали этой церкви характер полу
секты (243. 1 38-1 39) . 

' Имеются в виду АМЕЦ, ЦМЕЦ и АМЕЦ Снопа. 
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Между тем в послевоенные десятилетия продолжался проц 
постепенной неуклонной секуляризации мировоззрения урбанизир 
щихся афроамериканцев .  Мечта о небесах, которая столь дол 
поддерживала их, все чаще трансформировалась в сознан 
афроамериканцев в надежду на лучшую жизнь на земле. И э 
находило свое отражение в оценках некоторыми из обитателей черн 
гетто как христианства вообще, так и черной церкви в частно 
Отчаяние недавних мигрантов, лишенных морального цемента южн 
сельской общины, глубоко разочарованных "предательством белых'' 
крушением своих надежд, передко приводило к тому, что отдельные 
них поворачивались спиной к церкви, находя психологическу 
разрядку в компаниях, собиравшихся в пивных барах на уличи 
перекрестках. « "Несбывшаяся мечта" о свободе и равенстве,  де 
манизация жизни в кишащих людьми черных гетто Севера разруш 
представления, ассоциировавшиеся у миллионов черных людей 
нормами и ценностями евангелической протестантской этики, - пис 
по этому поводу Д. Уилмор. - Когда черные обнаружили, что для 
не только американская мечта была фикцией, но и черная церковь 
несколькими примечательными исключениями была, как правил 
безразлична к их положению, в жизни их, подобно глубокой трещи 
после землетрясения, образовалась духовная пустота и шоковая во 
разочарования и неверия унесла в пучину якоря веры» (378. 234-23 
И далее он констатировал, что едва ли христианская церковь где-ли 
еще подвергалась более длительной и непрерывной критике 
стороны бывших ее черных приверженцев. 

Описывая метаморфозы, не столь уж редкие для сельск 
мигрантов и их потомков в Гарлеме, Джеймс Болдуин в повести "Иди 
вещай с горы" ,  так живописал ее героев - Элизабет, Ричарда и 
друзей:  «Ни один из них не ходил в церковь - едва ли можн 
вообразить, что они знали о ее существовании - ежечастно, ежедневн 
в разговорах, в повседневной жизни и в сердцах своих они проклинал 
Б ога. Все они, видимо, говорили то, что сказал Ричард, когда он 
[Элизабет] боязливо упомянула любовь Иисуса: "Ты можешь переда 
этому паршивому выродку, чтобы он поцеловал мою большую черну 
задницу"» (77 . 179-1 80) . 

Автор исследования "Развитие негритянской религии" Руб 
Джонстон провела в конце 40-х - начале 50-х годов ряд опросоf 
черных священников и прихожан трех негритянских сельских церквей 
и двух городских церквей в графстве Оранжбург (Южная Каролина), а 
также нескольких негритянских церквей в Б остоне (Массачусетс) . В 
результате этого опроса она пришла к выводу о том, что происходит 
явное ослабление эмоционального характера службы в негритянских 
церквах и различных ритуалов и обрядов не только на Севере, но и в 
небольтих городах Южной Каролины. Если еще в 1936 г. похороны 
были важным событием, привлекавшим чуть ли не всех членов 
общины, пишет Р .  Джонстон, и проводились с ярким всплеско:t.( 
неудержимых эмоций, то в 50-е годы даже в сельских общинах 
похоронпая церемония резко сократилась во времени, немногие 
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оплакивающие и соболезнующие выражали свои эмоции гораздо 
менее демонстративно. Традиционные магические ритуалы при 
rюгребении, если не считать изолированных районов с малограмотным 
rшселением, вообще исчезли. В городах же похоронвые церемонии 
мюбще все чаще совершались в похоронных бюро или прямо на 
кладбище. При этом надгробное слово, чтение Библии и отпевание 
1ннимали не более 20--30 минут. Весьма популярные еще в ледалеком 
rrрошлом так называемые полевые молитвенные собрания, на которые 
r rриходили люди из дальних мест, продолжали интересовать лишь 
очень немногих (2 19.  63-65 , 67-68). 

Менее эмоциональными стали обряд "обращения" в веру и сама 
1\Срксiвная служба в негритянских церквах. Опрос черных священников 
rюка�ал, что большинство их, как в Южной Каролине, так и особенно в 
J>остQне, выеказались в пользу "умеренного" выражения эмоций в вере 
11 БоГа,  рай и ад и в церковной службе. "Убеждения людей относи
•rельно всевышнего ослабли. В умах людей сегодня Бог не на первом 
1шане; вера в Христа сегодня менее горяча. Люди отвернулись от Бога 
Авраама, Бога Исаака, Бога Якова, Бога их предков, Б ога своих 
11редков - Бога человечности", - писала Р. Джонстон (2 19.  74, 79) . 

�то же касается ответов на вопрос об отношении к межрасовым 
1 1ерквам, то, хотя большинство как северных,  так и южных 
1 1ерковников и прихожан (84 и 122) предпочли их сегрегированным, 
почти треть их - и в основном это были южане - выеказались против 
межрасовых церквей. Правда, многие оговаривали, что это связано с 
обстановкой, в которой они живут, а не с тем, что они сторонники 
сегрегации. Другие же заявляли, что чувствуют себя неприятно с 
1rицами иной расы, "относящимися к тебе с презрением" .  И эта их 
позиция, по мнению Р. Джонстон, была культурно обусловлена окру
жающей средой, хотя среди противников межрасовых церквей нахо-
1\Ились и такие, кто извлекал из сегрегации в церквах определенные 
IIЫГОДЫ (219. 165-1 69, 174-177). 

В другой книге - "Религия негритянских протестантов" , опублико
ванной двумя годами позже, Р. Джонстон вновь констатировала, что 
традиционная религия афроамериканцев уходит в прошлое, уступая 
место вере, характеризуемой эмпирическими заботами практической 
жизни. А движение негритянской церкви в направлении норм и 
ценностей среднего класса все больше отдаляет ее от простого народа 
и тем самым от основной проблемы черной общины. "В церкви 
эмпирического типа духовная близость создается путем складывания 
ассоциаций людей образованных и зажиточных. Внутреннее разделе
ние в структуре церкви способствует тому, что традиционные хрис
тиане или люди экономически не обеспеченные оказываются в 
тяжелом положении. Такие люди ищут новые религии" (220. 2 1 2). 

Исследование, проведеиное Х. Льюисом, в уже упомянутом южном 
городке Кенте и его округе с тремя городскими и шестью сельскими 
негритянскими церквами, показало, что заполнялись прихожанами они 
"только по особым случаям". Хотя 90% всех местных афроамери
канцев считались паствой этих церквей, "активными" прихожанами 
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являлись менее 3/5 их и только 1/3 последних, или 1/6 всей числящейt: 
черной паствы,  обычно присутствовала в церкви на воскресноl 
утренней службе . Но имелись и такие прихожане, которые появлялис1 .  
в церкви всего раз в году. Характерно, что во всех трех основны� 
церквах число женщин всегда превышало число мужчин, как Ш •  
количеству присутстнvющих в церкви, так и по уровню посещаемости. 
И вообще, хотя руководство церквами находилось в руках мужчин, 
женщины пользавались там большой косвенной властью, на долю их 
приходилась большая часть финансовой и моральной поддержки, 
оказываемой церквам (243 . 129-1 30). 

В 1958 г. Герхард Ленски организовал обследование ряда черных и 
белых церквей Детройтского округа, показавшее, что распространен• 
ное в то время мнение , будто афроамериканцы гораздо �олее 
религиозны, чем белые американцы, ошибочно. Оказалось, что еслв 
речь идет о вере и посещаемости церкви, то афроамериканцы 
действительно несколько опережают белых протестантов, но заметно 
уступают католикам. Выяснилось, что на воскресных богослужениu 
здесь присутствовали в среднем около 2/5 черных прихожан, прuчем у 
представителей среднего класса этот показатель был выше, чем у 
прихожан из "низшего" а 5% афроамериканцев вообще никоi;да но 
посещали церковь. Что касается религиозной ортодоксии, то и в этом 
отношении на первом месте стояли католики, затем следовали черные 
протестанты, а далее белые протестанты. Из своего анализа Ленски, 
имея в виду черных протестантов, делал вывод , что "в следующем 
поколении существует вероятность упадка как в доктринальной 
ортодоксии, так и в набожности" .  

Результаты опросов, проведеиных тогда же институтом Гэллапа, 
показали, что хотя посещаемость церквей среди католиков была в 
полтора раза выше, чем среди черных протестантов, но при сравнении 
подобных показателей у белых и черных баптистов последние были 
впереди. Тем не менее более высокий процент черных, чем белых, 
протестантов считал, что религия теряет влияние в жизни американцев 
(88. 8-9; 239. 14-16, 20, 36, 4 1 , 44, 49, 52, 54, 57-59). 

Все это наряду со все более заметным стремлением определенной 
части священнослужителей афроамериканской церкви не форсировать 
десегрегации и сохранить в своекорыстных целях статус-кво побудило 
тогда Э .Ф .  Фрэзиера и Д.Р.  Вашингтона выступить с предупрежде
ниями, что традиционная черная церковь превращается в препятствую
щую интеграции афроамериканцев консервативную силу и, переставая 
служить их чаяниям, становится вместо этого орудием социального 
контроля над ними ( 1 76. 76; 243 .  10). 

В 60-е годы общая тенденция падения престижа институционного 
христианства в США даже усилилась. О резком падении влияния 
религии в те годы свидетельствуют, в частности, опросы, проведеиные 
в "большом" обществе : если в 1957 г. считали, что оно сокращается , 
лишь 1 4 %  американцев (в том числе 7 %  католиков и 1 7 % 
протестантов), то в 1968 г. - уже 67% (в том числе 6 1 %  католиков и 
69% протестантов) .  Что же касается мнения афроамериканцев,  то 
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среди них, по данным опросов института Гэллапа, за время с 1957 по 
1 967 г. подобный показатель вырос с 39,8 до 66,5%. Особенно прояви
лось падение влияния негритянской церкви в бессилии ее убедить 
б6льшую часть своих прихожан в необходимости сексуальной воздер
жанности, брачной верности, святости семейных уз и родительской 
ответственности. "Общее влияние церквей в негритянской общине, -
констатировали в 1965 г. социологи Л. Брум и Н. Гленн, - явно 
сократилось и не представляется вероятным, чтобы церкви скоро 
трансформировали жизнь негров низшего класса, ибо их наиболее 
верующие приверженцы главным образом женщины, а для укрепления 
семьи необходимо сотрудничество с мужчинами" (8 1 .  1 87 ;  88 .  9 ;  
1 05 .  20-2 1 ;  176. 76). 

Характерные результаты принесло обследование, проведеиное во 
второй половине 60-х годов в гетто Нового Орлеана. Так, в четырех 
приходах там до 85% прихожан составляли женщины, большинство 
которых не имели никакой социальной "отдушины" ,  кроме церкви. 
73% женщин и лишь 37% мужчин ответили, что у них нет "настоящих 
друзей" помимо их общих знакомых по церкви. На вопрос, как часто 
они посещают церковь, были даны следующие ответы - "регулярно" :  
отцы - 38%, матери - 60%; "периодически": соответственно 4 1  и 25%;  
"редко или никогда" : 2 1  и 12%.  Таким образом, большинство прихожан 
составляли более старые мужчины, но чаще женщины, жаловавшиеся 
на то, что другие члены их семей проявляют мало интереса либо 
вообще не проявляют интереса к церковной службе и присутствуют на 
ней лишь по особым случаям, да и то под нажимом. Пасторы также 
подтверждали, что очень мало молодых взрослых и тем более 
молодежи интересуются службой и вообще церковными делами. Один 
из пасторов прямо сказал, что 90% бюджета и поддержки его церкви 
"приходит от бабушек".  Хотя почти все пасторы-мужчины (одной 
эзотерической сектой здесь руководила женщина) и лишь несколько 
женщин занимали видные церковные посты, пасторы признавали 
влияние женщин и считались с их пожеланиями. Видимо, поэтому 
большинство церквей в гетто были больше озабочены чисто риту
альными интересами и процедурами, чем трудными мирскими практи
ческими проблемами своей паствы. Очевидно, не веря в возможность 
решения этих проблем собственными силами, прихожанки прилагали 
главные усилия к освобождению от груза этих проблем хоть на 
несколько часов в неделю, когда они "наслаждаются" службой в 
церкви. И несмотря на то что некоторые молодые пасторы в этом 
гетто в 60-е годы выдвинулись как активисты борьбы за гражданские 
права,  большая часть местных афроамериканских церквей как 
институтов оставалась вне этой борьбы. Естественным результатом 
была негативная реакция черной молодежи гетто, часть которой 
нримкнула к борцам за равные гражданские права либо к черным 
мусульманам (355. 158-160). 

"Как показывают исследования, - констатировал в 1966 г. прези
нент Межденоминационного теологического центра (преимущественно 
афроамериканского) в Атланте Г. Ричардсон, - в негритянских 
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общинах существует мало финансируемых церковью программ по 
руководству молодежью, образованию взрослых, заботе о здоровье и 
культуре, оказанию помощи в приобретении квалификации и работы", 
Неудивительно, что не только в новоорлеанском, но и в других черных 
гетто представители местного духовенс!lва стали подвергаться, 
открытой критике и осуждению. А в li)рлеме возникли даже 
прозванные "пятипроцентовиками" банды, которые под предлогом 
того, что "кровопийцы-проповедники и их церкви" истощают 
достояние черной общины, не внося должного вклада "в ее борьбу", 
требовали в своих кварталах со священника выплаты 5% его 
месячного жалованья. В некоторых городах негритянские церкви, не 
реагировавшие на нужды общины, становились жертвами вандалист
ских выходок. "В период с 1964 по 1968 г. , - замечает в этой связи 
Д. Уилмор, - в гетто, вероятно, было бы разрушено больше церквей, 
если бы люди, подобные М.Л. Кингу и А. Клиджу, не создали новый 
образ духовенства, а некоторые молодые священники не приняли 
участия в освободительном движении на Севере" (63 . 4 1 2 ,  4 1 3 ;  
378 .  235). 

Результаты обследований, проведеиных в 1 967- 1 97 1  гг. среди 
500 студентов в кампусах афроамериканских колледжей на Севере и 
Юге, показали, что, хотя 85% этих студентов выросли в религиозных 
семьях, 76% сообщили, что теперь они не связаны с религией. Причем 
многие из них заявили, что разочарованы в "черных священникахj, 
которые просто пропаведуют о небесах и не желают вникать в 
повседневные проблемы черных людей здесь на земле" ( 195.  16-17). 1U. 
симпатии были на стороне таких людей, как М.Л. Кинг, Джесси 
Джексон, А. Клидж, Малькольм Икс, но скорее как политических 
борцов, чем как священников. 

Примерно 1 ,5-2 млн афроамериканцев-протестантов, не входив
ших в шесть больших черных деноминаций, принадлежали к двум с 
половиной десяткам меньших независимых афроамериканских бап
тистских, пятидесятнических и других евангелических деноминаций, 
насчитывавших от нескольких сот до сотен тысяч приверженцев. 

Массовый приток в большие города черных мигрантов ·из сельских 
районов Юга, в большинстве своем баптистов, по-прежнему оставался 
главным резервуаром, откуда продолжали черпать своих привержен
цев пятидесятнические, "святые" и другие евангелические церкви. 
Тысячи недавних мигрантов, социально "вырванных с корнем" из своих 
общин, первое время пребывая в состоянии растерянности и психоло
гического стресса, отчаянно нуждались в обретении общего базиса 
идентификации. И многочисленные "церкви Бога",  "единого Иисуса 
Христа" , " апостолические" ,  "святые" церкви помогали им создать 
такой базис - реальную основу для воссоздания · общины, обретения 
идентификации и чувства· самоуважения. 

По некоторым данным, к началу 70-х годов в США насчитывалось 
до 200 пятидесятнических деноминаций и групп. Подавляющее боль
шинство их были <Щгрегированы и состояли из белых американцев, 
однако имелось и несколько десятков афроамериканских (крупней-
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шая - Церковь Бога во Христе), а также с расово смешанным составом 
прихожан. Многие из последних возникли еще задолго до второй 
мировой войны, как, например, Ассамблея мира, имевшая в 60-е годы 
550 приходов и 45 тыс. прихожан, или Церковь Бога (основанная в 
1 924 г. "матерью" И. Робинсон под названием Американская святая 
церковь горы· Синай). Дом молитвы для всех людей, созданный еще 
Марселина Маиузлом да Грака, прозванным Дэдди Грейсом, 
продолжал функционировать и после смерти в 1960 г. его основателя. 
Преемники покойного утверждали в 60-е годы, что располагают 
300 церквами в 60 городах с чуть ли не 3 млн прихожан, что, конечно, 
не соответствовало действительности (30. 29; 336. 2 14-2 1 5 ,  254, 258-
26 1 , 264-266). 

Однако немало пятидесятнических церквей, групп, движений 
возникли и после второй мировой войны. Так, один из черных 
выпускников библейского колледжа Ассамблей Бога основал в 1955 г. 
независимую пятидесятническую церковь Дом откровения и спасения, 
располагавшую двумя приходами, имевшими 75 прихожан, в большин
стве афроамериканцев, но также и нескольких белых американцев. 
Как правило, и в других расово смешанных пятидесятнических церквах 
подавляющее большинство прихожан составляли афроамериканцы. 
Но бывали и исключения. Например, в 60-е годы в разных районах 
США под лозунгом возвращения к первоначальному христианству 
происходили очередные всплески ривайвелистских ("оживленческих") 
движений и харизматических обновлений. Одним из них было пятиде
сятнического толка движение А. Аллена, развернувшееся в штатах 
Юга-Запада, но затем с мигрантами из этих районов распространив� 
шееся на промытленные города Севера. Учение Аллена рассматри
вало мир как борьбу добра со злом, использовало веру в демонов, 
исходило из апокалиптической эсхатологии, предрекавшей неизбеж
ность гибели Америки в результате действия особого нервного газа. 
Хотя основными приверженцами этого движения являлись белые 
американцы, но немало было и черных (главным образом женщин) из 
"низшего класса" .  В то же время независимая афроамериканская 
пятидесятническая группа - Апостольская борьба святой церкви Бога, 
попытавшаяся объединиться со своими белыми братьями по вере, 
встретила с их стороны категорический отказ (30. 30; 74. 405-407, 4 1 3-
415 ;  336. 26 1) .  

Американский религиевед Д. Хэрдон приводит следующее описа
ние очевидцем молитвы-исповеди пятидесятников и обретения дара 
"говорения на языках". "Наконец, состояние стало благоприятным. Все 
устремлены вперед в предвкушении даров. Исповедь совершена, 
возбуждение нарастает. Эмоции молящихся нарастают. Некоторые 
вопят, другие впали.· в ·транс либо в полном экстазе ритмично движут 
руками и всем корпусом. Один начал трястись и пророчествовать в 
молитве. Он стал говорить быстрее и быстрее, слова не получались, 
слышалось лишь какое-то клокотание в горле, и он разразился 
потоком слов, не имевших обычного значения. Религиозный экстаз . 
пятидесятников ослаб, благодать была достигнута, звучит аллилуйя, 
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люди толпятся вокруг божьего избранника, подбирается популярный 
гимн, и волна эмоционального возбуждения, ощутимого даже неверуК>"' 
щим наблюдат�лем, охватывает общину подобно электрическому, 
заряду".  Такое почти не наблюдалось в методистских церквах Ц 
полностью отсутствовало в церквах епископальных, пресвитериански*; 

u '· 
и других деноминации, связанных, как правило, с прихожанами иr 
среднего и "высшего" классов. Это, видимо, и дало Д. Симпсон)11 
основание назвать пятидесятничество "религией, почти идеально' 
приспособленной к нуждам низших социально-экономических классоn'!: 
( 199. ЗОб; 336. 263). 

Заметно выросло в 5�0-е годы число приверженцен Движенц 
миссий мира, основанного в 20-е годы Дж. Бейкером, известным пoJt' 
именем Отца божественного. Уже к началу 40-х годов он стал! 

обладателем большого состояния, в том числе загородных резиденцийG
.
• 

с плавательными бассейнами, парками, площадками для гольфа, ,), 
также магазинов, солидных банковских вкладов, но в 1942 г. вы"нуждеqJ

. был перенести штаб-квартиру Движения миссий мира из Нью-Иорка � 
Филадельфию. Правда, в годы войны и первое время после нее числ� 

j приверженцен секты несколько сократилось, тем не менее принадле�! 
жавшие ей гостиницы, предприятия и заведения процветали, припое�

.

· 
немалый доход. После смерти его первой - черной - жены Дж. БейкеJ1i 
в 1946 г. женился на уроженке Канады молоденькой белой стенограJ 
фистке Эдне Роз Ройтчинг. К началу 60-х годов секта располагал�!,,; 
десятками Центров мира (как стали называться ее "миссии"), владевi 
ших агентствами по найму рабочей силы, домами для престарелых,J 
детскими приютами, вечерними школами для взрослых (88 .  1 84� 
1 14. 124-1 27; 229. 142, 144, 145). } 

В 1965 г. Бейкер скончался, оставив вдове многомиллионно�i 
состояние и титул главы секты - Матери божественной. "Многие. j 
полагают, что движение неожиданно исчезло с его смертью, - писал об!• 
Отце божественном в 70-е годы профессор Тринити-колледжа в' 
Хартфорде Л. Баррет, - но оно не прошло бесследно" .  Посетив штаб�J 
квартиру Отца божественного, он нашел, что "пустое кресло Отца 
божественного олицетворяет его живое присутствие среди последо·4 
вателей. К нему адресуются, как если бы он был жив, и это1 
свидетельствует о продолжающемся общении с ним" (79. 2 14; 229. 147) . ;  

В 1982 г. городским советом Филадельфии были официально 
отмечены 40-лет�е переноса туда штаб-квартиры Движения миссий 
мира и его более чем полувековая деятельность в области обеспечения, 
многих тысяч безработных, бездомных, голодных, отчаявшихся людей 
кровом, пищей за самую минимальную плату, одеждой, работой. В 
специальном решении городского совета отмечалась борьба Движения' 
против алкоголизма, наркомании, курения, за мир между людьми и 
народами, против фашизма, всякого насилия и войны. Документ с. 
этими решениями был торжественно вручен 4 февраля 1982 г. Матери 
божественной (301 = 302. 1 83-1 85). 

Растущий приток черных сельских мигрантов в города, сопровож
даемый дезорганизацией важных аспектов их социальной жизни, 
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ощущением отчаяния и стремлением найти для себя какое-то 
психологическое убежище, способствовал появлению в черных гетто 
все новых сотен уже описанных в пятой главе "домашних" церквей
молелен (store front churhes). О том, как происходил этот процесс в 50-
60-е годы на примере Сиракьюз (штат Нью-Йорк), рассказал А. Гар
рисон. Первое обследование "домашних" церквей в этом городе 
проводилось в 1937 г. , когда там проживало всего 2,4 тыс. афроамери
канцев. В 1 950 г. число их превысило 5 тыс. , причем 93% из них 
проживало в трущобном районе близ центра города. Ко времени 
обследования, проведеиного в 1961-1962 гг. , число темнокожих жите
лей Сиракьюз превысило 1 2,2 тыс.,  но в старом гетто жило только 
72% их. Остальные проживали в другом районе, и вместе с ними ушли 
из центра, поменяв местоположение, некоторые "домашние" церкви. 
Стремление таких церквей следовать за переселяющимся негритян
ским населением отмечается многими авторами. К 196 1  г. в городе 
насчитывалось уже 16 черных "домашних" церквей. Возникновение их 
обычно связано с появлением и ростом числа в данном районе 
недавних черных сельских мигрантов, которым эти церкви облегчали 
адаптацию к городскому окружению. Иногда паства и пастор такой 
церкви являлись выходцами из одного южного графства (88. 24 1) .  

Характерно, что постепенно в процессе адаптации и культурной 
трансформации некоторые религиозные группы покидали свои 
"домашние" церкви и становились признанными - "организованными" 
церквами. "Наша церковь, - рассказал интервьюэрам один из местных 
священников в Сиракьюз, - была основана в 1947 г. в День Валентина. 
Тогда у нас было пять прихожан. Мы перебрались из нашего первого 
месторасположения � жилой комнаты моего дома в помещение на Ист 
Файетт-стрит, 1055 .  Здесь наша паства выросла до девяти человек. 
Потом мы размещались на Саус Мак-Брайд-стрит, 808. Там у нас было 
сто прихожан и мы вступили в Баптистскую конвенцию. Затем наша 
церковь переместилась на Таунсенд-стрит, 9 1 2 .  Мы обрели здесь 
собственность и число наших прихожан выросло до 800. Когда нам 
стало там тесно, мы переехали в старый Театр Алькасара на Рэйнор и 
Оквуд-авеню. Мы оставались там, пока ремонтировалась наша 
нынешняя церковь. Эта церковь была полностью снесена и построена 
заново. Теперь у нас примерно 1 800 прихо:жан" (88. 244). 

И хотя, как сообщал А. Гаррисон, многие из первоначальных 
прихожан "домашней" церкви оставались с этим священником, он в 
196 1  г. руководил уже одной из крупнейших конгрегаций в районе, 
который становился новым черным гетто в Сиракьюз. Все это 
помогает ответить на вопрос о том, почему появлялись, а затем исче
зали многие "домашние" церкви и как некоторые из них превращались 
в "организованные" церкви. 

Обследование, проведеиное в начале 60-х годов в Центральном 
Гарлеме, показала, что из имевшихся там 4 1 8  церквей только 
1 32 располагались в специально построенных церковных зданиях, 
2 14 представляли собой "домашние" церкви, а 54 размещались в разных 
общественных и частных залах для собраний. Весной 197 1 г. там же, в 
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Центральном Гарлеме, главным образом путем контактов на устном · 
уровне было проведело обследование с целью определения степени 
активности нескольких местных "домашних" церквей. Оно показало, в 
частности, что в пяти из них священники печатали и утром 
расклеивали на стенах зданий листовки-объявления о предстоящей 
вечерней церковной службе с указанием дня, часа и места ее 
проведения. В трех из этих пяти "домашних" церквей молитвенные 
собрания проходили регулярно раз в неделю уже полгода, с осени 
1 970 г., а в двух - начали проводиться недавно. Никогда на таких 
собраниях не бывало более 25 прихожан, треть которых составляли 
дети до 10 лет, часто малые на руках матерей. Среди прихожан 
преобладали обычно женщины, проповедияком во всех пяти случаях 
был мужчина. По словам одного из них - единственного согласив
шегося дать интервью, "дела идут хуже, когда устанавливается 
хорошая погода . . .  Люди больше времени проводят на воздухе . . . Я веду 
службу для людей и никого приходить сюда не принуждаю. . .  Я 
проиоведую слово божье, и это их устраивает" . Его средний сбор за ' 
службу, которая длилась 1-2 часа, составлял 10  долл. "От этого, - ! 
заметил он, - не разбогатеешь. Если бы я хотел разбогатеть, я бы этим 
не занимался. Вы можете мне поверить . . .  Я просто помогаю людям 
найти путь к Богу" ( 195. 79-80; 304. 125). 

Многочисленные "домашние" церкви и культовые группы, вроде 
Отца божественного или Дэдди Грейса, играли для своих привер
женцев важную очистительную роль, обеспечивая им возможность 
"выпустить пар " ,  освободиться от эмоций, которых они не могли 
выразить ни в переполленных людьми жилых домах, ни на работе. 
"Домашняя" церковь ослабляла стресс, смягчала разочарование, прида
вала своим прихожанам силу, идентичность, достоинство. Несмотря на 
различия между "домашними" церквами баптистских групп и "домаш
ними" церквами пятидесятнических и "святых" групп, в характере 
службы, пения и других ритуальных аспектах тех и других наблюдался 
определенный шаблон, тогда как в проповедовании, по выражению 
А. Гарр;исона, исследовавшего эти сюжеты, - "непредска�уемый, 
неконтролируемый мир" .  Иначе говоря, в "домашних" церквах - в 
процессе культурной трансформации сельского южного наследия 
американских негров и иревращения их в афроамериканцев -
происходила шаблонизация в ритуале и ценностях, сообщаемых в этих 
церквах. Как выше было показало на примере Сиракьюз, некоторые 
религиозные группы в процессе культурной трансформации и шабло
низации покидали "домашние" церкви, а иногда последние постепенно 
превращались в признанные церкви (202. 242, 244 ) .  

* * * 

В 70--80-е годы глубокие иреобразования в производительных 
силах, связанные с новым этапом процесса НТР, привели к дальней
шим качественным изменениям в американской экономике - в трудо
вых ресурсах, общественном разделении труда, характере использо-
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вания рабочей силы. Изменялась ее социальная и отраслевая структу
ра, происходили важные сдвиги в профессионально-квалификацион
ном составе, менялось положение различных групп рабочей силы на 
рынке труда и методы ее эксплуатации. Резко ускорился, в частности, 
рост числа "белых воротничков" - работников преимущественно 
умственного труда, тогда как темпы роста числа "синих воротничков" 
производственных рабочих - замедлились. Бурное развитие в эти годы 
наукоемких отраслей промышленности, насыщение новейшей 
техникой сферы услуг предъявили новые требования к типу 
квалификации. Произошел переход от квалификации, приобретенной 
в результате многолетнего эмпирического опыта, к квалификации, 
основанной на базе программного общекультурного и общетехничес
кого образования. 

Все это самым непосредственным образом отразилось на соци
ально-экономическом положении темнокожего населения. Так, в 
1 960 г. каждый американский фермер в среднем " кормил" 
26,8 человека, а в 1983 г. - 76 человек. В результате, если в 1 970 г. в 
сельском хозяйстве было занято 3 ,9% работавших афроамериканцев, 
то в 1988 г. - менее 1%. Из 2, 1 млн ферм в США им принадлежали 
лишь 23 тыс. , а темнокожее фермерское население не превышало 
145 тыс. человек. Правда, в сельских районах еще проживало 10-12% 
афроамериканцев, но более 9/1 0  их работали в соседних городах. 
80,5% афроамериканцев в возрасте от 25 до 35 лет имели среднее,  а 
1 1 ,3% - высшее образование. Доля "белых воротничков" в целом с 
1970 по 1988 г. выросла среди них с 24 до 42% (в том числе специалис
тов и менеджеров до 15%) ,  тогда как доля "синих воротничков" 
сократилась с 37 до 26%. Более чем в 1 ,5 раза вырос "новый средний 
класс" , и доля состоятельных афроамериканцев, ушедших из гетrо и 
обитающих в черных пригородах увеличилась с 1/6 в 1 970 г. до 1/4 к 
концу 1980-х годов. Но в то же время вырос уровень безработицы 
среди темнокожих граждан ( 1 27 .  1989. 442. 20, 25 ; 249. 267-268, 448-
449; 309. 1988. 1-2. 4 1 ; 344. 1990. 38, 53,  133, 350, 445, 638, 639, 64 1) .  

В 1970-е годы движение гражданских прав вступило в новую фазу, 
отличную от 50-60-х годов, когда оно не только добилось крупных 
побед и признания, но и принесло многим афроамериканцам чувство 
достоинства и гордости за свои достижения. В целом, как община, они 
завоевали равное избирательное право, равные права на жилье , 
образование, получение работы. В 1983 г. власти вынуждены были 
объявить день рождения М.Л. Кинга национальным праздником. 
Однак.о эти успехи мало изменили социально-экономическое поло
жение почти половины афроамериканцев. В годы экономических 
кризисов вдвое больше черных, чем белых, теряли работу, а доходы 
черных понижались гораздо больше, чем белых. Фактическая, хотя и 
завуалированная, расовая дискриминация несмотря на все юридические 
запреты как на рынке труда, так и в сфере высшего образования 
сохранялась. Поэтому основным требованием афроамериканцев стало 
теперь не юридическое равноправие - "равенство возможностей" , а 
"равенство результатов" ,  ибо официальное получение гражданских 
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прав не поколебало основ социально-экономического неравенства. 
Поэтому в повестку дня встали такие проблемы, как безработицц, 
минимум зарплаты и уровень жизни, строительство жилья, страхо
вание и социальное обеспечение, и т.д. 

На сцене появились новые афроамериканские организации и 
межрасовые коалиции, добивавшиеся фактического равенства черных 
во всех сферах жизни. Наиболее известной из них стала основанная в 
197 1  г. бывшим соратником М.Л. Кинга баптистким пастором Джесси 
Джекеоном на базе группы, отколовшейся от ЮКХР, организация 
"Люди, объединенные для спасения человечества" (англ. аббревиатура 
- PUSH, рус. - ПУШ). Главной ее задачей было улучшение социально
экономического положения афроамериканцев. "Борьба в той форме, 
какой мы ее знали, закончена, - говорил он. - Теперь, когда мы 
располагаем правом голоса, нам нужны средства для финансирования 
избирательных кампаний. Теперь, когда мы имеем право свободного 
найма жилища, нужны деньги, чтобы приобрести это жилище" .  
Поэтому программа "Операция ПУШ", делавшая особый аспект на 
деятельность среди черной бедноты, включала сотрудничество и 
соглашения как с профсоюзами, так с корпорациями и банками 
(249. 266; 282. 253-255). 

Важным направлением движения афроамериканцев стала борьба 
за реальное осуществление политического равноправия, и к 1 989 г. 
число их на выборных должностях в федеральном Конгрессе и 
местных органах власти возросло в пять раз, превысив 7,2 ты с. ,  в том 
числе 24 (и среди них несколько священнослужителей) в Конгрессе, 
4 1 7  в законодательных собраниях штатов, более 300 мэров городов. 
Причем 2/3 их были избраны при поддержке белых избирателей. Тем 
не менее доля черных на выборных постах не превышала 1 ,5% (тогда 
как в населении США - 12 ,4%) (249. 2 1 6-2 1 8 ;  36 1 .  1 990. 23 .  7 .  23;  
344. 1990. 257,  260). 

Поддержка черных кандидатов на местных выборах, так же как и 
периодические опросы общественного мнения, свидетельствовали, что 
значительная часть белого населения постепенно расстается со 
многими расистскими предубеждениями. Но в то же время опросы 
показали, что, хотя расовые предрассудки среди части белого 
населения постепенно уходили в прошлое, этот процесс почти не 
затронул глубинных сфер сознания значительной части белых 
американцев, не говоря уже о бытовом расизме, пропитавшем едва ли 
не все поры жизни страны (288 .  1979. 26. 2.  37-38). А в 80-е годы си
туация в этом отношении даже ухудшалась. "Не вызывает сомнения, -
заявил в 1987 г. президент ЮКХР Риверенд Д. Лоури, - что политика 
администрации президента Рейгана расширила пропасть, разделяю
щую расы . . .  Он задает тон, и люди следуют его руководству" .  Во 
всяком случае в конце 80-х годов в позиции белых американцев в этом 
отношении, по словам авторов книги "Расовые отношения в Америке" ,  
наблюдалась "смесь прогресса и сопротивления" , более горячая под
держка "абстрактных принципов" интеграции, чем их претворения в 
жизнь" ( 15 1 .  1987. 4. 1 36; 288. 1988. 7. 3. 26). 
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Между тем в религиозной жизни США происходили важные 
перемены. С одной стороны, продолжался еще более ускоренный 
взлетом техницистско-сайентистской мысли на новом этапе НТР 
процесс секуляризации - утверждения в сознании людей научного 
взгляда на мир и связанной с этим десакрализации миропонимания, 
кризиса религиозного сознания. В появлении множества новых 
"секуляризованных" ,  "мирских",  "политических" и других теологий, 
призванных приспоеобить христианское вероучение к реальностям 
последней четверти ХХ в. и получивших название "секулярного 
христианства" ,  нашла выражение девальвация многих религиозных 
форм. В частности, продолжалась либерализация "традиционных" 
христианских церквей. Хотя теологические разногласия между 
различными вероисповеданиями сохранялись, центральными вопроса
ми их взаимоотношений все больше становились не специфически 
религиозные,  а социальные и идеологические проблемы : вопросы 
внутренней и внешней политики, идейного воспитания молодежи, 
мировоззренческой основы образования , расовой политики. 
Протестантский религиозный модернизм все более настойчиво 
выступал за вовлечение Бога в мирские дела и причастность его к 
земным заботам человека. Это вело к сближению по идеологии и 
организационной структуре основных протестантских деноминаций, 
усилению экуменических тенденций и дальнейшему объединению 
христианских церквей, ко все более частым выступлениям их единым 
фронтом в толковании ценностей американского образа жизни, а 
также к сближению их с нехристианскими конфессиями (3 1 .  1 2 1 ;  
5 1 .  2 1 0-227 ; 5 3 .  78) .  Национальный совет христианских церквей, 
объединяющий свыше 45 млн американцев разных вероисповеданий, 
является одним из активных членов Всемирного совета церквей и 
участников экуменического движения. В области внешней политики он 
последовательно выступает с антивоенных и миротворческих позиций, 
а в области внутренней - в поддержку движения гражданских прав. Его 
Комиссия по религии и расе оказывает немалое влияние на политику 
федерального правительства ( 1 6. 124-126; 58.  1990. 2 1 .  1 1 ). 

Одновременно развивалея процесс секуляризации и либерализации 
внутри самих деноминаций. Небывало возросло, например, число 
женщин священников - к концу 80-х годов, по некоторым данным, оно 
достигало в США почти 2 1  тыс. В протестантских деноминациях 
появились женщины епископы. Движение гражданских прав помогло 
постепенно ликвидировать внутри преимущественно белых де
номинаций основанные по расовому признаку структур ы  и шире 
открыть двери их церквей для людей всех рас. Даже мормоны (Цер
ковь святых последнего дня) впервые за 148 лет своего существования 
отменили запрет на возведение черных в сан священника. В Объеди
ненной методистской церкви, Объединенной церкви Христа, еписко
пальной, пресвитерианской и ряде других протестантских, преиму
щественно белых, церквей афроамериканцев и афроамериканок стали 
все чаще назначать пасторами многих, в основном белых конгрегаций, 
а также епископами и даже избирать руководитедями этих дено-
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минаций. В 1 972, 1978 и 1984 гг. черные епископы избиралисъ прези
дентами Национального совета христианских церквей (93 . 29; 
15 1 . 1985. 1 1 . 320-338; 288. 1989. 20. 2. 39; 322. 1 38-1 39; 327. 143). 

Не миновала либерализация, в том числе в расовом вопросе, и като
лической церкви. В 1976 г. на ее национальной ассамблее в Детройте 
при обсуждении плана социальных программ на 5 лет было рекомендо
вано покончитъ во всех институтах церкви с дискриминацией на основе 
"расы, языка, пола, культуры" и т.д. (правда, даже в 80-е годы про
тесты американских католиков против запрета возведения женщин в 
сан священника оставлялисъ без внимания). Еще в 1966 г. Г.Р. Перри 
стал первым назначенным в ХХ в. черным католическим епископом в 
Америке. Второй темнокожий католический епископ здесь был назна
чен лишь в 1 973 г., а третий - в 1 979 г.; в 1982 г. их было уже 5, а в 
1984 г. (после восстановления разорванных еще в 1 867 г. диплома
тических отношений США с Ватиканом) стало 9. Однако католическая 
церковь здесь :н'асчитывала более 370 епископов. В 1988 г. под давле
нием Национального бюро черных католиков Ватикан назначил пер
вого темнокожего в США архиепископом. В феврале 1989 г. был опуб
ликован подготовленный по указанию папы Иоанна Павла 11 документ 
"Церковь перед лицом расизма - за более братское общество",  в кото
ром резко осуждалисъ все формы расизма. Борьба против него, 
говорилось там, "превратиласъ в императив, глубоко укоренившийся в 
человеческом сознании" ,  и с этой целью "все католики призваны 
действовать совместно с другими христианами" ( 15 1 .  1988.  10. 94--96; 
282. 80, 1262, 1 274, 1282; 296. 199 1 .  1 1 . 2; 322. 82-84). 

С другой стороны, уже в 70-е, а особенно в 80-е годы на уровне 
массового сознания в США ваблюдался взлет религиозных 
настроений, очередное "религиозное возрождение" .  Причем наиболее 
отчетливо все это проявилось на Юге, где с середины 70-х и до 
середины 80-х годов сдвиги в общественном сознании оживили столь 
традиционные для США религиозно-мессианистские тенденции, свя
занные прежде всего с протестантским фундаментализмом, основан
ным на буквальном восприятии Библии, а также всех христианских 
догм, и представляющим идейную основу большинства антидемо
кратических движений в США. 

Правые евангелисты, проловедуя основанную на фундаментализме 
философию "стопроцентного американизма" и индивидуализма, всегда 
поддерживали различного рода консервативные, правоэкстремистские 
и расистские организации (5 . 228-235; 43. 19-60; 5 1 .  224--270). Осо
бенно заметно усилилось в те годы влияние фундаментализма в форме 
так называемого движения "морального большинства" в крупнейшей 
Южной баптистской конвенции и таких консервативных деноминациях, 
как Цер:�овъ Христа, лютеране миссурийского синода, Христианская 
реформистская церковь, Церкви Бога, Ассамблеи Бога. Однако во 
второй половине 80-х годов влияние фундаментализма, пройдя свой 
пик, заметно уменъшилосъ. Если в 1980 г. телепроповедники
евангелисты "не вызывали доверия" у 36% опрошенных институтом 
Гэллапа, то в 1 987 г. - у 63%.  Тем не менее, как показывают такие 
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опросы , религия и церковь все еще внушают гражданам США 
наибольшее доверие ( 1 80. 1987. 259; 1 80. 1987. 263; 327. 1 36; 357. 1987. 
22. 5 .  42-44). Поэтому, как справедливо подчеркивает М.П. Мчедлов, 
мнение, будто религия и ее организации, сдавая позиции под натиском 
научного познания и общественного прогресса, перестают быть 
фактором национальной жизни, якобы доживают свой век, в принципе 
отражает (точнее, предвосхищает) объективно неизбежную тенден
цию, но только в принципе и только тенденцию (3 1 .  3). 

В 70---80-е годы доля (а соответственно и численность) афроамери
канцев в расово смешанных преимущественно белых деноминациях 
заметно увеличилась. Если в середине 60-х годов она редко превышала 
1-2%, то в середине 80-х годов в большинстве этих деноминаций доля 
их колебалась от 3 до 5%, а в таких, как пятидесятнические, составляла 
16%, Американская баптистская конвенция (северная) и адвентисты 
седьмого дня (70% которых проживают в городах Севера и Запада), 
соответственно, - 27, 1  и 27 ,0%. Кроме того, значительное число 
афроамериканцев принадлежат к церквам Ученики Христа, Свидетели 
Иеговы, "святым" и спиритуалистским церквам и культам. В ка
толической церкви с 1968 по 1 988 г. численность черных прихожан 
выросла почти вдвое , превысив 1 ,5 млн, число преимущественно 
черных приходов перевалило за 1700, а черных священников - за 300. 
Тем не менее доля афроамериканцев среди католиков в США не 
превышает 2,5% (93. 28; 1 5 1 .  1984. 10. 94-96; 248.  93; 249. 159;  327. 123, 
141 ). В целом же, хотя определенный прогресс налицо, степень расовой 
интеграции в преимущественно белых деноминациях еще мала, 
свидетельствуя, что церковь пока остается одним из наиболее сегре
гированных основных институтов страны. К тому же во многих расово 
смешанных, преимущественно белых, деноминациях черные и белые 
американцы передко все еще молятся раздельно - в сегрегированных 
приходах. 

Точных данных о числе черных христиан в США нет, ибо в офи
циальных статистических ежегодниках сведения по разным деноми
нациям даются за различные годы и передко весьма устаревшие. По 
нашим расчетам, во второй половине 80-х годов оно составляло 1 9-
20 млн, из которых примерно 2,5-3 млн принадлежали к расово сме
шанным (в основном преимущественно белым, а частично к преиму
щественно черным) деноминациям. Таким образом, если в 1 946-
1 947 гг. в расово смешанных деноминациях насчитывалось 0,5 млн 
афроамериканцев, или 6% черных христиан, то спустя 40 лет - около 
14-15% (93 .  28; 1 5 1 .  1984. 3. 140---144; 282. 1284-1 285 ; 327. 142; 344. 
1990. 56, 57). 

Более 9/1 0  черных христиан принадлежали к протестантским кон
фессиям. По оценкам У. Руфа и У. Мак-Кинни, 57% всех черных про
тестантов в США проживали в середине 80-х годов на Юге, 36 - на 
Севере, 7% - на Западе. Причем 77% их жили в городах, 1 3 - в при
городах, 10% - в сельских районах. Подавляющее большинство их 
были баптистами и методистами. Почти 3/4 последних жили в городах, 
1 3 - в пригородах и 1 3 % - в сельских общинах. Что же касается 
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черных баптистов,  то на Юге 76%, а на Севере и Западе 79% их 
проживали в городах, 9 и 19%, соответственно, - в пригородах, а 1 5  и 
2%, соответствецно, - в сельских общинах. Черные протестанты при
сутствовали на богослужении обычно регулярнее, чем белые. При 
этом, южные черные баптисты посещали церковь чаще, чем северные 
(327. 9 1 ,  1 35). 

16,6 млн черных христиан, или 85% их, во второй половине 80-х го
дов принадлежали к шести основным историческим черным протес
тантским деноминациям и молились в полностью черных приходах. 
Более 2i3 прихожан этих деноминаций были баптистами, остальные -
методистами. Крупнейшей из деноминаций по-прежнему оставалась 
НБК США со штаб-квартирой, перенесенной из Чикаго в Батон-Руж 
(Луизиана). К 1988 г. в ней насчитывалось до 7,5 млн прихожан, более 
30 тыс. приходов и священников. Президентом ее после 30-летнего 
пребывания на этом посту консерватора Джозефа Джекеона стал один 
из руководителей ЮКХР и соратник М.Л. Кинга - Т.Д. Джемисон. За
няв этот пост, он заявил, что "черная церковь все еще является силь
нейшей организацией" афроамериканцев и поэтому обязана использо
вать "мощь своей численности, чтобы поднять жизненный уровень 
черного населения" Приоритетными сферами деятельности НБ К 
США считает регистрацию черных избирателей, финансовую под
держку частных черных колледжей и университетов, экономическое 
развитие черной общины. Второй по численности также оставалась 
НБК Америки со штаб-квартирой в Джексоне (Флорида), насчи
тывавшая 3 ,5 млн прихожан около 1 1 ,5 тыс. приходов. Прогрессивная 
национальная баптистская конвенция со штаб-квартирой в Вашингтоне 
насчитывала около 1 млн прихожан и 1 тыс. приходов ( 1 5 1 .  1984. 3 .  
140--142; 1 5 1 . 1988. 4. 1 34. 249. 3 1 , 36, 37). 

У черных методистов крупнейшей деноминацией оставалась создан
ная Ричардом Алленам АМЕЦ со штаб-квартирой в Нашвилле (Тен
несси), имевшая 3 млн прихожан, более 6,2 тыс. приходов и 12 тыс. 
священников. АМЕЦ Сиона со штаб-квартирой в городе Шарлотт (Се
верная Каролина), отличавшаяся от АМЕЦ скорее социальным соста
вом своей паствы, чем серьезным расхождением в религиозных верова
ниях, насчитывала 1 ,2 млн прихожан, более 6 тыс. приходов и 6,3 ты с. 
священников. Христианская методистская епископальная церковь со 
штаб-квартирой в Мемфисе (Теннесси) насчитывала 800 тыс. при
хожан, 2,4 тыс. приходов и священников ( 1 5 1 .  1984. 3. 144; 344. 1989. 
56). 

Хотя в некоторых черных деноминациях и ранее изредка встре
чались священники-женщины, их число возросло, в 80-е годы они сос
тавляли уже около 3,5% черного клира, это, как и в межрасовых дено
минациях, было обусловлено стремлением церквей не только 
"демократизироваться" ,  приспоеобиться к новым условиям, но и 
компенсировать нехватку мужских кадров в связи с явным падением 
прежней престижности этой профессии ср еди молодых 
афроамериканцев (327 . 1 32; 249. 44---45, 73-74, 90, 127, 306--307). 

Значительно выросло в 70--80-е годы число афроамериканцев, 
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связанных с пятидесятническими и спиритуалистскими деноминациями 
(Ассамблеи Бога, многочисленные церкви Христа, "святые церкви" ,  
движение ривайвелиста А.  Аллена, Объединенная церковь всенарод
ного Иисуса Христа и др.), мелкими "домашними" церквами, мистичес
кими, утопическими, а подчас и экстремистского типа культами и 
сектами вроде ставшей известной во всем мире после массовой гибели 
в 1978 г. переселившихся из США в Гайану ее приверженцев секты 
Народный храм во главе с "пророком" Джимом Джонсом ( 1 ;  50. 26-37; 
34 1 .  1990. 3 1 .  4. 563-564). 

Следует, однако, отметить, что ряд пятидесятнических церквей, от
казавшись от свойственных им в прошлом упований на перемены, 
которые принесут сверхъестественные силы, включились в экумени
ческое движение, установили связи с Национальным советом христиан
ских церквей и Всемирным советом церквей, а также приняли участие 
в осуществлении некоторых социальных программ и политических 
акций, направленных на улучшение жизни и реализацию гражданских 
прав черных "низов" .  Наиболее ярким примером этого служит Цер
ковь Бога во Христе, паства которой уже в 20--50-е годы выросла с 50 
тыс. до 400 тыс. прихожан, а к концу 80-х годов до 3 млн (249. 77, 82-
87, 158 ,  385; 282. 257). 

В Нью-Йорке, Филадельфии, Чикаго, Лос-Анджелесе, Бостоне су
ществуют группы "черных евреев" и "черных израэлитов" ,  насчитыва
ющие в общей сложности до 40 тыс. человек. В основном это предста
вители низших слоев афроамериканцев. Большинство из них - уро
женцы южных штатов, а часть - выходцы с островов Вест-Индии, но 
все они исповедуют в разных вариациях ортодоксальный иудаизм, хотя 
форма богослужения у них сефардская, перешедшая от евреев Испа
нии и Португалии в Латинскую Америку, а оттуда - в Вест-Индию. 

Потомками древних 
'
черных израильтян, сосланных в Вавилон, счи

тают себя и приверженцы пришедшего в США с Ямайки культа раста
фаритов - по имени бывшего императора Эфиопии Хайле Селассие, 
до коронации Раса (князя) Тафари, считавшегося прямым потомком 
царя Соломона и эфиопской царицы Шебы . Бога растафариты 
считают черным (282. 1 27 1-1272). 

Наконец, немало среди обитателей гетто в крупных городах привер
женцев как Американской мусульманской лиги (преемницы Всемир
ной общины ислама на Западе), руководимой У.Д. Мухаммедом, так и 
отколовшейся от нее в 1977 г. и сохранившей название Нация ислама 
сепаратистского толка группы во главе с Л. Фарраханом (93 .  28, 350--
35 1) .  

В 80-е годы черные протестантские "низы" по-прежнему принадле
жали в большинстве своем к баптистским и методистским деноми
нациям, а многие представители черного среднего класса - к еписко
пальной, пресвитерианской и другим преимущественно белым меж
расовым церквам. Но в то же время значительная часть афроаме
риканцев, принадлежащих к "новому среднему" классу, остается в 
традиционных баптистских и методистских деноминациях, выбирая для 
себя церкви с интеллигентным пастором и близкой по социальному 
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составу паствой. Как следствие этого среди прихожан черной церкви 
сохраняется достаточно солидное ядро афроамериканцев среднего 
класса. Причины различные: иногда семья и детство человека были 
связаны с данной церковью, удовлетворяющей его своей службой; в 
другом случае для людей, являющихся членами разных деловых, 
профессиональных организаций и клубов, церковь вообще уже не 
играла той роли центра социальной жизни, какой она оставалась для 
черных "низов" .  Кроме того, возросло число афроамериканцев из 
среднего класса, прежде всего интеллектуалов, которые, формально 
заявляя о принадлежности к какой-нибудь деноминации, фактически 
обходятся без церкви. Наконец, имеются среди последних и такие, кто 
считает, что церковь, желая сохранить за собой "сладкий пирог 
морального руководства" и в то же время идя на компромиссы с 
поддерживающими расовую несправедливость группами власти, 
затемняет социальные проблемы черной общины . Эти люди 
полностью отказались от церкви. Резко выросла в 70-80-е годы и 
доля вообще отчужденной от церкви мужской черной люмпенизиро
ванной молодежи из так называемого "низшего подкласса" (underclass) 
обитателей черных гетто крупных городов (249. 262-268,  305 ,  322, 
323, 342; 357. 1989. 13. 3 .  28-29). 

По словам Ч.Э.  Линкольна, в "моральном и этическом пожаре" 
движения протеста афроамериканцев в 60-е годы старая "негритянская 
церковь" умерла и из пепла ее погребального костра, подобно птице 
Феникс, возникла новая - самоутвердившаяся и уверенная в себе чер
ная церковь ( 1 76.  106-1 10). К концу 80-х годов среднее число прихо
жан в конгрегациях афроамериканских церквей составляло 200-
250 человек. При этом 26% всех приходов имели менее 100 прихожан 
каждый, а 1 6,3% - более 600. Крупнейшей по числу их ( 1 2-15 тыс.) 
считалась Конкордекая баптистская церковь в Бруклине. Средний об
щеобразовательный уровень священников городских церквей семи ос
новных черных деноминаций составлял 3-4 года обучения в 
колледже, а 70% их закончили колледж. Но по уровню професси
опальной подготовки они все еще заметно уступали черным врачам, 
юристам, инженерам, учителям. Большинство этих священников 
окончили библейские школы либо семинарии, и только 1 0-20% их 
имели высшее теологическое образование. Деятельность афроамери
канских церквей была направлена на достижение непосредственных 
социальных, экономических и политических сдвигов в отношениях 
между черными и белыми американцами. По данным ряда исследо
ваний, 7 1 %  городских церквей семи основных черных деноминаций (в 
том числе 94% церквей, имевших более 600 прихожан и 54% церквей, 
имевших менее 100 прихожан) сотрудничали с различными св.етскими 
- общественными, профессиональными, молодежными, политичес
кими и другими социальными институтами и организациями (249. 1 29, 
142-143, 152-153,  188-1 89, 343, 399). 

Церковь афроамериканцев и сегодня принимает на себя широкую 
ответственность за черную общину, за то, что происходит как внутри 
последней, так и вне ее формальных рамок. Первейшей среди важных 

238 



выполняемых церковью функций является, как и прежде, обеспечение 
пастве психологической поддержки в целях сохранения и укрепления 
социальной сплоченности черной общины. В период, когда черная 
семья оказалась перед лицом тяжелых испытаний, вызванных 
растущей безработицей, семейными разладами, разводами, феминиза
цией бедности и необычайно высокой долей "незаконнорожденных" , а 
также живущих с матерью без мужа детей, церковь делает особый 
упор на семейные ценности, взаимную помощь и ответственность. Она 
внушает прихожанам чувство гордости за коллективные достижения и 
надежду на лучшую жизнь. Тем самым она продолжает выполнять 
свою историческую роль адаптивного механизма для черной общины. 

Не менее важен вклад черной церкви в подготовку руководителей в 
разных сферах жизни темнокожего населения. Во второй половине 
ХХ в. многие черные священнослужители включались в практическое 
использование политических и экономических структур, приобретали 
организаторские и ораторские навыки. Особенно ярко проявилась эта 
функция черной церкви в период подъема движения За гражданские 
права. Правда, по мере того как в 70--80-е годы это движение при
нимало новые формы и направления, роль церкви в этом плане , стано
вилась менее ярко выраженной, тем не менее черная церковь все еще 
остается своего рода тренировочным полигоном для будущЦ руково
дителей разных уровней в социальной, экономической и политической 
жизни афроамериканцев. Уходят в прошлое представления об аполи
тичности духовенства афроамериканских церквей. Проведе:нные в 80-е 
годы опросы священнослужителей семи крупнейших черных деноми
наций показали, что 9 1 ,6% их считают обязанностью церкви не только 
открытое выражение своей позиции, но и активную роль в разрешении 
повседневных социальных и политических проблем ее паствы. И лишь 
8 ,4% опрошенных стараются не касаться этих проблем, акцентируя 
свои проповеди на потустороннем мире. Более 9/10 священников этих 
деноминаций одобряют участие своих коллег в защите гражданских 
прав афроамериканцев и в маршах протеста против нарушения этих 
прав и только 9% не одобряют (249. 2 13 , 224--227, 234--235). 

Церковь обеспечивает и воспитание паствы в духе ответственности 
за развитие таких отвечающих нуждам прихожан программ социаль
ных действий, как развитие самоуправления в гетто, борьба с нарко
манией и преступностью, вопросы социального обеспечения и помощи 
беднякам. 

Не менее велик вклад черной церкви в дело просвещения, социа
лизации и культурного развития молодого поколения. Именно ею 
были основаны более половины черных четырехгодичных колледжей. 
В 80-е годы различными черными деноминациями, группами церквей и 
отдельными церквами во всех регионах страны осуществлялись раз
личные проекты и программы, направленные на повышение образова
тельного, культурного и духовного уровня детей, молодых матерей и 
отцов, охрану их физического и нравственного здоровья, укрепление 
их социальных связей, внушение им чувства самоуважения и 
достоинства ( 1 5 1 .  1988. 8. 144--148). 
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Активную роль черная церковь играет и в развитии деловых 
предприятий афроамериканцев как внутри черной общины, так и за ее 
пределами. В 1983 г. руководители 25 религиозных организаций осно
вали охватившую 50 тыс. приходов Национальную ассамблею черных 
церквей ,  главной целью которых стала разработка стратегии 
широкого экономического развития черной общины на основе 
укрепления ее политической организации путем увеличения моrци 
черного электората и расширения образовательной подготовки черной 
молодежи.  В настоящее время церкви владеют целыми жилыми 
комплексами и продолжают строить в разных районах страны дешевое 
жилье для бедняков и престарелых, портовые центры, детские сады, 
газовые станции, кафетерии и рестораны. Выдаюrцимся примером 
предпринимательской карьеры черного священника является деятель
ность пастора баптистской церкви Сиона в Филадельфии Леона 
Салливена. В созданном ·им Центре промышленных возможностей за 
четверть века прошли профессиональную подготовку около 800 тыс. 
афроамериканцев. В 197 1 г. он стал членом совета директоров одной 
из крупнейших корпораций США - "Дженерал моторе" и вскоре 
разработал принципы капиталовложений американских компаний в 
ЮАР, ставшие известными как "принципы Салливена" ( 1 5 1 .  1987. 2. 
6 1--68;  1 5 1 . 1987. 7.  72-78; 326. 175-176; 365. 1988. 26. 2). 

Как и прежде, черная церковь является институтом милосердия и 
выполняет свою благотворительную миссию: оказывает помоrць голо
дающим и бездомным, обеспечивая нуждающихся бесплатными обеда
ми и кровом, продовольствием и одеждой, предоставляет в ряде слу
чаев временную финансовую поддержку. Некоторые черные церкви 
создали центры помощи работающим матерям-одиночкам, распола
гающие яслями и детскими садами. 

Подъем в конце 70-х - начале 80-х годов движения "морального 
большинства" был встречен черными церквами достаточно противоре
чиво. В то время как большинство деноминаций, особенно баптистских 
и пятидесятнических, по таким доктринальным вопросам, как вера в 
Бога, Святой дух, божественность Иисуса Христа, грехопадение чело
века, доктрина греха, спасения и искупления, соглашались с "мораль
ным большинством" (а в двух крупных городах даже возглавили его 
местные организации), по вопросам расизма и политики они с ним 
разошлись. Епископ АМЕЦ Ф.М. Рейд, говоря о главном разногласии с 
"моральным большинством",  назвал "негибкость движения, не терпи
мость, стремление к полному уничтожению, напоминающие мне о 
великой инквизиции и средних веках. Церковнослужителям, - полагал 
он, - следует молиться и размышлять совместно" .  Руководитель же 
Национальной конференции черных священников У. Джонс был более 
резок. Заметив, что Ку-клукс-клан и Обrцество Джона Берча активно 
поддерживают движение "морального большинства",  он в открытом 
письме его лидеру заявил: "Вы, д-р Фоллуэл, являетесь поборником 
американской системы. Я, сэр, отказываюсь заrциrцать любую систему, 
которая в прошлом и в наше время систематически унижает, разлагает 
и дегуманизирует миллионы людей и противоречит учению Иисуса 
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Христа из Назарета" .  Ряд религиозных организаций афроамериканцев 
(в том числе Прогрессивная национальная баптистская конвенция) 
официально заявили о неприятии ими позиций "морального боль
шинства" (282. 1263). 

Как известно, многие черные священники соратники М.Л. Кинга 
потерпели неудачу на пути к избранной им цели, хотя некоторые из 
них впоследствии были назначены либо выбраны на высокие посты в 
администрации, федеральном Конгрессе и законодательных собраниях 
штатов, другие - в НАСПЦН, ИГЛ и иных общественных органи
зациях, третьи - в черной церкви. Но хотя никто из этих священников 
не пошел по пути, на который вступил М.Л. Кинг в последние годы 
жизни, тем не менее в новых условиях они продолжали, в том числе и в 
политической жизни, борьбу против расизма и дискриминации, за под
линное равенство - не только "возможностей", но и "равенство ре
зультатов" - черных американцев с белыми. 

И в этой связи особый интерес представляет феномен Джесси Джек
сона. Создав в 1 97 1  г. организацию ПУШ, этот баптистский священник 
продолжал каждую субботу проводить в своей чикагской церкви бого
служение, отличавшееся, по свидетельству современника, сочетанием 
религиозной службы с политическим собранием. Выступления в его 
церкви видных политиков также способствовали растущему среди при
хожан престижу Дж. Джексона. ПУШ под руководством Джекеона 
превратилась в 70-е годы в известную и призванную в национальном 
масштабе организацию гражданских прав. Пытаясь с ее помощью 
привлечь в принадлежавшие афроамериканцам банки капиталы дейст
вовавших в гетто белых фирм и оживить тем самым экономическую 
активность черной общины, Джексон обратил ее внимание к эконо
мическому фактору, который многие афроамериканцы считали не 
соответствующим идеалам движения за гражданские права. В то время 
как черное руководство этим движением после потери демократами в 
1980 г. власти и прихода в Белый Дом Рейгана в значительной мере 
утратило политическую перспективу, пресса сообщала в 198 1-1982 гг. 
о растущей популярности Джекеона среди молодежи. В 198 1 г. он 
впервые вошел в десятку ежегодно называемых институтом Гэллапа 
самых популярных личностей в США и вскоре выдвинул свою канди
датуру на президентский пост. В целях обеспечения поддержки со сто
роны не только черных, но и других избирателей на праймериз -
первичных выборах - 1984 г. от демократической партии Джексон 
выступил с концепцией "коалиции всех цветов радуги" , которая бы 
объединила все этнические и расовые меньшинства и белых бедня
ков. На выборах он сумел завоевать около 3 млн (26%) голосов 
избирателей от демократической партии и "ключевую роль" в этом 
первом успехе Дж. Джекеона сыграла черная церковь (249. 2 14; 327. 
233). 

Участие Джекеона в президентских выборах способствовало сплоче
нию и росту политического сознания афроамериканцев, а также значи
тельному увеличению во второй половине 80-х годов числа черных 
избирателей в составе американского электората . Популярность 
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Джекеона в массах росла, и к 1987 г. в "десятке самых популярных" 
передвинулся с предпоследнего (в 1982 г.) на третье место (после 
Рейгана и папы Иоанна Павла Il) и вновь стал одним из кандидатов 
демократической партии на президентский пост. Оценивая програмМ)\ 
предложенную им избирателям, политологи и пресса отмечали, что 
черный кандидат-священник в отличие от других не уходит от та 
острых социальных прQблем, как безработица, нищета , бездомно 
среди черных и белых; проблемы ф'ермерства, защиты окружающ 
среды и т.д. Умелое проведение праймериз 1 988 г., стержнем которо 
стал обращенный ДЖ. Джекеоном через рамки расовых барьеров пр 
зыв к сплочению всех либералов, по словам одного из обозревателе 
заставил белых избирателей-демократов "впервые всерьез поверИ1'11, 
что черный кандидат может быты нациgнальным лидером" ( 1 34. 1988, 
259; 361 . 1 988 .  1 1 .  4, 30). в · результате Джексон набрал на праймер 
7 млн голосов, но, главное, . почти удвоил по сравнению с 1 984 г. проо 
цент поданных за него .голосов белых ·избирателей. Социолог и публ .. 
цист М. Харрингтон назвал это . "Историческим прорывом в америка .. 
ской политической жизни�· ( 134. 1988: 260--268). 

И снова черная церковь сыграла ключевую роль в мобилизации ка 
избирателей-афроамериканцев, так и .средств, необходимых для пров • 
дения избирательной· кампании. Здания- церквей широко использова• 
лись для проведения предвыборных собраний и митингов. Основным 
спонсором, собравшим миллионы. долларов .для проведения кампанd 
1984 и 1988 гг. ,  опять-таки. бвша черная церковь и многие тысячи ее 
конгрегаций. Черный•клир доказал; что · он•.может в потенциале стаn 
большой политической силой, способной, влиять на миллионы _ своQ 
прихожан, а. следователь.но1 и на. ве.аь афроамериканский электораt 
(289. 1983.  2� 1 2; 362·. 1984. 1 2� . 3 .  3а; . 366; _ 1:64,-165). 

Как было показанg выше.;, церкgвв. афроамериканце.в. в; том виде, 1 
каком она сложилась. в· СШ'А,. своим: появл.ением И• развитием обязана 
наследию расизма: и особенно событиям,. связанным. с. f'ражданскоt 
войной, ликвидацией. раб.ства,  у'llВе.ржденн.ем- системы Джим Кроу. 
Постепенно черная церк.0вв. превр·атиласъ. в- к_р.упнейший, са:мыl 
мощный и в. то же время самюй сегре.гиров:анный. инсrи:J1Ут афроамер��о 
капекой обЩ�ны .. В первой половине ХХ в. религиозные субкультурw 
на расовой основе уже. стали в США повседневной реальностью, 1 
разделение по расояому призн3!Ку в. церквах вnлоть до 60-х годоl 
являлоеь, пожалу•й, инстиrrуциоJmо наиболее nолным и более пракТJiо 
куемым, чем в любой иной сфере американской жизни . Не случайно 
"одиннадцать часов утра в. воскресенье" (время начала воскресноl 
церковной службы) стали называть самым сегрегированным часом 1 
Америке . Правда, в последней трети ХХ в .  были предприняты значн• 
тельные усилия, произошли заметные сдвиги и достигнуты несомнен• 
ные успехи в сфере расовой интеграции в христианских церквах США. 
Однако традиционные черные протестантские деноминации в основ• 
ном остаются сегрегированными. Доля афроамериканцев в преиму• 
щественно белых протестантских церквах все еще мала. В 80-е годы 1 
межрасовом сотрудничестве с белыми церквами участвовало всеrо 
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11 ишь 5 ,6% черных церквей, -в том числе 7,2% городских и 1 ,7% 
�сльских (249. 156---1 57). 

К 1990 г. большинство черных христиан продолжали идентифици
ровать себя с характерными для афроамериканской общины религиоз
l l ыми традициями, молились в церкви, обращающейся преимущест
IJснно к черным прихожанам, в. полностью черных конгрегациях. Об
щей связующей чертой, объединяющей эти конгрегации и отли
•шющей их от расово смешанных преимущественно белых конгрега-
1 \ИЙ, является пока еще сохраняющаяся традиция устной обратной 
�вязи паствы с пастором во время богослужения, а также музыка 
11фроамериканских духовных .. гимнов, позволяющая прихожанам им
r rровизировать в церковном пении. 

Хотя черная церковь не имеет однородной структуры и включает 
rазные протестантские деноминации с разными позициями по тем или 
иным вопросам, тем не менее их объединяют определенные общие 
интересы, цели и заботы, выходящие за рамки кредо каждой из дено
минаций. Об этом свидетельствуют как многие факты и события их 
истории в последние десятилетия, так и "черный экуменизм" , представ
Jrенный существующим уже четверть века Национальным комитетом 
• 1ерных священников, а также созданным в 1978 г. Национальным 
конгрессом черных, куда вошли семь их крупнейших деноминаций, 
насчитывающих около 20 млн прихожан и 65 тыс. приходов. 

Процесс расовой интеграции в религиозных институтах США, 
несомненно, будет развиваться и впредь, однако займет еще истори
• rсски достаточно длительный, как нам представляется, период 
11ремени, ибо связан с общим процессом социокультурной ассимиляции 
афроамериканцев и полной интеграции их в "большое" американское 
общество .  В частности, как заметил в свое время социолог
афроамериканец Кеннет Б. Кларк, "негра спасает то, что в своей 
1 1еркви он обретает самоуважение, и до тех пор, пока он не получит 
1юзможности обладать таким чувством повсюду, эта церковь - его 
носледнее и единственное прибежище" ( 1 15 .  1 77). К тому же, помимо 
обстоятельств, так сказать, "внешнего" - объективного порядка, этот 
нроцесс тормозят и факторы чисто субъективные. Вплоть до начала 
Реконструкции черная протестантская церковь являлась единственным 
институтом, где американские негры могли развивать свое собственное 
руководство, а в последующие почти 100 лет стала для афроамери
канца одним из наиболее реальных путей к достижению политической 
11ласти. И хотя в последние 20 лет ситуация в этом плане стала 
меняться, определенная часть афроамериканцев боится потери влияния 
и идентичности в случае, если ·QНИ "растворятся" в преимущественно 
(iслых церквах. "Черные, - по свидетельству занимавшего пост 
· sаместителя генерального секретаря Национального совета христи
а нских церквей священника-афроамериканца Л. Уокера, - в дей
ствительности никогда не хотели присутствовать в преимущественно 
Сiслых церквах" . И далее он пояснял: "Чего они больше всего хотят 
так это избавиться от клейма исключения их" (361 .  1976. 29. 1 1 . 1 6) .  
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ 

Приведенный в книге материал неизбежно не полон и, естественно, 
далеко не исчерпывает многих аспектов исследуемой темы, однако всо 
же позволяет, на наш взгляд, сделать следующие выводы. 

1. В религии черных рабов, вынужденных принять в Северной Аме• 
рике христианство, какое-то время сохранялись элементы африканских 
верований, но не просто как статичные "африканизмы" ,  а продолжаJI 
еще в рамках "невидимого института" развиваться как живые тради• 
ции, пуская корни в новой почве, трансформируясь в религию свободы 
и сопротивления, иногда открытого, но чаще духовного, и рождц 
новый гибрид американского происхождения "черное 
христианство" Хотя оно и ориентировало рабов на покорность в их 
земной юдоли и компенсацию на небе, воздействие его на их позицию, 
мотивацию и действия было сложным - одни из них приспосаб· 
ливались и принимали рабство, другие в разных формах против него 
восставали. Постепенно боги Африки уступили место в их сознании 
христианскому Богу, однако элементы африканского культурного 
наследия в виде танцев, магии и духовной одержимости наряду с 
эмоционализмом ранних евангелических ринайвелов оказали сильней· 
шее влияние на религиозное поведение и выражение многих 
поколений американских негров. В то же время ривайвелы с их 
эгалитаризмом, объединявшие в евангелических церквах тысячи 
африканцев,  способствовали пробуждению у рабов не только 
религиозного сознания,  но и зачатков групповой солидарности, а 
"невидимый институт" - появлению у них чувства коллективной 
идентичности и становлению социорасового самосознания. 

2. Рожденная в муках рабства и расового угнетения черная инсти
туционная церковь по религиозным доктринам, основным ритуалам и 
организации почти ничем не отличалась от белых церквей соответст
вующих деноминаций, однако бытовавшее ранее десятилетиями в аме
риканских научных кругах мнение о ней как институте, фиксировав
шем надежды негров якобы исключительно на потустороннем мире, 
следует отвергнуть. В действительности, деятельность ее с самого 
начала вышла за рамки чисто религиозного института и носила 
отвечавший земным заботам свободных негров и рабов практический 
характер. Она активно участвовала в борьбе против рабства и апо
логии расизма, а во второй половине ХХ в. в борьбе за равные 
гражданские права черных и ликвидацию системы Джим Кроу. Однако 
степень и формы ее участия в этой борьбе варьировались, ибо история 
и развитие черной церкви не избежали той же проблемы амбивалент-
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tюсти, что и само становление этнорасовой общности афроамерикан-
1 \еВ. Стремясь, в частности, к тому чтобы их церковь всегда оставалась 
в глазах темнокожего населения, выражаясь фигурально, символом 
свободы и справедливости, ее руководители никогда не были 
нолиостью единодушны по вопросу о том, должна ли она быть также 
инструментом свободы и справедливости. В ней всегда имелись и 
ныне еще существуют консервативные священнослужители, представ
ляющие потустороннюю ориентацию "черного христианства"  и 
ставящие спасение выше права голоса, а молитву - выше социальных 
реформ и политики. Тем не менее уже в эпоху рабства негритянская 
церковь и различные созданные ею организации свободных негров, 
став важным фактором их социальной консолидации и появления у них 
группового сознания, способствовали ускорению формирования и 
развития у американских негров после отмены рабства этнического 
самосознания. 

3. Процесс слияния "невидимого института" после отмены рабства с 
" видимым" - институционной черной церковью - занял несколько 
несятилетий. На Юге, где было сосредоточено тогда 9/10 темнокожего 
населения страны, возникли тысячи черных баптистских и методист
ских конгрегаций. Церковь стала самой массовой организацией 
американских негров, удовлетворявшей не только их духовные 
'Jапросы, но и школой самоуправления, институтом взаимопомощи, 
центром их социальной жизни и социального контроля, а пастор - не 
только проповедником, но и призванным мирским советником и 
руководителем. Однако именно в тот период, в условиях созданной на 
Юге жесткой расистской системы Джим Кроу и полной зависимости 
черных священников от местных белых властей и "филантропов" ,  
негритянская церковь надолго превратилась в институт подчинения 
американских негров интересам белого истеблишмента, ориентировав
ший кругозор своих прихожан в основном на потусторонний мир. В то 
же время религия своеобразно модифицировала противоположные,  
хотя и взаимосвязанные тенденции развития растущего этнического 
самосознания американских негров. С одной стороны, общие религиоз
ные традиции и практика способствовали возникновению, у них новой 
основы для социальной сплоченности во враждебном окружении, а с 
другой - усилению в их этническом самосознании возникшей еще в 
эпоху рабства этноцентристской тенденции, наиболее ярким и 
радикальным выразителем которой на рубеже XIX-XX вв. был 
епископ Г.М. Тёрнер, объявивший, что христианский Бог - черный. 

4. Начавшаяся в период между двумя мировыми войнами массовая 
урбанизация резко ускорила процесс социокультурной ассимиляции 
американских негров и иревращения их в афроамериканцев. Но если в 
городах Севера "африканизмы" в практике их религиозного выра
жения стали постепенно исчезать, то на Юге к началу второй мировой 
войны все еще проживало в условиях системы Джим Кроу 3/4 
темнокожего населения и церковь по-прежнему оставалась центром 
его социальной организации и жизни, служба в сельских и многих 
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городских приходах, как и ранее, отличалась эмоционализмом и сугубо 
потусторонней ориентацией, а среди прихожан бытовали пережитоЧtо 
ные поверья,  магические ритуалы, колдовство. В то же время 1 
крупных городах Севера,  где стал набирать силу диалектическ1 
противоречивый процесс геттоизации, с одной стороны, происходила 
"социализация" больших старых черных церквей, взявших "курс" на 
заботу о земных нуждах своей паствы , а с другой - трудност1 
адаптации к городскому окружению и связанный с ними у сотен тыся• 
недавних сельских мигрантов психологический шок способствоваn1 
появлению в черных гетто десятков мелких фундаменталистски1 
церквей, а также как основанных на христианстве, так и отвергавшИJ 
его культов, движений, сект, передко связанных с усилением этноцент
ристских, в том числе и сепаратистских, тенденций в религиозном 
сознании их прихожан. 

5. Во второй половине ХХ в. связанные с бурным развитием НТР 
радикальные сдвиги в характере расселения, социальной и профессио· 
пальной структуры,  образовательном и культурном уровне темно· 
кожего населения США способствовали завершению в основном про
цесса формирования в рамках гетерогенной североамериканской нацим 
переходной этиарасовой общности афроамериканцев. К 1990 г. 9/10 их 
проживали в городах, причем более 2/3 - в центральных городских 
районах, где сложилась специфическая субкультура "черных гетто", 
Подъем в 50--60-е годы движения за гражданские права привел 1 
ликвидации системы Джим Кроу. Правда,  фактическая расоваа 
жилищная сегрегация, завуалированные дискриминация и бытовой 
расизм пока еще существуют, тем не менее социально-экономическое 
положение афроамериканцев в среднем заметно улучшилось. Но в то 
же время растущая среди них социальная поляризация и ущемленнаСТЪ 
"низших" слоев способствовали сохранению, а иногда - в зависимости 
от обстановки в стране - и усилению в их этническом самосознании 
этноцентристской тенденции, а также всплескам "черного национализ· 
ма". Все это оказывало влияние на мировоззрение афроамериканцев, 
их религиозные сознание и практику, а тем самым и на их церковь, 
заставляя ее реагировать на сдвиги, происходящие в черной общине, на 
набирающий с каждым десятилетием силу процесс секуляризации и 
другие перемены в США. Менялея образовательный уровень черных 
священников, характер церковной службы и проповедей, социальной 
деятельности черной церкви, роли и участия ее в общественной и 
политической жизни. В процессе успешной борьбы за гражданские 
права, а затем за их практическую реализацию появились яркио 
религиозные лидеры и массовые организации. Сложился новый дл1 
страны образ черной церкви и пришло осознание афроамериканцами 
ее возможностей. И хотя сам факт существования этой церкви 
свидетельствует о том, насколько далека еще перспектива полной 
интеграции афроамериканцев в "большое" американское общество, 
черная церковь продолжает выполнять свою историческую роль 
адаптивного механизма для потомков африканских рабов в США. 
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SUMMARY 

The Black Church, arisen Ьу the end of the XVIIIth century, sped up an 
independent group organization ,of the free part of the Negro population in the 
USA and made .an invaluaЬle contribution into the struggle against slavery. 
The African slaves, deprived of their cultural heritage in the North America, 
were graduallyrconverted into Christianity. Among slaves from different 
African triЬes and regions the Black Church Ьесаmе one of the most important 
factors of forming of group socioracial cosciousness and then among their 
descendants after Emancipation - ethnic selfconsciousness of the American 
Negroes, which determined their transformation in the XXth century into а 
particular transitional subethnoracial community of the African-Americans 
within the Ьounds of the heterogeneous North American nation. The role of the 
Black Church in different aspects of social life of the American Negroes, their 
struggle for survival, particularly in the XXth century under the conditions of 
mass urbanization, further assimilation and adaptation of the African
Americans to urban hostile socicultural ebvironment, and also in their 
persistent struggle for equal civil rights was not less. 



ПРИЛОЖЕНИЯ 

Приложение 1 

О КУЛЬТЕ И МАГИИ ВОДУ 

Своеобразное место в религиозной жизни и традиции колдовства у 
рабов на Юге США занял воду. Однако следует при этом различать 
воду как организованный культ и воду как систему магии. Воду как 
культ существовал почти до конца XIX в. в Новом Орлеане, хотя и не 
был жестко ограничен этим районом. Возник он в религии афри
канцев, а непосредственным катализатором появления и расцвета его в 
Луизиане был ввоз рабов из Африки и Французской Вест-Индии 
Мартиники, Гваделупы, Сан-Доминго, - которые приспособили свои 
"культы змеи" к новому окружению в Америке. 

В Дагомее бог Дамбалла-Да был представлен в виде радуги и 
змеи-первоосновы всего жидкого и распорядителя судьбами людей. 
Особенно почитаемым культ бога-змеи являлся в завоеванных Даго
меей в 1724-1726 гг. прибрежных королевствах Арада и Кидах. Захва
ченные там пленники продавались французским работорговцам и 
поступали на вест-иидекий рынок рабов. Первых 500 рабов ввезли в 
Луизиану из Французской Вест-Индии еще в 1 7 1 6  г. ,  а затем продол
жали ввозить ежегодно, даже и после перехода Луизианы в 1763 г. под 
власть Испании. Однако в 1782 г. ввоз рабов с Мартиники, а в 1792 г. 
с Сан-ДомнИГо был запрещен потому, что "эти негры были водуметами 
и делали небезопасной жизнь граждан".  В 1 800 г. Луизиана вновь 
перешла к Франции, а в 1 803 г. - к США, и старый запрет был отме
нен. Большой приток гаитянских эмигрантов в период революции 
рабов в Сан-Доминго, переселившихся сначала на Кубу, хлынул оттуда 
в 1 809 г. в Луизиану в связи с тем, что Франция объявила войну 
Испании. В Новый Орлеан прибыло тогда около 2 тыс. рабов и столь
ко же свободных негров и мулатов. Вместе с потомками ранних 
выходцев из Арада, Кидаха, Дагомеи они продолжали соблюдать аф
риканскую традицию воду. 

Культ воду в Новом Орлеане, отправляемый в основном свобод
ными неграми - жрецами, а чаще жрицами, и достигший пика в 
середине XIX в . ,  фокусировался на служении богу-змее, сопровож
давшемся барабанным боем, танцами, пением, одержимостью, при
несением в жертву животных, пиршеством. Служители культа, 
используя колдовство, амулеты, яды, предсказания и т.д . ,  торговали 
своими магическими способностями ради прибыли и престижа. Под 
руководством таких жриц культа, как Санита Деде, а затем - с 1 830 по 
1 880 г. - Мария Лаво-старшая и ее дочь Мария Лаво-младшая, воду 
пользовался большим влиянием не только в черных, но и в белых 
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кварталах Нового Орлеана, располагая разветвленной сетью шпионов 
среди домашних слуг, которые добывали и щедро обеспечивали обеих 
Марий семейными и другими секретами жителей города. Ежегодные 
церемонии воду проводилисЪ обычно в рукаве Сент-Джон дельты 
Миссисипи или на отмелях озера Пронтчатрэйн. 

В первой половине XIX в. популярность воду как организованного 
культа в Новом Орлеане отчасти являлась следствием космополи
тической и либеральной атмосферы в городе в первые десятилетия 
после rерехода Луизианы в руки США. Там ежегодно проводились 
карнавалы и до 1 843 г. даже существовала площадь Конго, где рабам 
разрешалось по воскресеньям танцевать и петь под бой барабанов. 
Однако американские рабовладельцы стали связывать культ воду с 
"язычеством" и с заговорами рабов, и власти его не поощряли. Если 
первоначально культ и магическая система воду формпровались как 
единое целое, то постепенно воду как институционализированный 
культ ритуального богослужения распался. Богатый пантеон и слож
ная теология гаитянского культа в ново-орлеанском воду не выжили, 
декоративные украшения богов и ритуалы богослужения исчезли. 
Однако традиции его в виде системы магии, колдовства, прорицания и 
лечения травами, синкретизировавшей не только африканские веро
вания, но и европейские суеверия, продолжали сохраняться на Юге в 
народных поверьях, распространявшихся среди рабов, а затем их по
томков вплоть до второй половины ХХ в. под названием худу, ставшим 
синонином целой области фольклора, колдунов и колдовства* 

• Talant R.V. Voodoo in New Or\eans. L., 1962. Р. 1 9-22, 44-105;  Raboteau AJ. Slave Religion. 
The "lnvisiЬ\e lnstitution". N.Y., 1 978. Р. 74-75, 79-80; Genovese E.D. Roll, Jordan, Roll : The 
World the Slave Made. N.Y., 1 974. Р. 220. 

17 Э.Л. Нитобург 



Приложение 2 

РАСПОРЯДОК УТРЕННИХ СЛУЖБ 
В АФРИКАНСКОЙ МЕТОДИСI'СКОЙ 

ЕПИСКОПАЛЬНОЙ ЦЕРКВИ У АЙМЕНА В ДЭЙТОНЕ (ОГАЙО) 

Воскресенье, 20 октября 1991 z.  

WAYMAN CHAPEL А.М.Е. CHURCH 

3317 Hoover А venue 

Dayton, Ohio 45407 

REV. WILBUR М. LOWE, JR., PASTOR 

SUNDAY, OCTOBER 20, 1991 

>>>>>>>>>>>>>>>>> <<<<<<<<<<<<<<<<< 

The Order of Service 
ORGAN PRELUDE 

* ТНЕ PROCESSIONAL НУМN ------------------------------------- АМЕСН520 

"Соте, We Тhat Love the lord" 

* ТНЕ INVOCA ТION 

* ТНЕ DOXOLOGY 

* ТНЕ CALL ТО WORSIOP 

ТНЕ НУМN OF PRAISE---------------------------------------------- АМЕСН 25 
"Holy, Holy, Holy" 

* ТНE PASTORAL PRAYER 

* CHORAL RESPONSE 

SELECТION -------------------------------------------- -------The '0hoir 
* THE SACRED SC� 

* ТНE DECALOGUE HYМN 

* ТНЕ DECALOGUE 

"From a.bl. llilшt  ,clwell . . .  " 

SELECТION ------------------------------------------------------- The ChGi.r 
ТНЕ ANNOUNCEМENTS - Recognition of Visitors 

* ТНЕ OFFERTORY 

* ТНЕ DEDICAТION OF OFFERINGS "АН things .. .  " 
ТНЕ CНILDREN'S STORY 

ТНЕ НУМN OF PREP ARATION ----------------------------------- АМЕСН 524 

"Walk: in the Light" 

ТНЕ SERMON --------------- -------------------------------------------- Pastor Lowc 

ТНЕ LORD'S PRA YER (chanted) 
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The Order of Service 

8:00 a.m. WORSНIP SERVICE 

PRELUDE 

* ТНЕ CALL ТО WORSНIP 

* ТНЕ OPENING НУМN -------------------------------------------- АМЕСН 520 

"Соте, We That Love the Lord" 

* ТНЕ MORNING PRAYER 

МUSICAL SELECТION 

* ТНЕ SACRED SCRIPТURE 

ТНЕ ANNOUNCEМENТS 

* ТНЕ OFFERTORY 

* ТНЕ DEDICAТION OF OFFERINGS "All things . . .  " 

ТНЕ НУМN OF PREPARAТION -------------- ---------------------- АМЕСН 524 
"Walk in the Light" 

ТНЕ SERMON ---------- ------------------------------------------------ Pastor Lowe 

"They Were Оп One Accord" 

ТНЕ LORD'S PRA YER (chanted) 

ТНЕ INVIТAТION ТО CНRISТIAN DISCIPLESНIP 

ТНЕ INVIТ А ТIONAL НУМN ---------------------------------------- АМЕСН 246 
"Соте to Jesus" 

ТНЕ ALTAR CALL 

ТНЕ BENEDICТION 

ТНЕ RECESSIONAL НУМN ----------------------------------------- АМЕСН 568 
"God of Our Fathers" 

POSTLUDE 

* PLEASE W AIT ТО ENTER 

1 7* 



Приложение 3 

РАСПОРЯДОК УТРЕННИХ СЛУЖБ 
В АФРИКАНСКОЙ БАПТИСТСКОЙ ЦЕРКВИ 

АПЕЛЬСИНОВОЙ РОЩИ В ДАРЕМЕ (СЕВЕРНАЯ КАРОЛИНА) 

Воскресенье, 27 октября 1991 2 .  

ORANGE GROVE BAVПST CHURCH 
ORDER of SERVICE 

SUNDAY - OctoЬer 27, 199 1 - 8:00 a.m. 

DEVOTIONAL SERVICE . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  The Prayer Warriors 
EPISТLE READING . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Colossians 3 : 1-1 1 
INVOCAПON . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  The Prayer Warriors 
SELECПON . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
SHARING of the РЕАСЕ . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
RECOGNIПON of VISIТORS . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Hospitality Committee 
REMARKS . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl W. Kenney 11 

OFFERTORY SENTENCE: «Кеер your life free from the love of money, 
and Ье content with what you have; for he has said, "1 will never fail you nor 
forsake you".» 

(Hebrews 1 3 :5) 

OFFERTORY PRAYER : Lord, we know that if we love you enough no 
other love can compete with what is right. So fix our hearts on you, О God, 
that everything we gain and control will Ье under your lordship. 

ПТНЕS and GENERAL OFFERING . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
INSPIRAПONAL MUSIC . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
OLD TESTAМENT READING . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Isaiah 2: 1-5 

ТНЕ SPOKEN WORD . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl W. Kenney 11 
ТНЕМЕ: " The Church God Builds" 

INVITATIONAL НУМN . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . .  
CALL to CНRISПAN DISCIPLESHIP 
ALTAR PRAYER 
BENEDICПON . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl. W. Kenney 11 

Please join us for Sunday School which will Ьegin shortly after the 8 :00 

a.m. Worship Service. We are certain that you will Ье Ьlessed Ьу studying thc 
word of God. Also, we have BiЬle Study for the youth on Tuesday's  at 6:30 
p.m. and for adults on Wednesday 's  at 6:30 p.m. 
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INVOCAТION . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
СНАNТ . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
SELECТION . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Choir 
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ANNOUNCEМEN_ТS . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Sis. Judy Simuel 
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REMARKS . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl W. Kenney П 

OFFERTORY SENTENCE: «Кеер your life free from the love of money, 
and Ье content with what you have; for he has said, "1 will never fail you nor 
forsake you".)) 

(Hebrews 1 3 :5) 

OFFERTORY PRAYER: Lord, we know that it we love you enough no other 
love can compete with what is right. So fix our hearts on you, О God, that 
everything we gain and control will Ье under your lordship. 

TITНES and GENERAL OFFERING . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
INSPIRATIONAL MUSIC . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Choirs 
EPISTLE READING . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Galatians 5 :22-25 

ТНЕ SPOKEN WORD . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl W. Kenney П 
ТНЕМЕ: "Walking in the Spirit" 

INVITAТIONAL НУМN . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Choir 
CALL to CНRISТIAN DISCIPLESHIP 
ALTAR PRAYER . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  . 
BENEDICТION . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  Rev. Carl W. Kenney П 

QUOTABLE QUOTATION: "lf you have nothing to cry aЬout, you really 
have something to cry aЬout". 

Peter Kreeft 
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