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см. Список был создан в XIX в. в Средней Азии и поступил в
рукописную коллекцию ИВ в 1934 г. в результате приобретений
Археографической экспедиции АН СССР [Описание персидских и
таджикских рукописей... 1969: 321–332].

Ввиду слабой изученности сочинения «Дар байан4и рисала4и
Уш» и его малой известности широкой научной общественности
представляется обоснованным более подробно остановиться на его
содержании, в частности сравнить его с содержанием трактата на
тюркском языке. Приведенная сравнительная таблица наглядно
иллюстрирует те сходства и различия в содержании, которые мы
наблюдаем в рассматриваемых нами сочинениях (УШР — «Уш
шахри рисаласи», ДБРУ — «Дар байан4и рисала4и Уш»):

 УШР ДБРУ 
Разъяснение названия Ош  + - 
Разъяснение названия Хайр ал-Булдан + + 
Рассказы о превосходстве Оша и его жителей над другими 
городами и людьми, их высокой нравственности и т.п. 

+ + 

Рассказ о пребывании в Оше пророка Сулаймана + + 
Рассказ о строительстве Сулайманом мечети в Оше  + - 
Рассказы о борьбе жителей Оша за веру + + 
Рассказ о пребывании в Оше Асафа б. Бурхия и кончине и 
захоронении его в том городе 

+ - 

Рассказ от Зайда ал-Ансари (в рукописи С2038 упоминания 
об этом приводятся от лиц других рассказчиков) о словах 
Мухаммада относительно изобильности Оша  

+ + 

Упоминание о горе Беракух в Оше  + + 
Рассказ о посещении горы Беракух пророками и 
посланниками Божьими 

+ + 

Рассказ об удивительных свойствах воды в Оше  + + 
Рассказ от хазрата ‘Умара об установлении в Оше истинной 
веры во времена пророка ‘Исы и мученической смерти одного 
из сподвижников пророка ‘Исы в Оше  

+ - 

Рассказ от Хваджи Йамани о великом муджтахиде и его 
могиле возле водоема Симкиш 

+ - 

Рассказ о строительстве пророком Ибрахимом мечети 
подобной Мекканской в Оше  

+ - 

Рассказ о пребывании в Оше пророка Йунуса + + 
Рассказ о восстановлении Йунусом мечети в Оше + - 
Рассказ о споре между Сулайманом и Йунусом + - 
Рассказ о проведении Сулайманом воды в Ош  + + 

Рассказ о пророках, в которых уверовали жители Оша  + - 

Рассказ от ‘Али (в рукописи С 2038 аналогичное предание 

приводится без ссылки на рассказчика) о свете, который 
исходил из Оша и был замечен Мухаммадом во время 

ми‘раджа 

+ + 
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Таким образом, можно говорить об очевидном сюжетном сход4
стве (хотя и не полном совпадении) рассматриваемых нами произве4
дений. Следует также учитывать, что отсутствие некоторых преда4
ний в сочинении «Дар байан4и рисала4и Уш» вполне может быть
объяснено незаконченностью имеющегося у нас списка. Представ4
ленные хадисы связаны с именами весьма популярных персонажей
и исторических личностей: четвертого праведного халифа ‘Али, его
сыновей Хасана и Хусайна, Хадиджы, ‘Абдаллаха Ансари, Абу Ху4
райры и др.

Как уже было отмечено выше, по своей сути оба сочинения
представляют собрания мусульманских преданий, прославляю4
щих достоинства города Ош. Этот город, расположенный в вос4
точной части Ферганской долины, а также и его окрестности
издревле снискали славу священных мест, привлекавших зна4
чительное число паломников. Следует отметить, что поклонить4
ся местным святыням приходили жители не только близлежа4
щих территорий, но и более отдаленных регионов Центральной
Азии. Среди почитаемых мест в Оше выделяются многочислен4
ные мазары. Особое значение здесь имеет Тахт4и Сулайман (Трон
Сулаймана) — гора, расположенная в непосредственной близос4
ти от города, на склонах которой разместилось сразу несколько
объектов паломничества. Популярность этого места очевидно
просматривается и в ранние периоды истории — необычная фор4
ма горы притягивала внимание людей с эпохи поздней бронзы, и
по всей видимости эта местность имела культовое значение, сви4
детельством чему могут служить многочисленные пиктографи4
ческие изображения и следы постоянного возжигания огня. Куль4
товое значение этого региона зафиксировано и в некоторых со4
чинениях, относящихся к мусульманской эпохе, наиболее ран4
нее из которых относится к XIII в. Однако окончательное фор4
мирование культа Тахт4и Сулайман и, следовательно, утвержде4
ние города Ош как одного из главных почитаемых мест Цент4
ральной Азии следует отнести к периоду XVII — началу XIX в.
Именно к этому времени относится и составление рассматривае4

 УШР ДБРУ 

Рассказ о праведных Хвадже Ахмаде Аркаме и Хвадже 

Ахмаде Нараме 

+ - 

Рассказ о праведнике Хвадже Исхаке Вали + + 

Рассказ о праведнике Хвадже Хумаи Гази + + 

Рассказ о праведнике Имране Хассе (В тюркском сочинении 

идентичный сюжет приводится в отношении Хваджи Хумаи 
Гази) 

- + 

Рассказ о следах оставленных в Оше Джабраилом + - 

Рассказ от Мухаммада Джурджани о великом множестве 

пророков, праведников и благородных, погребенных в Оше 

+ - 
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мых нами сочинений (наиболее вероятной датой представляется
конец XVIII в.).

Данный факт отчасти можно попытаться объяснить события4
ми политической истории региона. Ферганская долина (в том числе
и район города Ош) составили ядро крепнущего Кокандского вла4
дения, которое в XVIII в. постепенно выходило из4под власти Бу4
хары и вскоре превратилось в полностью независимую полити4
ческую единицу — Кокандское ханство. Здесь следует отметить
любопытное явление — наличие популярных объектов паломни4
честв на территории своего государства, а следовательно, конт4
роль над ними и получение дохода от их многочисленных посети4
телей, что в политических реалиях центрально4азиатского регио4
на того времени было весьма желательным, если не сказать обя4
зательным условием для успешного функционирование верхов4
ной власти. Для верховной власти формирующегося Кокандского
владения подобное условие было крайне важно для придания ей
легитимности, в особенности учитывая тот факт, что главные внеш4
неполитические конкуренты (Хивинское ханство и Бухарский
эмират) этому условию в полной мере отвечали, а их главные
города, в первую очередь Бухара и Хива, издревле пользовались
славой религиозных центров, обладающих целым рядом популяр4
ных мазаров. Столица нового государственного формирования —
Коканд — являлся относительно молодым городом и не мог по4
хвастаться значительным числом почитаемых святынь. В Фер4
ганской долине подобная роль отводилась Ошу. В свете вышеска4
занного вполне объяснимо желание всячески прославить этот го4
род и его мазары, а распространение всевозможных легенд, попу4
ляризующих его (в том числе и вошедших в рассматриваемые
нами сочинения), были весьма полезно.

Количество и популярность мест паломничеств в Оше привели к
тому, что город обрел титул второй (среднеазиатской, центрально4
азиатской) Мекки, другим названием города, отмеченным в обоих
произведениях, является Хайр ал4Булдан (букв. «лучший из го4
родов»). Среди других удивительных свойств этого города отмеча4
ются следующие: жители Оша в день воскресения восстанут вме4
сте с борцами за веру, а борцы за веру — вместе с пророками, и
все они будут с венцами на головах восседать на Бараках, земля
Оша сделана из света, воздух Оша подобен воздуху рая, а вода
Оша подобна воде рая, мечеть Оша подобна мекканской и была
выстроена Ибрахимом «для персидского народа».

Выполнение некоторых действий, в том числе и ритуальных, в
Оше или на определенных мазарах сулит человеку многочисленные
выгоды, в нижеприведенной таблице приведены некоторые из них:
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Совершение двух рак‘атов намаза на 
горе Беракух 

Равно совершению четырехсот 
рак‘атов намаза в другом месте  

Совершение поклонения на горе 

Беракух 

Поклонение Мухаммаду, приносящее 

прощение в день воскресения 

Выпить хотя бы одну каплю воды 

Оша 

Адский огонь не коснется 

Хотя бы один час просидеть в Оше Адский огонь не коснется, и человек 

будет защищен от расспросов 
Мункира и Накира 

Пробыть три дня или сорок дней в 

Оше 

В день воскресения человек будет 

находиться с жителями Оша, 
независимо от того, где он умер 

Пробыть в Оше сорок дней или даже 

один час 

Человек становится жителем Оша и в 

день воскресения воскреснет с 

другими его обитателями 

Быть погребенным в Оше Приравнивается к павшим за веру 

Быть жителем Оша В день воскресения ангелы введут в 

рай 

Встретить праздник Курбан в Оше и 
совершить поклонение 

Хаджж в Мекку 

Поклонение Асафу б. Бурхия и 

совершение омовения в текучей воде 

Освобождение от грехов, становление 

безгрешным подобно младенцу, 

Всевышний Бог введет того человека 
в рай и будет милостив к его 

потомству 

Вкусить пищу с жителем Оша в 
каком-либо месте 

Адский огонь не коснется 

Совершить намаз с жителем Оша в 

каком-либо месте 

Становится жителем Оша и будет 

принят молящийся во дворце 
Всевышнего Бога и пребудет вместе с 

пророками и праведниками 

Поклонение у могилы святого у 

южной стороны 

Всевышний просьбу исполнит и от 

грехов избавит 

Поклонение у могилы «великого 

муджтахида» близ водоема Симкеш 

(Вероятно имеется в виду один из 
мазаров с юго-западной стороны, 

расположенный близ небольшого 

водоема) 

Облегчение всех затруднений 

Два рак‘ата намаза в мечети Оша в 
Курбан 

Хаджж в Мекку 

Выпить воды из источника Глоток воды из источника Кевсер, и 

человек увидит непосредственно 
красоту Бога 

Выпить воды ошской или совершить 

омовение, два рак‘ата намаза 

совершить и воздать хвалу духу 
почивших праведников 

Множество выгод, милость Божья к 

семи поколениям, введение в рай 
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Рассуждая о цели, преследовавшейся автором при составлении
настоящей заметки, а также о научной значимости предложенного
вниманию материала, уместно вспомнить слова, которые произнес
Л.А. Зимин, отвечая на аналогичный вопрос одного из слушателей
во время обсуждения упоминавшегося нами выше доклада: «Каж4
дое народное предание, даже если оно и создалось под влиянием
книжных элементов, имеет некоторое научное значение и пред4
ставляет несомненный интерес, так как изображает взгляд народа
или того класса, в котором оно создалось, и дает материал для
ученых исследователей народной жизни в ее прошлом и настоя4
щем» [Протокол № 1... 1913: 1].

***
Абашин С.А., Огудин В.Л. Тахт4и Сулайман. Ислам на территории быв4

шей Российской империи: Энциклопедический словарь. М., 2003. Вып. 4.
Зимин Л.А. Мусульманское сказание о городе Оше // Описание персид4

ских и таджикских рукописей Института востоковедения РАН. М., 1969.
Протоколы заседаний и сообщения членов Туркестанского кружка лю4

бителей археологии, год XVIII. Ташкент, 1913.
Протокол № 1 // Протоколы заседаний и сообщения членов Туркестанс4

кого кружка любителей археологии», год XVIII, Ташкент, 1913.

Ю.Ю. Шевченко

ПУТИ РАСПРОСТРАНЕНИЯ ОБРАЗА:
БОГОРОДИЦА СПИЛЕОТИССА (ПЕЩЕРНАЯ)

И МЕДУЗА ГОРГОНА

Древнейшие иконографические схемы в ранней иконописи Бо4
городицы (Панагия) хорошо известны по мозаикам и фрескам хра4
мов Равенны и Рима, как Санта Мария Мажоре, и наиболее ранним
— энкаустическим иконам Синайского монастыря св. Екатери4
ны. Неизученным остается распространение таких иконографий

Два рак‘ата намаза в Ошской мечети 
и поклонение священному знаку (Речь 

идет об отпечатках рук и лба 
Мухаммада, оставшихся после 

совершения им молитвы на горе Тахт-

и Сулейман [Зимин 1913: 10]). 

Огонь не прикоснется в день 
воскрешения, посол божий спасет и 

введет в рай 

В течение семи сред совершать 
поклонения у мазара Хваджи Ахмада 

Аркама 

Исполнение желаний 

Поклонение у мазара Хваджи Исхака 
Вали 

Всевышний исполнит просьбу и от 
грехов очистит 

Поклонение у мазара Хваджи Гумаи 

Гази 

Избавление от несчастий обоих 

миров, избавление от болезней 
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образа Богородицы, в т.ч. Одигитрии, где Младенец Христос раз4
мещается на правой руке Девы Марии, как на Владимирской
Елеусе (Умиление). К этому типу относится Иерусалимская ико4
на Богородицы, к которой восходит образ в ставротеке XI в. из
Сайданайского монастыря недалеко от Дамаска в Сирии [Банк
1969: 177–182]. Образ Богородицы этой схемы презентует лице4
вую сторону амулетов4змеевиков, выполненных из золота, най4
денных возле Смоленска (с. Ковшич Краснянского уезда) и в
древнем Белгороде, на берегу р. Ирпеня в 17 км от Киева (хра4
нится в ГРМ) [Лихачева 1985: 191–192, илл. 4, 5].

Предложенная В.Г. Пуцко схема передачи рассматриваемого
иконографического извода Богородицы (Сирийский монастырь Сай4
данай — «Лавра» Саввы Освященного (где пребывал преп. Иоанн
Дамаскин) в Иерусалиме — Киев — Хелм) достаточно подробная,
но может обрести некоторые дополнения в связи с новыми наход4
ками и исследованиями. Одной из относящихся к данному вопро4
су является композиция на рельефе из Поднестровья, у с. Буши,
с обширным кругом аналогий.

Рельеф, расположенный перед входом в пещеру у с. Буши (или
Буша) Ямпольского района Винницкой области, передает в числе
прочего изображение Пресвятой Девы с Младенцем на правой
руке).

Первые сведения о Бушивском рельефе относятся к 1824 г.,
когда его обнаружил и частично освободил (нижнюю часть) от
оплывшей со склона почвы шляхтич Ромуальд Остоя4Овсяный,
устроивший себе в этом подземном Онуфриевом ските загородную
«дачу» и установивший в пещере даже отопительную печь. Види4
мо, при земляных работах произошла утрата в нижней части фи4
гуры (выбоина справа) и в абрисе локтевого сгиба руки, нарушив4
шая симметрию изображенной в фас фигуры, которая стала с тех
пор восприниматься как изображение в профиль «коленопрекло4
ненной фигуры». Выяснивший характер этих утрат на рельефе
археолог4неолитчик и прекрасный трассолог Александр Алексан4
дрович Формозов [Формозов 1968: 106] трактовал композицию
все4таки как коленопреклоненную фигуру (хотя и «без чаши в
руках»), имеющую аналог среди вполне христианских миниатюр
в Болгарской Псалтири XIV в. [Щепкина 1963: 64–65].

Наиболее интересной и непонятной является тенденция, на4
блюдаемая у исследователей XIX в., неразрывно увязывать пеще4
ры Буго4Днестровского бассейна с языческими культами славян:
таковы в 304е гг. XIX в. работы Якова Головацкого и Иоанна
Вагилевича, а также Юлиана Каршевского [Wagilewicz 1843: 3–
17; Гудман 1901: 55–9]. Археологические разведки и шурфовка в
поднестровских пещерных комплексах в 1969 г. показала их связь
с материалами XII–XIII вв. [Гончаров 1970: 41]. Однако тради4
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ция соотносить пещерные комплексы с дохристианскими полите4
истическими культами сохранилась и воздействовала на интер4
претацию памятника у с. Буши [Лозко 1995: 186, 191].

Предоставим слово украинскому этнографу Галине Лозко: «Цен4
ным памятником традиционной русской веры является Бушевс4
кое святилище... Здесь открыты расшифрованные надписи, выре4
занные в известковых (? — Ю.Ш.) глыбах. Это имена богов Перу4
на, Хорса, князей Олега и Игоря, а также имя жреца. Эти надпи4
си были прочитаны в 1961 г. известным украинским ученым Ва4
лентином Даниленко. Бушевский храм был построен из камня,
покрытого дубовыми досками. Он имел два яруса — наземная и
подземная части соединялись пещерами... Единственной непов4
режденной деталью храма является каменная глыба с изображе4
нием сцены жертвоприношения: слева священное дерево, на ко4
тором сидит петух (символ солнечного восхода), под деревом на
коленях стоит жрец, поднявши вверх ритуальную чашу; справа
— фигура священного оленя... Именно на этом рельефе сохрани4
лась полная надпись: “Аз есмь Миробог, жрец Ольгов”» (перевод
с украинского мой. — Ю.Ш.) [Лозко 1994: 45].

Заметим, что автор первого научного описания памятника
В.Б. Антонович относил поднестровскую пещеру над р. Бушка у с.
Буши (Буша) к переходному типу подземных объектов, сочетаю4
щих черты природных подземных полостей, и искусственных, «вы4
сеченных в граните рукой человека» [Антонович 1886: 98], а укра4
инский археолог и спелеолог Л.Г. Мацкевый вслед за ним уверен4
но называет этот объект «пещерой в граните» (а не в «известня4
ках») [Мацкевий 1994: 257]. Надписи, которые оставил на боковой
стороне камня, где размещен рельеф, незадачливый польский шлях4
тич Р. Остоя4Овсяный в XIX в., смешивая кириллический и глаго4
лический алфавиты с латинским, действительно требовали дешиф4
ровки, которая и была выполнена В.Н. Даниленко.

Поздняя попытка (XIX в.) увязать пещеру скита св. Онуфрия с
политеистическими культами древних славян [Лозко 1995: 186,
191] не заслуживала бы упоминания, если бы не ее постоянное
тиражирование и распространение такой интерпретации на другие
пещерные памятники. Крайне ограниченный круг каменных изва4
яний, достоверно связанных со славянским политеизмом, не рас4
полагает аналогиями этому поднестровскому рельефу (рельефные
изображения политеистических славянских культов были специ4
ально рассмотрены в связи с находкой действительно языческих
рельефов в Чернигове [Шевченко, Богомазова 2002]). Композиция
при входе в Бушивскую пещеру имеет значительное количество
соответствий в глиптике христианских памятников, и ее семанти4
ка хорошо «читается» в христианской системе символов.
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Композиция возле пещерного скита преп. Онуфрия у с. Буши,
где изображены олень и Богородица, под сенью ветви дерева с
квадратом иконы в ковчежце (или изречений из Писания), распо4
ложенном между ними, имеет, несомненно, христианский харак4
тер. На основании оформления «ковчежца» вокруг предполагае4
мой надписи (иконы?) рельеф относили даже к памятникам по4
здней античной традиции [Айналов 1941: 27]. Раннесредневеко4
вые изображения оленей, как образа из Псалмов [Пс. 41: 2], с
первых шагов христианского вероучения стали символизировать
Христа Водительствующего [Византийские легенды 1972: 41–45].
Изображения оленей с такими же ветвистыми рогами встречаются
в глиптике: они присутствуют в декоре храмов Грузии VI–VII вв.,
которые очень близки днестровскому рельефу. Подобное изобра4
жение оленя присутствует среди ранних в Хлудовской Псалтири
IX в. [Щепкина 1977: рис. 97]. Такие же изображения характер4
ны для храмов с подземной подалтарной криптой [Васильев 1981],
а в виде граффито они встречены в пещерных монастырях Болга4
рии [Маргос Ара 1981: 114–115, табл. XII]. Не исключение из
христианской символики и изображение петуха Бушивского ре4
льефа, имеющееся на саркофагах, вместе с ап. Петром («не про4
поет и петух... как трижды отречешься от Меня») [Покровский
2000: 36].

Точной аналогией Богородицы на Бушивском рельефе являет4
ся очень раннее и редкое изображение Девы с Младенцем на пер4
стне из северокавказской катакомбы VII в. [Рунич 1975: 69, рис.
4]. Оно передано на щитке перстня, как и в днестровском рельефе
— в полный рост, а Младенец, как на днестровском рельефе, по4
мещен на правой руке Девы.

Кроме икон Одигитрии с Младенцем на правом предплечье,
существуют изображения Богородицы Елеусы (Милующей) в той
же иконографической схеме. Т.В. Николаева под № 2 в своей
типологии описывает «змеевики с изображением Богоматери Уми4
ление с младенцем на правой руке (тип древней Владимирской
иконы)» [Николаева, Чернецов 1991: 30], а под № 3 — «змеевики
с изображением Богоматери с младенцем на правой руке (извод
древней Федоровской иконы)» (курсив мой. — Ю.Ш.) [Там же:
31]. Как показал В.Г. Пуцко, даже типологические расхождения
(Елеуса — Одигитрия) не являются основанием для разделения
протографов: он был общим, а положение Младенца Христа, ха4
рактерное для иконографии Елеусы (Милующей), диктовалось
композиционными особенностями включения в круг медальона
[Пуцко 1994: 195]: важным является место Христа4Младенца на
правой руке. В эпоху начавшегося иконоборчества списки и изво4
ды Богородицы Умиление (Елеуса) приобретают значимость Ми�
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лующей — Спасительницы от притеснителей иконопочитания.
Такие иконы объявляются в малодоступных областях, укромных
и скрытых от посторонних глаз урочищах Христианского мира,
как «приплыла по морским волнам» к монастырю на берегах
Афонской горы в Греции икона Иверской Богородицы.

Одним из почитавшихся в период иконоборчества образов был ре4
льефный образ Богородицы Спилеотиссы (Пещерной) из монастыря
Мега Спилеон (Большая Пещера) [Голубинский 1880: 543; Златарски
1940: 321]. Этот образ Богородицы с Христом4Младенцем на правой
руке выполнен, видимо, на обсидиане, который отсутствует в слагаю4
щих породах местных гор и сработан, скорее всего, на Ближнем Вос4
токе. Подобно Спилеотиссе, «по ее образу и подобию» изображались
многочисленные иконы Богоматери в пещерных монастырях Болга4
рии у Мельника в XII–XIII вв. [Нешева 1985: 180] и у Преслава того
же и последующего времени. Встречающиеся среди Болгарских икон
изображения в полный рост роднят этот тип иконографии с тем, что
представлен на перстне VII в. из аланской катакомбы на Кавказе.

Образ Богородицы Елеусы с Младенцем на правом предпле�
чье, как в ставротеке монастыря Сайдонай (Сирия), и Спилеотиссы
— Милующей (Греция, Болгария), передан на Смоленском золотом
амулете4змеевике. Это тип Богородицы Пещерной (Спилеотиссы) и
наследующие ей иконографические схемы появляются на Руси не
позднее XI в. (Смоленский змеевик) и продолжают существовать
на амулетах4змеевиках и в мелкой пластике: таковы найденная в
Новгороде рельефная иконка XIII в. из агата (?) и образ Богоматери
Милующей на иконке XII–XIII вв. из Неревского раскопа (там же).
Такой же образ передан на хранившейся в Киево4Печерском мона4
стыре, ныне утраченной иконе Млекопитательницы [Покровский
2000]. Данная иконография соответствует изводам образа Богоро4
дицы «Руно Орошенное», как назвал свою книгу — «Руно Орошен4
ное» — грядущий святитель Ростовский Димитрий [Димитрий Ро4
стовский 1683], описывая чудеса от образа Богородицы из пещер4
ного Ильинского монастыря в Чернигове.

Аналогичная иконка объявилась в 1470 г. в селении Жирови4
цы, недалеко от Гродно, на территории Великого княжества Ли4
товского в поместье Александра Солтана. Это вырезанное на «ши4
фере» (приррофилитовом сланце), добывавшемся у г. Овруч до
XIII в., изображение Елеусы с Христом на правом предплечье, от4
носящееся к образцам древнерусской мелкой каменной пластики.
Возможно, с такой же иконки был сделан «слепок», послуживший
формой для иконок (получавшихся в зеркальном отражении) из
свинцово4оловянистых сплавов. Подобная иконка с зеркальным
изображением происходит из постройки, сгоревшей в 1095 г., на
территории Черниговского Предгородья [Жаров, Жарова 2002].
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Такой же образ занимает лицевую сторону деривата Смолен4
ского змеевика на амулете4филактерии, найденном возле села Окни
Новосокольнического района Псковской области [http://
nskslovar.narod.ru/raznoe/zmeevik.htm]. На этом змеевике изоб4
ражена Богородица Елеуса (извод Пещерной — Спилеотиссы) на
лицевой стороне и Медуза Горгона — на обороте, в той же компо4
зиции, которая характерна для реверса «Черниговской гривны»
— золотого змеевика, найденного в 1821 г. в Старом Белоусе у
Чернигова.

Связь медальонов4змеевиков с пещерными святынями не ис4
черпывается изображениями Богородицы Елеусы, происходящей
от Спилеотиссы (Пещерной) из монастыря «Большая Пещера», по4
скольку змеевеки несут и иные изображения, связанные с другими
пещерными святынями. Таков знаменитый яшмовый (Суздальс4
кий) змеевик с семью спящими в пещере отроками Эфесскими.

Такое переплетение символики из пещерных христианских свя4
тынь с символом пещерного в мифологическом аспекте существа —
Горгоны Медузы — на амулетах4змеевиках должно иметь какие4то
обоснования. Это касается не только изображения Горгоны на авер4
се христианских амулетов4змеевиков, но и другого пещерного, со4
гласно мифологической традиции, существа — Змеедевы Ехидны.
Именно изображение змееногой «богини», как изображается Ехид4
на после кары богами4Кронидами, украшает ряд подобных амуле4
тов [Николаева, Чернецов 1991: рис. 1:2]. Ехидна и до преобра4
жения в полуженщину4полузмею, во времена своего романа со
стражем Геры — многоглазым Аргусом, была жительницей пе4
щеры [Голосовкер 2001]. После преображения она оказалась в
другой пещере, на границе дольнего и хтонического миров в на4
казание за неповиновение Зевсу и его пантеону, которые олицет4
воряли для ранних христиан весь комплекс эллинского языче4
ства. Такова же была и судьба другой пещерножительницы —
Медузы Горгоны, изгнанной политеистическим Зевсовым пантео4
ном Эллады вместе с сестрами4горгонами и граями4старухами из
пещеры на берегу лазурного моря — в пещеру на берегу Мировой
Реки4Океана, «на границе мертвой и живой жизни».

В мироощущении христианства подобные трактовки образа змее4
ногих и змееволосых существ не могли не оставить своего следа. В
гипогеях (пещерных склепах) раннехристианской Александрии Еги4
петской Горгона выступает в качестве охранительницы входа в пос4
ледний приют. Такие охранительные изображения известны и в
мозаике римского времени, и в более ранних фресках. С этим со4
гласуется отмеченное Т.В. Николаевой позиционирование Горгоны
в христианских представлениях [Николаева, Чернецов 1991: гл. 2,
прим. 44]: «В апокрифической литературе упоминается “зверь Гор4
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гонии”, охраняющий рай от людей после грехопадения (т.е. в роли
ангела? — Ю.Ш.) [Пыпин 1862: 3, 6]». Охранительный характер
надписи (исключительно на греческом языке) на всех найденных
на Руси змеевиках вызывает ассоциации со змейкой Кундалини,
по йогическим представлениям, локализованной в человеческом
теле точно так же, как и охранительная сила, передаваемая обра4
зом Горгоны («истеры»), на реверсе филактерий4змеевиков.

Христианская монолитность семиотики образов на амулетах4змее4
виках (филактериях, русск.: наузах) была выяснена более века назад
[Соколов 1889: 339–368] и подтверждена крупнейшим специалистом
в области церковно4христианской вещевой культуры Т.В. Николае4
вой [Николаева, Чернецов 1991]. Принадлежность амулетов4змееви4
ков в качестве филактерий всей Восточно4христианской Церкви, а не
только Древней Руси, также не вызывает никаких сомнений [Переса4
дов 2004: 108–121]. Хотя находки трех змеевиков с Архангелом Ми4
хаилом на Неревском раскопе Великого Новгорода, отлитых в одной
форме [Соболев 1995: 74–76], свидетельствуют о их местном произ4
водстве и распространении на Руси не позднее XI в. [Пуцко 2006].

Образ Богородицы с Младенцем Христом на правом предпле�
чье попадает на круглые филактерии4медальоны с изображением
Горгоны на аверсе не ранее Х в. [Spier 1993: 31–33], т.е. тогда,
когда практика внутренней концентрации внимания, практикуе4
мая монахами4аскетами в пещерных монастырях при творении
внутренней сердечной Иисусовой молитвы, выливается в строй4
ное правило этого процесса, изложенное преп. Симеоном Новым
Богословом к рубежу X–XI вв. [Иларион (Алфеев) 2001; Прохо4
ров 1974: 317–324]. «Молчаливое делание» — «умная молитва»
или Иисусовая молитва — предусматривала концентрацию вни4
мания на области пупка, что совпадает с локализацией таинствен4
ной «hystera» («истера») в молитвенной формуле на медальонах4
змеевиках. Эту «hystera» и передает изображение Горгоны Ме4
дузы на этих амулетах. «Можно констатировать, что около Х в.
этот, несомненно, магический образ (образ Медузы — сильней4
шей из трех сестер4Горгон. — Ю.Ш.) появился в пространстве
византийской культуры в готовом виде, не неся на себе следов
продолжающегося становления» [Переседов 2004: 109].

Обычно «hystera» переводят как «матка», и это закономерно,
когда речь идет о филактериях этого типа, атрибутированных жен4
щине, как уже упомянутый яшмовый Суздальский змеевик с се4
мерыми спящими в пещере отроками Эфесскими. Он, вероятно,
принадлежал Марии Шварновне — жене кн. Всеволода Большое
Гнездо [Николаева, Чернецов 1991: 25; Щепкина 1972: 74–80].
Но при принадлежности золотого медальона4змеевика мужчине,
как в случае с «Черниговской гривной» [Срезневский 1882: 40–
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41; Куза 1966], когда на этой филактерии надписано христианс4
кое имя князя Владимира Мономаха, данное ему в крещении (Ва4
силий), подобная интерпретация термина «hystera» обозначает,
конечно, не «матку», а место концентрации внимания (над крес4
тцовыми позвонками) при творении молитвы.

В свете всего изложенного материала проникновение на Русь
образа Богоматери с Младенцем на правом предплечье выглядит
следующим образом. Иконография этого типа в VII–VIII столети4
ях распространена на Ближнем Востоке (в Сирии и Иерусалиме).
Видимо, в самом начале эпохи иконоборчества этот образ попада4
ет на Балканы (Греция) в монастырь Большая Пещера, откуда
распространяется по пещерным обителям Балкан до Подунавья
(Добруджа) на севере, где к исходу IX в. уже функционировали
пещерные скиты (Мутафлар). Принимающие в Х в. волну пересе4
ленцев из Болгарии, Поднестровские пещерные монастыри [Ата4
насов 1993: 63], по4видимому, приняли эту иконографию Богоро4
дицы с Христом, как это видно по рельефу у пещеры возле с.
Буши в Поднестровье, что могло отразиться на почитании анало4
гичного иконографического извода Богородицы Хелмской, суще4
ствовавшего на Руси, согласно Церковному Преданию, уже в 1002
г. [Пуцко 1994: 196–197].

Думается, связь рассмотренного Богородичного образа на амуле4
тах4змеевиках с изображением Горгоны, обозначавшей «hystera»
как место молитвенной концентрации внимания, соотносит об4
раз Богоматери Спилеотиссы (Пещерной) с появившимся в Ви4
зантии этого времени «Методом святой молитвы и внимания» преп.
Симеона Нового Богослова.
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А. Шоинбеков

НЕКОТОРЫЕ ОСОБЕННОСТИ
ПОГРЕБАЛЬНО+ПОМИНАЛЬНОЙ ОБРЯДНОСТИ ШУГНАНЦЕВ:

ОБРЯД РАЗБИВАНИЯ ЧАШИ НА МОГИЛЕ
И ЕГО ИНТЕРПРЕТАЦИЯ

Цикл погребальных церемоний у шугнанцев завершается обря4
дом, называемым «разбивание чашки на могиле». Этот традицион4
ный обряд впервые зафиксирован И.И. Зарубином и кратко описан
в этнографической литературе [Юсуфбекова год: 137; Шохуморов
2003: 158–159]. Обрядовое действие заключается в следующем. Пе4
ред тем как закончить омовение покойного, из оставшейся для
обмывания воды набирают чашу и вместе с телом несут ее на клад4
бище. После погребения на середине могильной насыпи устанавли4
вают небольшой круглый камень, вокруг которого и выливают воду
(в кишлаке Патхур, долина Гунт, и кишлаке Тусиён долина Шах4
даре), либо воду льют прямо по линии могильного холма (селение
Богеф4Сучан и к. Возм4Поршенев), либо, как в селении Шитам4
Гунт и Хоса4Поршенев, ее разливают на могиле по кругу. Вылив
воду, чашу в опрокинутом виде устанавливают на небольшой круг4
лый камень и разбивают ее, оставляя куски на могиле.
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При совершении данного обряда особая роль отводится двум пред4
метам — надмогильному камню и чашей с водой. Культ камня ши4
роко известен в различных обрядах таджиков. В погребальном обря4
де в большинстве случаев камень выступает как «заменитель умер4
шего» [Бабаева год: 51–52] либо выражает древние представления о
«жертвенном столпе» (мировом дереве) [Литвинский 1972: 111]. Как
отмечают А.А. Хисматуллин и Ю.В. Крюкова, «обычай как4то вы4
делять могилу не был распространен в первые века существования
ислама. С течением времени, впитывая в себя доисламские верова4
ния, ислам фактически принял обычай выделять могилы умерших
чем4то над поверхностью земли. Сверху на холмик могилы кладут
метку, чтобы потом не было ошибки». Для этого почти повсеместно
в ход шел камень [Хисматуллин, Крюкова ГОД: 93–94].

В данном случае представляется существенным то обстоятель4
ство, что камень здесь выступает в роли отметки или маркера пола
погребенного. Например, в Рушане и Бартанге на могильной насы4
пи покойного оставляют один камень вертикально (чинул) (он
символизирует мужчину), а у покойницы — три камня уложен4
ных горизонтально в П4образной форме, напоминающей форму
очага ардонак, символизирующего женщину как хранительницу
очага. В Вахане на средину могильной насыпи ставят белый круг4
лый камень или кремень (цахмокжир) на уровне живота погре4
бенного, который, по местным представлениям, разделяет тело
покойного на макрокосмос (афак) и микрокосмос (анфус).

Теория о микрокосме и макрокосме, т.е. о соотношении между
различными частями человеческого тела и частями космоса, была
распространена Ближнем Востоке и в Индии, схожие представления
существовали на Дальнем Востоке и в Европе. В древнеиранской
традиции представления о изоморфности человека и вселенной, на4
ходившиеся в тесной связи с традиционными знаниями той эпохи,
астрологией и медициной, достаточно детально разработаны в ре4
лигиозных системах Сасанидского периода, прежде всего в мани4
хействе и маздаизме. Можно выделить две группы соответствий,
лежащих в основе теории макрокосма и микрокосма: во4первых,
уподобление различных частей материального мира и частей че4
ловеческого тела, причем часто число соответствий равнялось семи,
что, надо полагать, связано с астрологическими семью планета4
ми; во4вторых, соответствие четырех элементов (вода, огонь, воз4
дух, земля) с кровью, флегмой, красной желчью и черной жел4
чью человеческого тела, в каждой из этих групп элементы также
противопоставляются в соответствии с влажностью, сухостью, теп4
лотой и холодом. Достаточно подробное описание теории макро4 и
микрокосма приводится в манихейском трактате на китайском
языке [Gignoux 1994: 29–30].

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



169

В исламе, впитавшем в себя многие черты и идеи, восходящие
к иным религиозным традициям (зороастрийской, манихейской,
греческой и эллинистической), теория макрокосма и микрокосма
получила дальнейшее развитие в качестве самостоятельной дис4
циплины. Как правило, в мусульманских источниках эта «наука»
именуется ‘илм афак ва анфус. Сами термины имеют кораничес4
кое происхождение. В суре «Совет» сказано: «Мы покажем им
Наши знамения по странам (афак) и в них самих (анфус), пока не
станет им ясно, что это — истина» (Коран, 42: 53). Первое слово
(ар. мн. афак от ед. уфук) буквально имеет значение «горизон4
ты», т.е., как пишет А.Е. Бертельс, «различные стороны, на4
правления, секторы неба, где можно наблюдать сочетания пла4
нет и звезд» [Бертельс 1970: 15]. Анфус является множествен4
ным числом от нафс, имеющим значение «душа». Постепенно за
первым из этих терминов закрепилось значение «мир, вселен4
ная», нафс может означать не только «душу», но также и «чело4
века». В результате словосочетание афак ва анфус стало истол4
ковываться близко к греческому «макрокосмос и микрокосмос».

Разбивание чаши на могильном холме также имеет символи4
ческий характер. Чаша символизирует «тело», а вода в ней «душу».
Когда переполняется чаша жизни (паймонаи умри одам ки пур
шуд), тело разбивается, как чаша, а выливающая вода, олицетво4
ряющая дух, покидает его. Поэтому эту чашу называют (паймо8
на, пиёлаи умр) — «чаша жизни».

Интересно в этой связи вспомнить переписку двух знаменитых
средневековых иранских ученых Насир ад4дина Туси и Афзал ад4
дина Кашани.

Пиалу, части которой соединены друг с другом,
Даже пьяница не позволяет себе разбить.
Те изящные руки, ноги и запястья,
Ради чего сотворены и для чего разрушаются?
На этот вопрос Насир ад4дина Туси Кашани ответил следую4

щим рубаи:

Когда жемчужина души соединяется с раковиною тела,
Посредством живой воды она обретает вид человека.
Душа ж, достигнув совершенства, разбивает раковину,
Ибо не должно повелителю находится за завесой

Следует вместе с тем отметить, что обычай разбивать чашу не
носит на Памире повсеместного характера. В некоторых кишла4
ках использованную для обмывания посуду разбивают там же,
где обмывают покойного, и выбрасывают подальше от дома, опа4
саясь вредного воздействия нечистоты трупа [Андреев год: 188].
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Многочисленные этнографические материалы свидетельствуют
также том, что чаше отводится и другая роль. Например, в некото4
рых местах Шугнанского и Рошткалинского района чашу не разби4
вают, а отдают однообщиннику. Аналогичным образом в долине Зе4
рафшан на могильном холмике принято оставлять различную посу4
ду, которую в прошлом клали в могилу вместе с умершим [Архив
СПб ФИВ РАН, ф. 121. оп. 1. ед. хр. 227. л. 25]. Можно предполо4
жить, что в данном случае мы имеем дело с широко распространен4
ным древним обычаем дарения или уничтожения какой4либо при4
надлежавшей покойному [Поляков, Черемных 1975: 269].

Существуют различные интерпретации обряда разливания воды
на могиле или вокруг нее. Согласно одной из версии, вода «утоляет
жажду покойного» и рассматривается в качестве его последнего
«дорожного провианта», что, вполне возможно, является отголос4
ком древних воззрений, связанных с «кормлением умершего», ко4
торый «нуждается» в еде, питье, одежде. Довольно широко среди
местного населения распространено также представление о том,
что воду приносят на кладбище, потому что там должны присут4
ствовать все «четыре первоэлемента» вселенной (огонь, вода, зем4
ля, воздух). Вполне вероятно, что с этим отчасти связан обычай
зажигания огня на могилах. В некоторых районах (Дарморахт —
Шугнан) считают, что разливающаяся на могиле вода «охлажда4
ет» душу покойника по отношению к близким [Юсуфбекова год:
137]. Например, в селении Сежд в конце обмывания покойницы
одну чашу холодной воды выливают над ней, говоря «вот и с хо4
лодной водой ты ушла» (ба оби сардат тойд йида). В Вахане (селе4
ние Намадгути боло) после захоронения над могильным холмом
проводят мотыгой и лопатой, которыми обычно начинают рыть
могилу, и трижды поливают их сверху водой. Также в Вахане пос4
ле обряда цировпидид (зажигание светильника) перед порогом дома
выливают воду, чтобы «оградить» покойного от живых. Современ4
ный таджикский исследователь А. Шохуморов пишет, что воду
разливают на могиле по кругу, что, как он полагает, символизиру4
ет круглую каменную оградку, характерную для сакских захоро4
нений на Памире. Данный круг является своего рода оградой, от4
деляющей покойника от живых людей [Шохуморов год: 667].

Очевидно, что обряд разливания воды после ухода или смерти
кого4либо имеет магический характер и символизирует «избавле4
ние», «ограждение», «охлаждение». Одной из мер борьбы против
чилгаи бемор («болезнь сорокадневного периода») у хуфцев За4
падного Памира является трехкратное окунание больного в теп4
лую воду (в которую кладут принесенную с кладбища кость); за4
тем эту воду выливают на могилу, чтобы избавить ребенка от свя4
зи с покойным. В селении Джаджиг (верховья Зерафшана) стару4
ха, прежде чем заплести волосы женщины из числа родственни4
ков умершего, брызгает ей на голову воду, приговаривая: «Да
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охладиться ваше сердце от этого покойника» (Дилатон аз хамин
мурда хунук шавад).

По материалам Н.С. Бабаевой, выливание воды вслед похо4
ронной процессии означает разрыв отношений навсегда поки4
дающего свой дом человека с родственниками, которые про4
клинают его со словами: «Дьявол тебе вслед» (бало ба пасут)
[Бабаева ГОД: 100]. У жителей селения Мазори Шариф (Пендже4
кент — Таджикистан) распространен обычай, в котором вода так4
же играет аналогичную роль: если мужчина женится второй раз,
а со дня смерти его предыдущей жены еще не прошел год, то его
сын либо другой близкий родственник выливает воду на могилу
покойной, чтобы та «остыла» и оставила своего мужа.

Можно, таким образом, заключить, что сущность обряда раз4
бивания чаши на могиле у шугнанцев заключается в «охлажде4
нии» или «ограждении» покойного от живых, а сам обряд, функ4
ционируя в иной религиозной и культурной среде, генетически
связан с древним доисламским «культом умершего».
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ПОЛЕВЫЕ ИССЛЕДОВАНИЯ МАЭ РАН В 2006 ГОДУ
(АНТРОПОЛОГИЯ, АРХЕОЛОГИЯ, ЭТНОГРАФИЯ)

С.В. Бельский

О МЕТОДИКЕ ПОИСКА И АРХЕОЛОГИЧЕСКОГО ИЗУЧЕНИЯ
СРЕДНЕВЕКОВЫХ ПОГРЕБАЛЬНЫХ КОМПЛЕКСОВ

В СЕВЕРО+ЗАПАДНОМ ПРИЛАДОЖЬЕ
(ПО РЕЗУЛЬТАТАМ ИССЛЕДОВАНИЙ КАРЕЛЬСКОЙ

АРХЕОЛОГИЧЕСКОЙ ЭКСПЕДИЦИИ МАЭ РАН В 2006 г.)

Вплоть до настоящего времени основной фонд археологических
источников периода железного века — средневековья для региона
Северного Приладожья и Карельского перешейка составляют мате4
риалы, полученные в ходе работ Т. Швиндта в 70–804е гг. XIX в.
[Schwindt 1893]. Недостатки методики, характерные, впрочем, для
всей археологии того периода, были сформулированы в статье, спе4
циально посвященной современному состоянию и проблематике изу4
чения средневековых могильников региона [Бельский, Хартанович
2006]. Там же были определены перспективы антрополого4археоло4
гических работ на памятниках, отмеченных в ходе разведочных об4
следований 2005 г. как перспективные. Летом 2006 г. совмест4
ный российско4финляндский проект по археолого4антропологичес4
кому изучению одного из могильников в Северо4Западном Приладо4
жье был успешно реализован, а полученные результаты оказались
весьма впечатляющими.

Средневековые могильники на данной территории располагают4
ся рядом с зонами активного аграрного освоения, происходившего
на протяжении нескольких веков. Чаще всего они занимают участ4
ки небольших холмов или склоны возвышенностей (в большинстве
случаев склоны южной ориентировки) недалеко от мест поселений.
Для археологического изучения существенным является то обстоя4
тельство, что могильники представлены грунтовыми захоронения4
ми, никак не выраженными на современной поверхности. Поэтому
для их поиска, при отсутствии прямых данных, используются вспо4
могательные источники, которыми могут быть: а) данные о случай4
ных находках с этого места; б) данные устной традиции; в) данные
топонимики, картографии, в том числе и исторической картографии,
и письменных источников. Именно таким комплексом источников
пользовались Т. Швиндт и последующие поколения археологов
вплоть до настоящего времени.
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В 2005 г. в качестве перспективного для проведения археологи4
ческих раскопок был выбран холм Калмистомяки (в переводе «холм,
на котором располагается кладбище»). В 19204е гг. местными кре4
стьянами здесь были обнаружены несколько артефактов конца I —
начала II тыс. н.э. и отдельные человеческие кости — обычная
информация, позволяющая предполагать на этом месте наличие
могильника. В настоящее время холм расположен вдалеке от насе4
ленных пунктов, здесь нет существенных позднейших поврежде4
ний поверхности, общая ландшафтная ситуация представлялась ха4
рактерной для мест расположения погребальных памятников.

Для того чтобы локализовать погребения (они могли быть как
в основании, так и на склонах и вершине), на первом этапе попе4
рек холма была заложена длинная траншея. Расчистка первых
сантиметров грунта после снятия дерна дала материал, позволяв4
ший утверждать, что место было выбрано правильно: обнаруже4
ны разрозненные человеческие кости и фрагмент известняковой
(известняк в данном регионе не встречается и является привоз4
ным материалом) надмогильной плиты с изображением восьми4
конечного православного креста. Согласно данным письменных
источников, православное кладбище на этом месте не могло су4
ществовать позднее конца XVI в., что уже было интересно. Одно4
временно на вершине холма были найдены кварцевый скребок,
кварцевые и кремневые отщепы, а также мелкие фрагменты леп4
ной керамики с примесью дресвы. Эти неожиданные находки дали
основание предполагать, что здесь, помимо позднего кладбища,
располагается стоянка эпохи раннего металла — раннего желез4
ного века (вероятно, I тыс. до н.э. — начало I тыс. н.э.). Находки
концентрировались на вершине холма, ближе к юго4западному
склону. Возможно, небольшая стоянка была приурочена к краю
песчаной террасы, сформировавшейся с края моренного останца
ледникового происхождения. Высота холма 17,52 м над современ4
ным уровнем моря, что, по крайней мере, позволяет определить
нижнюю возможную дату существования памятника. Данная по4
верхность освободилась от воды только после формирования Невы,
приблизительно 3000–3200 лет назад. Вероятнее всего, стоянка
появилась здесь несколько позже и относится к раннему желез4
ному веку.

При дальнейшей расчистке были обнаружены артефакты эпохи
викингов: бронзовая бляшка — часть поясного набора, бронзовая
весовая гирька, «глазчатая бусина» и несколько бусин белого полу4
прозрачного стекла. Помимо этих находок были обнаружены мно4
гочисленные фрагменты лепной керамики конца I тыс. н.э. и не4
сколько керамических прясел. Данные находки свидетельствуют о
наличии на данном месте селища железного века и, возможно,
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могильника, поскольку бронзовые предметы хорошей сохраннос4
ти и могут происходить из могил, нарушенных более поздними
перекопами. Эти находки концентрировались также на вершине
холма. Однако у его подножия был обнаружен бронзовый цепедер4
жатель — находка, характерная для собственно карельских мо4
гильников эпохи крестовых походов (XII–XIV вв.), к сожалению,
также происходящая из какого4то потревоженного погребения,
расположенного неподалеку, на склоне.

Однако сюрпризы в процессе раскопок на этом не закончи4
лись. На глубине 30–40 см от современной поверхности были рас4
чищены специфические каменные кладки, из которых выделя4
ются три: замкнутая кладка вытянутой формы, сложенная из
крупных (до 60 см в диаметре) камней, ориентированная по ли4
нии запад — восток; параллельная ей кладка, состоящая из ряда
крупных камней, а также сплошная выкладка из мелких камней,
сложенных плотно в один ряд. Под этими конструкциями были
расчищены погребения, совершенные по обряду ингумации. По4
гребения также были обнаружены между ними. Всего на данной
небольшой площади были открыты пять трупоположений и одна
кремация. В заполнении кремации были обнаружены несколько
фрагментов неопределимых бронзовых артефактов в виде тонкой
проволоки, загнутой с обоих концов (возможно, остатки крепле4
ния деревянного сосуда). Три погребения, совершенных по обря4
ду трупоположения, оказались детскими (одно на склоне значи4
тельно нарушено, сохранились только фрагменты черепа и не4
сколько обломков трудноопределимых костей), не содержавшими
сопроводительного инвентаря, два — женскими (молодой женщи4
ны и девушки, возможно, матери и дочери), содержавшими со4
проводительный инвентарь, в состав которого входили неожидан4
ные и удивительные вещи.

Возле черепа молодой девушки (погребение 1) с правой и ле4
вой сторон были расчищены два поврежденных височных коль4
ца в виде согнутой бронзовой проволоки с креплением на кон4
цах, на которую были надеты несколько серебряных шариков ди4
аметром до 1 см. К сожалению, большая часть из них представ4
лена во фрагментах. В районе грудной клетки был расчищен
крупный бронзовый цепедержатель (?), на поверхности которого
сохранились остатки ткани и дерева. За одно из его колец был
привязан кожаный ремешок, на другом конце которого также
находится пока не открытый металлический предмет. Посколь4
ку раскопки выявили в погребениях наличие предметов из орга4
нических материалов, данные объекты были извлечены моноли4
том и немедленно отправлены в лабораторию реставрации МАЭ
РАН. Важно отметить, что данный артефакт не имеет аналогий
в Карелии.
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При расчистке погребения более взрослой женщины (погребе4
ние 3) с правой стороны черепа также было обнаружено височное
кольцо сохранности, близкой к идеальной. Кольцо аналогичного
типа, только крупнее и с 114ми серебряными полыми шариками.
Второе такое же кольцо располагалось под затылочной частью
черепа. По4видимому, оно было сломано и попало туда в процессе
погребения. В районе грудной клетки найден серебряный шарик,
аналогичный находившимся на кольцах. Было сделано предполо4
жение, что это своего рода подвеска4амулет. Кольцо, находивше4
еся под черепом, было извлечено и отправлено в лабораторию.
Там выяснилось, что на нем содержится 10 шариков, а его креп4
ление сломано. Видимо, это произошло при переносе гроба, и один
шарик укатился в район груди. На пальце правой руки погребен4
ной женщины был найден серебряный перстень из витой прово4
локи, а в районе таза — нож в деревянных ножнах.

В Карелии известна одна случайная находка височного кольца
такого типа в районе города Сортавала [Nordnan 1924: 154]. Ближай4
шие аналогии в погребальных комплексах известны в курганных
древностях Ижорского плато [Спицын 1896, табл. II и XII], где да4
тируются концом XIII–XIV вв. Вероятно, к этому периоду относят4
ся и погребения в могильнике Калмистомяки.

Таким образом, все факты, полученные в ходе полевых исследова4
ний Карельской археологической экспедиции МАЭ РАН в сезон 2006 г.,
в совокупности свидетельствуют о наличии на данной территории
многокомпонентного археологического комплекса уникальной для
региона Северного Приладожья сохранности. Подобных памятни4
ков известно крайне мало, а исследованных широкой площадью на
современном методическом уровне — не более одного4двух.

Анализируя полученные результаты, можно сформулировать
основные методические принципы археологического исследования
подобных комплексов. Их территория должна быть открыта в про4
цессе раскопок единовременно максимально возможно широкой
площадью. Процесс должен быть организован как при раскопках
поселения, а не могильника, состоящего из отдельных структур. Эти
методические принципы, успешно применяемые при раскопках па4
мятников эпохи железного века и средневековья уже в течение мно4
гих лет на памятниках других регионов, в том числе и в соседней
Финляндии, в условиях Карелии могут существенно заполнить су4
ществующую «источниковедческую лакуну» в археологическом изу4
чении средневекового населения Северо4Западного Приладожья —
ключевой территории для разработки проблем этногенеза и этничес4
кой истории карел и прибалтийско4финских народов в целом.
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Д.В. Герасимов, С.В. Бельский, С.Н. Лисицын

АРХЕОЛОГИЧЕСКИЕ ПАМЯТНИКИ ХЕЙНИЙОКСКОГО ПРОЛИ+
ВА: ИССЛЕДОВАНИЯ КАРЕЛЬСКОГО АРХЕОЛОГИЧЕСКОГО

ОТРЯДА МАЭ РАН В 2006 г.

Проблема современного состояния исследований памятников
каменного века — эпохи раннего металла Карельского перешейка и
сопредельных территорий Финляндии и Карелии состоит в дисба4
лансе между археологической исследованностью территории и реп4
резентативностью имеющихся археологических коллекций. К на4
стоящему времени территория перешейка достаточно хорошо обсле4
дована, известно более 300 местонахождений каменного века — эпо4
хи раннего металла [Герасимов и др. 2003]. Однако последние пол4
века на памятниках закладывались лишь небольшие шурфы и ре4
когносцировочные раскопы, позволяющие оценить характер куль4
турного слоя, получить данные для датирования и палеогеографи4
ческих реконструкций. Лишь на двух памятниках за последние годы
проводились археологические раскопки широкими площадями с
использованием современной методики фиксации. Это поселения
Вещево 1 и Большое Озёрное 4 [Räisälä Joksemajärvi W], исследовав4
шиеся в 2001 и 2002 гг. под руководством В.И. Тимофеева [Гераси4
мов и др. 2003: 22–23, 41–42]. Значительные коллекции, получен4
ные финскими исследователями в первой половине XX в. и храня4
щиеся в настоящее время в Национальной службе древностей Фин4
ляндии [Museovirasto КМ], представляют собой трудно расчленяе4
мые смешанные комплексы. Это объясняется как смешанностью
культурных слоев на многих памятниках, так и несовершенством
полевой методики исследований в первой половине XX в.

Таким образом, изучение так называемых «чистых комплексов»,
представляющих определенный период истории развития культу4
ры древнего населения Карельского перешейка, является насущной
исследовательской задачей. Особенно актуально изучение «чистых»
комплексов раннего и позднего мезолита, позднего неолита и ранне4
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го металла. Комплексы этих периодов к настоящему времени изу4
чены и частично обобщены на сопредельных территориях Финлян4
дии и Карелии [Takala 2004; Lavento 2001, Жульников 2005], что
подчёркивает необходимость заполнения источниковой лакуны на
Карельском перешейке.

В 2006 г. в рамках спасательных работ на строительстве Северо4
Европейского газопровода Карельский археологический отряд МАЭ
РАН проводил масштабные исследования в северной части Карель4
ского перешейка, в Выборгском районе Ленинградской обл. В рабо4
тах участвовали специалисты из МАЭ РАН, ИИМК РАН, СПбГУ,
ИЯЛИ КНЦ РАН, ГКМ Республики Карелия.

Исследованные памятники были обнаружены в 2003 г. С.Н.
Лисицыным и С.В. Бельским. Они расположены на берегах древ4
них проток, рукавов ныне не существующего пролива Хейнийо4
ки, соединявшего Ладожское озеро с Балтикой до образования р.
Невы (около 3200 календарных лет назад). Всего было вскрыто
раскопками более 500 кв. м. площади с использованием совре4
менной методики раскопок и фиксации. Исследования такого
масштаба с использованием современной методики проведены на
этой территории впервые.

Разрезы памятников были изучены специалистами из лабора4
тории палеолимнологии Института озероведения РАН и из лабо4
ратории радиоуглеродного датирования ИИМК РАН. Анализ ото4
бранных из разрезов образцов позволит детально охарактеризо4
вать изменения географических обстановок в регионе и водные
осцилляции Балтики и Ладоги на протяжении голоцена.

Изученные памятники относятся к разным периодам от мезоли4
та до нового времени. В настоящей публикации дано предваритель4
ное описание трех памятников, откуда получены представительные
материалы «чистых комплексов» позднего мезолита, позднего нео4
лита и эпохи раннего металла.

Озерное 2. Памятник локализован на ЮВ краю всхолмления лед4
никового происхождения при правобережном мысе истока протоки
из оз. Кунье в оз. Смирновское. Абсолютная высота — 18 м над уров4
нем моря. Здесь был заложен раскоп площадью 100 кв. м. В зачист4
ке стенки карьера, к которой примыкал раскоп, была прослежена
следующая стратиграфия: под дерново4подзолистым слоем мощно4
стью до 5 см залегает рыжий песок (склоновые отложения) мощнос4
тью 5–10 см. Ниже залегает слоистый песок с гравием — флювиог4
ляциальные отложения. Археологические находки залегали на кон4
такте дерново4подзольного слоя и рыжего песка. На самом краю об4
рыва были выявлены останки кострища.
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Находки на памятнике представлены исключительно камен4
ным инвентарем. Всего находок 103 экз., из них 68 отщепов, 21
чешуйка, 8 осколков, 2 аморфных куска. Изделия с вторичной
обработкой: 1 нуклеус площадочный, 1 нуклеус бессистемный, 1
абразив на плитке грубозернистого песчаника. Довольно много
свидетельств расщепления на месте грубого сланца при полном
отсутствии орудий. Судя по составу и распространению археоло4
гических находок и слабой выраженности культурного слоя па4
мятник Озерное 2 представляет собой останки кратковременного
охотничьего лагеря, относящегося, предположительно, к периоду
позднего мезолита (7000–6500 ЛН). Проведенными археологичес4
кими работами памятник исследован полностью.

Озерное 3. Памятник локализован на южном краю песчаной
террасы правого берега протоки из оз. Кунье в оз. Смирновское,
при мысовом выступе. В стенке ямы для добычи песка под двад4
цатисантиметровым слоем подзола в рыжем песке на глубине 40–
50 см от поверхности прослеживается культурный слой мощнос4
тью 20–30 см, окрашенный углем. Из него и вышележащих отло4
жений происходят находки многочисленных кварцевых орудий и
дебитажа без керамики. В непосредственной близости от ямы в
обрезе борта лесной дороги были найдены вместе с кварцевыми
предметами фрагменты керамики с гребенчато4ямочной орнамен4
тацией, залегавшие сразу под дерном в рыжем песке. На памят4
нике по обе стороны дороги были заложены раскопы, южнее до4
роги раскоп 1, севернее — раскоп 2. Оба раскопа размечались в
единой координатной сетке, ориентированной по сторонам света.

Раскоп 1 (южный) закладывался для изучения открытой пло4
щадки, расположенной на краю террасы, образующей здесь мы4
совидный уступ. Площадь раскопа составила 75 кв. м.

Под дерном был выявлен слой, насыщенный углем и шлаками,
мощностью от 10 до 15 см. В основании слоя прослежены останки
деревянных горелых конструкций и столбовые ямы. Находки пред4
ставлены фрагментами глиняных сосудов, каменным инвентарем.
В слое также встречены железные кованые гвозди, обломки метал4
лических изделий, монета 1841 г. Возможно, здесь выявлены ос4
танки кузни XIX в. Основание сгоревшей постройки хорошо чита4
ется планиграфически, шлак концентрируется в основном за ее
пределами.

Слой с углем и шлаками подстилается сортированным средне4
зернистым песком красноватого оттенка мощностью около 20 см.
Окраска слоя, вероятно, антропогенная, поскольку лежащий в
его основании светло4желтый песок литологически и, вероятно,
генетически не отличается от красноватого. По всей видимости,
этот слой отложился во время сброса воды из оз. Сайма в Ладогу
(около 5700 календарных лет назад).
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В слое встречено большое количество камней, часть из них со
следами пребывания в огне. Здесь же прослежено несколько кос4
трищ, заполнения которых насыщены пережженной костной тру4
хой и скорлупой лещины.

В основании горизонта 3 были прослежены крупные земляные
структуры. Одна из них представляет собой канаву, вытянутую
по оси север — юг, размерами 4,5 × 1,3 м. Западный край, ближ4
ний к краю террасы, пологий, восточный — более крутой. Глуби4
на ямы превышает 50 см от поверхности слоя светло4желтого пес4
ка (материка). Заполнение — песок интенсивного красного цвета,
насыщено фрагментами керамики и каменных изделий.

Другая структура представляет собой котлован глубиной более
50 см и размерами 3 × 2,5 м, с крутыми стенками. С восточного
края в котлован вдается мысовидный выступ. В северной и запад4
ной частях котлована интенсивно4красное песчаное заполнение,
насыщенное артефактами, прослеживается с уровня второго го4
ризонта. В восточной и южной частях структуры выше заполне4
ния прослежен выброс, образовавшийся при выкапывании котло4
вана, — светло4жёлтый песок, практически стерильный в архео4
логическом отношении. Этот песок заполняет юго4восточную часть
котлована на значительную глубину, но на дне под слоем светло4
желтого песка прослежено красное заполнение, маркирующее дно
котлована. Такая стратиграфия может объясняться тем, что в
древности, во время использования структуры, край мысовидного
выступа был обрушен. В основании культурного слоя были выяв4
лены меньшие по размеру структуры со схожим заполнением.

С площади раскопа 1 получена многочисленная коллекция ке4
рамики. Всего по описи 22 172 фрагмента. Обнаружено 786 вен4
чиков, 8787 орнаментированных стенок. Вся посуда лепная, сфор4
мирована ленточным способом. Судя по количеству и разнообра4
зию фрагментов, они происходят от нескольких десятков сосудов.
Подавляющее большинство из них (видимо, порядка 80–90 %)
представлено крупными (30–50 см в диаметре, до 50–60 см высо4
той) толстостенными (толщиной 0,8–1,3 см), круглодонными, сла4
бопрофилированными сосудами. Исключение составляет фрагмент
миски. Тесто сосудов желтовато4серого или красновато4серого цвета
с большой примесью дресвы и органики, изредка песка. На стен4
ках некоторых сосудов есть нагар. Изредка встречаются расчесы
на внутренней поверхности или гребенчатый штамп. Подавляю4
щее большинство венчиков (более 90 %) утолщены, слегка ско4
шены внутрь, орнаментированы косым гребенчатым штампом,
иногда со сложным геометрическим орнаментом. Некоторые сфор4
мированы пальцевыми вдавлениями или округлым орнаментиром
(гофрированные). Подавляющее большинство фрагментов по ха4
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рактеру орнаментации относится к позднему этапу гребенчато4
ямочной керамики — стили II–2 и III–1 по Европеусу [Ayräpää
1930: 185]. Ямки овальные, овальные с перегородкой, каплевид4
ные, четырехугольные. Нередко встречена орнаментация полой
трубочкой. Основные мотивы: вертикальный зигзаг, ромб, вися4
щие треугольники, сочетание вертикальных и горизонтальных
линий.

Выраженного стратиграфического разделения слоев не наблюда4
ется, хотя присутствие нескольких компонентов очевидно. В наибо4
лее крупных структурах встречена керамика обоих стилей.

Большой интерес вызывает декоративный налеп на венчик сосу4
да — орнито4 или зооморфное изображение.

Каменный инвентарь, полученный из раскопа 1, велик по объе4
му и многообразен. Представлены разные типы орудий, достаточно
велико количество наконечников. Присутствует и вероятная подел4
ка из кремня.

Раскоп 2 был заложен к северу от дороги вокруг ямы для добычи
песка с целью максимально изучить разрушающийся участок куль4
турного слоя. Площадь раскопа составила 55 кв. м. На этом участ4
ке, как и на раскопе 1, под слоем дерна и подзола залегал сортиро4
ванный песок — нанос Сайменской трансгрессии. В юго4восточной
части раскопа верхняя часть слоя сортированного песка имеет крас4
новатый оттенок, из нее происходят находки, относящиеся к поздне4
неолитическому комплексу, представленному на раскопе 1, в том
числе несколько развалов сосудов. Этот участок располагался на
периферии поселения, культурный слой здесь выражен слабо. Ниже
слой песка археологически стерилен. Под стерильной прослойкой
залегает насыщенный углистыми частицами слой — культурный
слой 2. Керамики в нем нет, облик каменной индустрии свидетель4
ствует о позднемезолитическом возрасте памятника. Глубина, с ко4
торой начинается культурный слой 2, различна, как и мощность
самого слоя. Это связано с тем, что слой был активно перемыт рез4
ким подъемом воды при прорыве оз. Сайма в Ладогу.

В нижней части культурного слоя 2 выявлено несколько золь4
ных скоплений — вероятно, перемытых останков кострищ. У запад4
ного края раскопа, в квадратах, был вскрыт прекрасно сохранив4
шийся очаг округлой формы, заложенный камнями, с плотным уг4
листым заполнением. По углю из очага в радиоуглеродной лаборато4
рии ИИМК РАН были получены хорошо согласующиеся между со4
бой даты, не противоречащие геологическому положению культур4
ных останков и их типологическому составу: 7580±50 лн (Ле47538),
7220±50 лн (Ле47539), 7680±50 лн (Ле47540), 7640±50 лн (Ле47541).

В основании культурного слоя 2 залегает светло4серый средне4
зернистый сортированный песок.
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В раскопе 2 обнаружено относительно небольшое количество
фрагментов керамики. Всего 383 фрагмента, происходящих из го4
ризонтов 2 и 3. По типу она отличается от выявленной в раскопе 1.
Керамический комплекс представлен фрагментами не более пяти
толстостенных сосудов. Форму определить затруднительно ввиду
небольшого размера фрагментов и отсутствия развалов. Обнаруже4
но всего шесть мелких фрагментов венчиков. Тесто грубое, серого
цвета, с примесью значительного количества дресвы. Орнамента4
ция отсутствует, что не характерно для гребенчато4ямочной кера4
мики. Вероятно, данные фрагменты могут быть отнесены к более
позднему периоду. Возможно, они относятся ко времени бытова4
ния текстильной керамики или периоду раннего железного века.

Каменный инвентарь происходит в основном из нижнего куль4
турного слоя. Следует отметить наличие признаков техники пло4
щадочного расщепления и наличие ряда форм, характерных для
позднего мезолита региона (пластинка серого кремня с ретушью
— резцовый скол, микропластинка кремневая отжимная, обло4
мок (кончик) шлифованного острия из сланца клиновидного сече4
ния, отбойник кремневый с признаками термического воздействия,
заготовка крупного бифаса из сланца, лыжевидный скол с крем4
невого отжимного нуклеуса).

Гвардейское 1. Памятник приурочен к южному мысовидному вы4
ступу террасы, примыкающей с юга к высокому моренному холму,
расположен в густом хвойном лесу. Местность в районе памятника
насыщена валунами среднего и крупного размера (до нескольких мет4
ров в диаметре). В юго4западном, южном и юго4восточном направле4
ниях склоны холма достаточно резко обрываются в сторону заболо4
ченного берега безымянного ручья, протекающего в западном и юго4
западном направлении и впадающего в озеро Малое Лошадиное. Аб4
солютная высота памятника над современным уровнем моря — 17 м.

В период существования стоянки она была приурочена к южной
оконечности небольшого острова площадью до 0,4 кв. км, распола4
гавшегося в одной из проток Хейнийокского пролива. Видимо, сто4
янка располагалась на самом берегу, поскольку удаленная от него
местность неровная, чрезвычайно насыщена валунами и непригод4
на для сколько4нибудь долговременного использования.

Стоянка Гвардейское 1 является однослойным памятником, су4
ществовавшим непродолжительное время. Культурный слой, пред4
ставляющий собой горизонт слабогумусированной рыжевато4жел4
той, местами ожелезненной супеси, насыщенной мелким гравием,
имел мощность 20–25 см и залегал непосредственно под дерном,
имевшим мощность 5–7 см. Подстилающий его горизонт монотон4
ной желтоватой, более плотной супеси являлся материком. Культур4
ный слой слабо насыщен артефактами.
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На памятнике были заложены два раскопа, размеченных в еди4
ной системе координат: раскоп 1 площадью 24 кв. м и раскоп 2
площадью 12 кв. м.

Каких4либо выраженных структур в раскопе 1 зафиксировано не
было, за исключением небольшой ямы в кв. 150/105 диаметром 0,4
м, глубиной 0,1 м от уровня материка. Заполнением структуры 1
являлась мешанная гумусированная темно4желтая супесь, также
присутствовали мелкие фрагменты керамики и кальцинирован4
ные кости крупного животного. Между тем стратиграфические
наблюдения не дают полного основания утверждать ее связь с
культурным слоем. Возможно, структура 1 имеет позднее проис4
хождение и заполнена перемешанным культурным слоем.

В южной части раскопа по линии 100–102 на глубине 0,1–
0,15 м от современной поверхности была расчищена концентра4
ция камней диаметром 0,3–0,4 м моренного происхождения, не
связанных с культурным слоем.

Характер культурных напластований, зафиксированный при
изучении раскопа 2, принципиально не отличался от описанных
выше горизонтов в раскопе 1. Культурный слой представлял собой
горизонт рыхлой, слабогумусированной рыжевато4желтой супеси,
насыщенной камнями и мелким гравием. В отличие от раскопа 1 на
данном участке он имел несколько большую мощность — 25–30 см.

В процессе расчистки раскопа 2 на уровне материка были зафик4
сированы шесть структур. Каменный инвентарь представлен
1105 экз., из них 749 отщепов, 261 чешуйка, 54 осколка, 2 плас4
тинки, 5 аморфных кусков, 34 предмета с вторичной обработкой.
Встречается редкое сырье (качественный зеленоватый онежский
сланец). Из наиболее выделяющихся предметов следует отметить
два кремневых черешковых наконечника стрел, два кремневых
листовидных наконечника стрел, один обломок шлифованного
листовидного наконечника (перо) из сланца, два переоформлен4
ных тесла из сланца, одну крупную заготовку топора из сланца.

На стоянке изучен комплекс асбестовой керамики эпохи энеоли4
та без включения каких4либо иных типов, что является достаточно
редким случаем на Карельском перешейке. Исследованный памят4
ник является однослойным. На площади раскопа 1 было обнаруже4
но 22 фрагмента, происходящих, вероятнее всего, от одного сосуда.
Толщина стенок 0,5 см, тесто серовато4желтого цвета с примесью
асбеста. Венчик обнаружен всего один. Венчик прямой, без выделен4
ного перехода к тулову.

Орнаментация на стенках была нанесена в верхней части сосуда в
виде четырех параллельных линий неглубоких овальных наколов.
Данный стиль орнаментации напоминает керамику периода поздне4
го энеолита или эпохи бронзы, хотя немногочисленный материал со
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стоянки Гвардейское 1 не позволяет пока делать более определен4
ные выводы.

В раскопе 2 той же стоянки обнаружена керамика несколько
другого облика, но происходящая, по4видимому, не более чем от
1–2 сосудов. Ее можно отнести к так называемой «пористой» ке4
рамике периода позднего энеолита, распространенной в Карелии,
в том числе и южной, одновременно с асбестовой. Всего в раскопе
обнаружено 10 небольших фрагментов венчиков и 99 стенок. Все
фрагменты чрезвычайно малы, поэтому реконструировать форму
сосуда (сосудов — ?) затруднительно. Тесто сосудов серовато4жел4
того цвета, содержит значительную примесь органики. Стенки
толщиной 0,8–0,9 см.

В целом керамический комплекс со стоянки Гвардейское 1 сво4
еобразен, происходит с однослойного памятника, существовавше4
го непродолжительное время, культурный слой которого содер4
жит также своеобразный каменный инвентарь, что позволяет од4
нозначно соотнести его с типом керамики.

В заключение следует отметить, что стоянка Гвардейское I яв4
ляется первым на Карельском перешейке однослойным памятни4
ком эпохи энеолита (предварительная датировка — первая поло4
вина II тыс. до н.э.), исследованным стационарными раскопками.
Специфический комплекс находок был получен не из перемешан4
ных культурных напластований. Данная стоянка может стать опор4
ной для изучения материальной культуры населения Карельско4
го перешейка этой эпохи.
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Е.Г. Федорова

О СОСТОЯНИИ ПОГРЕБАЛЬНОЙ ОБРЯДНОСТИ
ОБСКИХ УГРОВ В ПОСЛЕДНЕЙ ЧЕТВЕРТИ ХХ — НАЧАЛЕ ХХI в.

Социально4экономические и культурные преобразования,
проводившиеся на протяжении ХХ в., оказали значительное вли4
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яние на состояние традиционной культуры обских угров (хантов
и манси). Особенно заметные изменения произошли в последние
десятилетия. В первую очередь они проявились в сфере традици4
онной материальной культуры: она оказалась почти полностью
утраченной. Ситуацию же с традиционными религиозными веро4
ваниями и обрядностью однозначно охарактеризовать сложно по
нескольким причинам. Наиболее важными в данном случае пред4
ставляются две из них. Во4первых, значительный пласт этих со4
ставляющих культуры, в силу особой их сакральности, и в про4
шлом не был доступен основной массе представителей коренного
населения, поэтому вряд ли существует возможность восстанов4
ления в полной мере религиозной ситуации даже для того перио4
да, когда традиционная культура в целом сохранялась достаточно
хорошо. Во4вторых, на протяжении ХХ в. из4за борьбы с религи4
ей, преследований служителей культа и активной пропаганды
атеизма сформировалось искажающее реальную картину отноше4
ние к религиозным представлениям и обрядам как со стороны
носителей культуры, так и со стороны исследователей. Первые
вынуждены были скрывать свои предпочтения и действия, вто4
рые должны были трактовать наблюдаемые ими явления как пе4
режиточные. Такая ситуация наблюдалась по отношению не только
к обским уграм, но и к другим народам Сибири и Севера. Поэтому
сейчас, несмотря на немалое количество публикаций второй по4
ловины ХХ в. по религиозным представлениям этих народов, слож4
но сказать, насколько в действительности на протяжении советс4
кого периода сохранялись традиции в этой сфере.

Несколько по4иному выглядит ситуация с погребальной обряд4
ностью. О том, что здесь и в советский период сохранялись тради4
ции, свидетельствует прежде всего наличие традиционных над4
могильных сооружений в виде домиков на хантыйских и мансий4
ских кладбищах второй половины ХХ в. Это то, что бросается в
глаза даже при кратковременных посещениях селений обских
угров. В беседах с информантами выясняется, что сохранялись и
многие другие детали погребального обряда и связанные с ним
представления. Анализируемый здесь материал собирался авто4
ром во время экспедиций к северным манси Березовского, Совет4
ского, Октябрьского районов Ханты4Мансийского автономного
округа Тюменской области (1976–1978, 1981, 1987–1988, 1990,
1991, 1997–2001, 2003–2004 гг.), к северным хантам Белоярско4
го района Ханты4Мансийского автономного округа, Шурышкар4
ского и Приуральского районов Ямало4Ненецкого автономного
округа Тюменской области (1977, 2006 гг.), к восточным хан4
там Нефтеюганского района Ханты4Мансийского автономного
округа (1993 г.). На его базе можно сделать ряд как частных,
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так и общих выводов, касающихся состояния погребальной об4
рядности этих этнографических групп обских угров. Необходи4
мо подчеркнуть, что о наличии единого погребального обряда
можно говорить только по отношению к обитателям одного на4
селенного пункта. Даже внутри одной территориальной группы
— сравнительно малочисленного подразделения этноса — це4
лый ряд элементов погребального обряда варьируется.

Сейчас, как и в прошлом, информация о действиях, связан4
ных с умершим, передается по женской линии: семейная обряд4
ность у обских угров — сфера женской культуры. Причем в дан4
ном случае роли не играет, к средней или старшей возрастной
группе принадлежит женщина. Наиболее активными здесь пред4
ставляются женщины среднего возраста. Они имеют информацию
о том, что и как надо делать, полученную в результате общения
со своими старшими родственницами, а также путем непосред4
ственных наблюдений начиная с детского возраста, поскольку
девочки, как правило, присутствуют при семейных обрядах. Кро4
ме того, женщины среднего возраста, что естественно, более мо4
бильны по сравнению с пожилыми, и это дает им возможность
осуществлять необходимые действия в нужное время, в соответ4
ствии с традиционными установками. В тех же случаях, когда
нет «знающих женщин» среднего возраста, за помощью обраща4
ются к пожилым.

По имеющейся информации, разногласия между родственника4
ми во время похорон все же бывают. Они выражаются в формули4
ровках «делает не так, неправильно», «не знает, как делать» и т.п.
Но не всегда такие представления о женщине, которая руководит
обрядом, соответствуют действительности. В зафиксированных
случаях они объяснялись либо конфликтной ситуацией между са4
мыми близкими родственницами умершего (например, вдова и дочь
от предыдущего брака), либо тем, что кто4либо из близких боль4
шую часть жизни провел среди представителей другой территори4
альной группы народа и лучше знаком с ее обычаями. Они же мо4
гут отличаться от тех, что характерны для территориальной груп4
пы, к которой принадлежал умерший. Нужно добавить, что имен4
но участие родственников — представителей других территориаль4
ных групп приводит к определенной нивелировке погребальной
обрядности. Некоторые ее элементы начинают внедряться в куль4
туру «чужой» группы.

Вместе с тем определенные традиционные черты сохраняются
достаточно стойко. Это касается действий до погребения, самого
погребения и действий после него. В сельской местности, особен4
но в небольших населенных пунктах, в максимальной степени
стараются придерживаться традиций. Умершего обмывают, кла4
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дут в определенное место в жилище, сидят около него так, как
положено, и столько, сколько положено. Обязательно зажигают
огонь. Стараются одеть покойника так, как требует традиция,
положить в гроб необходимые вещи.

В последние десятилетия гроб практически вытеснил традици4
онную лодку, в которой хоронили еще в 19704е гг. Это объясняют
тем, что мастеров, которые могут сделать хорошую лодку, стано4
вится все меньше, поэтому лодки часто «берегут» для живых.

Относительно места расположения кладбища можно сказать,
что в данном случае практически во всех обследованных населен4
ных пунктах наблюдается сохранение традиций, хотя они различ4
ны для разных групп обских угров (единства не наблюдалось и в
прошлом). Например, у северных манси кладбище должно распо4
лагаться ниже по течению реки относительно селения, у северных
хантов на территории современного Ямало4Ненецкого автономного
округа — выше или же на острове. Все известные случаи отклоне4
ния от нормы имеют свои объяснения также, насколько можно
судить, в рамках традиции.

Для крупных населенных пунктов, как и для селений, возник4
ших во второй половине ХХ в., где проживают представители раз4
ных народов, характерно либо наличие двух кладбищ (общепосел4
ковое, где могут быть захоронены и представители коренных наро4
дов, но как правило, по «русскому» образцу, и национальное, где
хоронят полностью в соответствии с традициями), либо деление об4
щего кладбища на две части. Традиционные надмогильные соору4
жения обских угров на таких кладбищах нередко дополнены крес4
тами или обелисками (последнее было характерно для второй поло4
вины ХХ в., когда кресты над могилами ставили нечасто).

Важно отметить, что в некоторых селениях продолжают суще4
ствовать и специальные детские кладбища. Они считаются харак4
терными для обских угров, но насколько широко они были распрос4
транены в прошлом, сказать трудно, так как в источниках нет ин4
формации по всем территориальным группам хантов и манси. На
существующие кладбища мертворожденных или беззубых младен4
цев сейчас, как и раньше, доступ имеет очень ограниченный круг
лиц, поэтому информация о таких кладбищах практически отсут4
ствует. Известно лишь, что захоронения производятся в пнях. От4
дельные кладбища для детей более старшего возраста фиксируются
не везде. По имеющимся данным, они располагаются между селе4
нием и кладбищем, где хоронят взрослых, либо несколько в сто4
роне от последнего.

Можно сказать, что в настоящее время нивелируется такая важ4
ная черта погребения, как глубина могильной ямы. Все меньше
становится наземных захоронений, которые, впрочем, и раньше не
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были характерны для всех групп и периодов. Основная причина их
исчезновения сейчас — давление со стороны местных властей или
медицинских работников. Захоронения в земле выполняются в со4
ответствии со сложившейся в среде хантов и манси традицией.

Надмогильные сооружения в виде домиков, выполненные так4
же в соответствии с традицией, можно увидеть на кладбищах прак4
тически всех типов населенных пунктов — от крупных, где корен4
ное население в численном отношении составляет меньшинство, до
мелких, где живут только представители коренных народов. В пер4
вых, как правило, их сравнительно немного и они заметно транс4
формированы. Встречаются даже домики с окрашенной крышей.
Складывается впечатление, что за надмогильными сооружениями
начинают вести уход, как это принято у пришлого населения. Можно
говорить о начальной стадии процесса трансформации традиции и
по отношению к этому элементу погребального обряда, так как в
прошлом ханты и манси не ухаживали за могилами.

Меняется и набор вещей, оставляемых на могиле или рядом с
ней. Особенно бросаются в глаза венки на крышах надмогильных
домиков и велосипеды около них. Последнее, можно сказать, в
определенном смысле соответствует традиции, т.к. для хантов и
манси характерно оставление рядом с могилой транспортных
средств. У северных групп это, главным образом, оленьи нарты,
которые и сейчас в большом количестве можно увидеть на мно4
гих кладбищах. Но набор вещей, которые кладут в могилу, на4
сколько можно судить по имеющейся информации, не меняется.

Традиции стараются соблюдать и при посещении кладбища во
время похорон или поминок. Но в силу того, что нередко некото4
рые близкие родственники умершего живут в других населенных
пунктах, в том числе и в крупных городах, откуда не всегда мож4
но приехать на похороны или поминки, которые проводятся в
определенное время, кладбище вынуждены посещать в другие
сроки, что является нарушением традиции. Действия же, произ4
водимые на кладбище во время похорон или поминок, не меняют4
ся. Кладбище посещают в положенное время суток и находятся
там положенное время. У северных хантов около могилы нужно
сидеть всю ночь. В п. Катравож одна семья в 2006 г. провела всю
ночь около могилы только что похороненного родственника, не4
смотря на почти пятидесятиградусный мороз. В том же году в
другом селении женщина, приехавшая в гости всего на несколько
часов, не смогла посетить могилу матери (хотя кладбище находи4
лось чуть ли не за домом) именно из4за того, что у нее не было
возможности просидеть там всю ночь.

Насколько можно судить, родственники умершего, живущие в
городах, не могут полностью соблюдать траур, так как некоторые
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его детали (например, ношение особых повязок или платка наизнан4
ку) для городских условий неприемлемы. В сельской же местности
траур соблюдается в соответствии с традиционными нормами.

В заключение нужно отметить, что разработка темы «Погре4
бальный обряд» весьма перспективна в современных условиях, во
всяком случае, на материале обских угров. Во4первых, хорошо
сохраняются его традиционные черты, углубленное изучение ко4
торых способствует решению нескольких вопросов: выявлению
локальных особенностей культуры, путей формирования погре4
бальной обрядности конкретных групп, определению общего и
особенного в этой сфере у разных территориальных и этнографи4
ческих групп хантов и манси. Во4вторых, имеется возможность
проследить те изменения в обрядности, что произошли на протя4
жении второй половины ХХ в., обозначить обусловившие их при4
чины. В4третьих, из4за того, что в последние годы, после прекра4
щения преследований за религиозные убеждения и действия, ин4
форманты стали более открытыми, можно выявить многие миро4
воззренческие аспекты, связанные с погребальным обрядом.

В.А. Кисель

МОНГУН+ТАЙГИНСКИЙ ВАРИАНТ
ПОГРЕБАЛЬНОГО ОБРЯДА ТУВИНЦЕВ

Исследование проведено при финансовой поддержке
Научной программы СПб НЦ42006 г.

Данная работа продолжает публикацию материалов по современ4
ной похоронно4поминальной обрядности тувинцев [Кисель, Торго4
ев 2005: 146–153].

Коренные изменения в культуре Тувы, произошедшие во второй
четверти XX в. (оседание тувинцев на землю, ломка традиционного
уклада, массовый приток представителей русскоязычного населе4
ния, распространение атеистического мировоззрения), отразились
на погребальном обряде. В результате давления советских органов
власти возобладала ингумация. Впрочем, наземный способ похорон
(наиболее популярный до установления Советской власти) эпизо4
дически просуществовал до 19504х гг.

Общегражданский погребальный ритуал приобрел в отдаленных
районах республики своеобразные черты, распадаясь на локаль4
ные варианты.

Монгун4Тайгинский кожуун, расположенный на юго4западе
Тувы, занимает труднодоступную горную территорию, крайне бед4
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ную лесом и отличающуюся суровыми климатическими условия4
ми. Он граничит с Монголией и Республикой Алтай. Еще в «досо4
ветский» период похоронно4поминальная обрядность здешнего на4
селения отличалась от общетувинской. Вынос покойного из юрты
происходил до восхода солнца. Доставка умершего к месту погре4
бения осуществлялась с помощью волокуш [Дьяконова 1975: 55].
Покойника укладывали на землю головой в сторону созвездия
Большой Медведицы. Покойного расчленяли: отрезали конечнос4
ти. Погребение отмечалось белым валуном. Из поминальных блюд
были исключены алкогольные напитки.

По4видимому, такие ритуалы, как ранний вынос трупа и ори4
ентировка на Большую Медведицу, были почерпнуты у монголов.

Распад СССР и изменение государственных структур отразились
на обрядовой жизни Тувы. Перемены затронули и монгун4тайгин4
ский ритуал. Проявились многочисленные заимствования из рус4
ской погребальной традиции, причем адаптированные к местным
обычаям. Например, широко известный обычай занавешивания
зеркал (а также телевизора) в доме покойного распространился и на
окна. По всей видимости, здесь сказалась старинная традиция юж4
ных тувинцев закрывать белым материалом дверь и дымовое отвер4
стие в юрте умершего [Там же: 52, 97].

Общие места захоронений — кладбища, созданные в Туве срав4
нительно недавно (1920–19304е гг.), в южных районах приобрели
семейно4родовой характер: несколько компактных скоплений мо4
гил, разделенных свободным пространством. В Монгун4Тайгинском
кожууне наиболее показательным является п. Кызыл4Хая, близ ко4
торого находится 10 кладбищ (по 15–30 могил). Возродился обычай
устройства детских захоронений в отдельных удаленных местах.
Например, в п. Мугур4Аксы имеется два детских кладбища, отде4
ленных от двух взрослых на 0,5 и 1,5 км.

Могилы в Монгун4Тайге из4за тяжелых каменистых грунтов вы4
капываются неглубокими. По сложившимся представлениям, по4
койникам старше 80 лет полагаются могилы глубиной около 80 см,
умершим до этого возраста — только около 60 см. Детские захороне4
ния нередко устраиваются на глубине 10 см.

Неукоснительно соблюдающееся «русское» правило обтяжки
гроба материей в последние годы несколько видоизменилось под вли4
янием буддизма. Как считает местное население, цвет обивки дол4
жен соответствовать году рождения покойного, поскольку в буд4
дистском календарном цикле каждый год отмечен определенным
цветом. Это настолько важно, что даже в случае использования
привозного гроба со стандартной красной или черной обтяжкой
кусок ткани требуемой окраски используется в качестве дополни4
тельного савана.

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



190

Показательно неприятие местными жителями гробов из оцин4
кованного железа, в которых доставляют на родину погибших
военнослужащих. Тело, привезенное в таком гробу, на кладбище
перекладывается в деревянный и в нем погребается. «Цинк» ос4
тавляется рядом с могилой.

«Русский» обычай одевать умершего в новый или мало поношен4
ный костюм монгун4тайгинцы несколько видоизменили. Наиболее
предпочтительным считается, чтобы погребальное одеяние было без
пуговиц, украшений, кантов и лацканов.

В последние годы в Туве для прощания с умершим стали ак4
тивно привлекаться ламы, шаманы и люди, «видящие духов». В
Монгун4Тайгинском кожууне в начале перестройки доминирова4
ли ламы, сейчас они утратили главную роль, и похоронами, по4
минками руководят шаманы.

Прощаться с покойным обычно приходят практически все взрос4
лые жители поселков (за исключением «нетипичных» случаев —
суицид, убийство). Каждый прибывший вручает всем присутствую4
щим по сигарете, получая в ответ такую же. Дети, редко участвую4
щие в похоронах, сигаретой не одариваются. Эта процедура, очевид4
но, восходит к старинному обряду обмена при встрече табаком и ку4
рительными трубками.

Повсеместно тувинцы продолжают «кормить» духов и «душу»/
двойника усопшего. «Кормление» выражается в окроплении моло4
ком или соленым молочным чаем и обсыпании зернами злаков мес4
та погребения. Сюда же входит разведение перед могилой сакраль4
ного костра либо сооружение курильницы, в которых сжигаются
сухие ветки можжевельника. Однако монгун4тайгинское население
в последнее время игнорирует большинство этих действий, практи4
куя только окуривание захоронения зажженной веткой можжевель4
ника и обсыпание могильного холмика ячменем, смешанным с рас4
крошенным можжевельником.

Установилось правило, согласно которому перед опусканием гро4
ба в могилу представитель местной администрации зачитывает не4
кролог. Скорее всего такое нововведение послужило заменой от4
ходной молитвы или шаманского гимна4заклинания. Текст не4
кролога, написанный на бумажном листе, обычно кладется в гроб
возле головы покойного, аналогично тому, как поступают рус4
ские с записью «подорожной» молитвы.

Тувинцы продолжают снабжать умершего сопроводительным
инвентарем. В гробу в изголовье помещаются головной убор, пла4
ток, расческа, продукты, иногда обереги. Девушке или молодой
женщине могут положить губную помаду, мужчине — бритвен4
ный станок, одеколон, пачку сигарет. С недавних пор в качестве
подношений стали фигурировать бутылки с вином (женщине) или
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водкой (мужчине). При этом бутылки должны быть открыты. По
всей видимости, эти нетипичные «дары» были заимствованы из
русскоязычной среды [Зеленин 1991: 348]. В монгун4тайгинских
поселках обычай выступает в компромиссном варианте. Местные
жители наливают алкогольные напитки в аптечные, парфюмер4
ные пузырьки и закручивают их пробкой.

Общепринято оформление могилы в виде невысокого уплощен4
ного, продолговатого холмика. И хотя в Монгун4Тайге, как и в
других районах, самым распространенным типом является обык4
новенная грунтовая насыпь, очень часто встречаются холмики, об4
ложенные целиком или по периметру небольшими валунами, плит4
няком. Нередко они обтягиваются вокруг и крест4накрест траур4
ными лентами.

Значительные изменения произошли с обликом намогильных
памятников. В советский период в Монгун4Тайгинском кожууне
встречались вертикально вкопанные камни4стелы, что, должно
быть, являлось продолжением древнетюркской традиции. После4
дние 20 лет их уже не устанавливают. Наиболее характерными па4
мятниками стали вытесанные из бревна или сколоченные из досок
вытянутые усеченные пирамиды (иногда просто доска, затесанная с
двух сторон под углом). Навершием до конца 19904х гг. служила
пятиконечная звезда. Теперь в Монгун4Тайге наиболее популярны
пятилепестковые розетки, повторяющие форму герба республики,
трехступенчатые пирамидки — образ буддисткой ступы и фигурные
символы буддизма (Инь4Ян, полумесяц со звездами, полумесяц с
солнечным диском).

Отдельным типом памятников, встречающимся только в здеш4
них краях, являются вертикальные трапециевидные плиты, сколо4
ченные из досок и обитые оцинкованным железом. Они сооружа4
лись непродолжительное время — с середины 19804х до 1993 г., ве4
роятно, до смерти мастера.

С недавних пор на памятнике размещается портрет умершего,
выполненный на эмали или в виде фотографии в рамке, закрытой
стеклом либо затянутой куском полиэтилена. Нередко монгун4тай4
гинцы используют вместо рамок корпусы круглых настольных часов.

Важным признаком последних лет стали металлические изобра4
жения лошадей, укрепленные на некоторых памятниках. Не ясно,
что послужило причиной их появления: историческая память о
некогда обязательных сопроводительных захоронениях коней, буд4
дистский «конь4ветер» или представления о духовном помощни4
ке в облике лошади.

Перенятый тувинцами от русскоязычного населения обычай
возведения могильной изгороди постепенно начал приобретать зна4
чение важного погребального атрибута. Ограды сколачиваются из
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досок (иногда от магазинных ящиков) и свариваются из металли4
ческих труб и арматуры. Поскольку в Монгун4Тайгинском кожу4
уне часто дуют сильные ветра, загородки снаружи обкладывают4
ся крупными камнями. Наибольший интерес представляют ме4
таллические украшения оград, отражающие профессиональную
деятельность покойного. Так, на ограды могил скотоводов при4
крепляются фигуры различных видов скота, милиционеров — щита
и меча, врачей — змеи и чаши, трактористов — трактора, шофе4
ров — КАМАЗа, музыкантов — скрипичного ключа, художников
— палитры с кистью, учителей, студентов и школьников — рас4
крытой книги (иногда с алфавитом, химическими или математи4
ческими формулами), спортсменов4борцов — человека, исполня4
ющего традиционный танец орла.

Подношения, выкладываемые на могилу, в целом не измени4
лись. По4прежнему они представлены в основном продуктами:
молоко, чай с молоком, спиртные напитки, зерна ячменя, сухой
можжевельник, печенье, конфеты. На погребениях мужчин мож4
но увидеть сигареты. Но бывают и исключения. Например, на
отдельных могилах п. Мугур4Аксы лежат рог марала, пластмас4
совая игрушка4рация, сломанный деревянный костыль, в п. Кы4
зыл4Хая — керамический кувшин в виде карикатурного кроко4
дила, пластмассовый сувенир — цветок в горшке.

Последние десятилетия считается обязательным наличие на
похоронах спиртного. По причине резкого сокращения поголовья
крупного рогатого скота в Туве национальный напиток — молоч4
ная водка — встречается все реже и реже. Основными алкоголь4
ными напитками стали «русская» водка и спирт.

Практикуемый до сих пор в других районах Тувы обычай ку4
рения над могилой в Монгун4Тайге не известен.

Заключительный этап похорон практически остался неизмен4
ным. Как прежде, родственники и друзья покойного троекратно
обходят могилу по направлению движения солнца. Случается, что
и машины траурного поезда объезжают захоронение по кругу и
сигналят.

По возвращению с кладбища все участники похорон окуривают
себя тлеющими ветками можжевельника и совершают очиститель4
ное омовение рук и лица водой, смешанной с молоком и раскро4
шенным сухим можжевельником. Прежде основой смеси нередко
выступала вода целебного источника [Дьяконова 1975: 59, 106].

Поминальная трапеза является обязательным ритуалом. Если
20 лет назад монгун4тайгинцы сохраняли традиционный кули4
нарный набор — соленый чай с молоком, молоко, вареная бара4
нина (наиболее сакрализованным считалось мясо с большеберцо4
вой кости, двух нижних ребер и позвонка [Соломатина 2000: 231]),
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сыр, топленое масло, теперь появились салаты, консервы, пече4
нья, овощи и фрукты.

Окончательные проводы «души»/двойника умершего, происхо4
дящие на 494е сутки после смерти, устраиваются под руководством
шамана. В целом они схожи во всех районах Тувы. Но в Монгун4
Тайге наиболее полно сохранился заключительный этап обряда,
когда шаман на остывшей золе сакрального костра отыскивает сле4
ды. Согласно поверьям, если двойник мертвеца уходит пешим, то
след будет напоминать оттиск босой человеческой ступни. В случае
же отправления на каком4нибудь животном останется отпечаток
лапы зверя или ноги птицы. Наличие следов служит подтвержде4
нием, что покойный окончательно ушел в загробный мир.

Следует отметить, что население Монгун4Тайгинского кожууна
бережно относится к традиционным обычаям, стараясь сохранить
остатки национальной культуры. Однако и здесь в молодежной среде
фиксируется утрата ряда основополагающих тувинских традиций —
культа предков и веры во вредоносное влияние мертвецов. Так, в 2003 г.
на кладбище п. Мугур4Аксы подростки устроили «тир», обкидав кам4
нями таблички и портреты на намогильных памятниках.

В настоящий момент могун4тайгинский погребальный обряд ви4
доизменяется. В новых исторических условиях он утратил многие
элементы общегражданского ритуала, возродил часть архаических
черт и стал активно адаптировать новации из русскоязычной сре4
ды, тем самым проявляя яркую локальную специфику.

***
Дьяконова В.П. Погребальный обряд тувинцев как историко4этнографи4

ческий источник. Л., 1975.
Зеленин Д.К. Восточнославянская этнография. М., 1991.
Кисель В.А., Торгоев А.И. Тере4хольский вариант погребального обряда

южных тувинцев // Радловские чтения 2005: Тезисы докладов. СПб., 2005.
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Соломатина С.Н. Символическая культура народов Южной Сибири: ку4
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В.Г. Моисеев

К ВОПРОСУ О ПРОИСХОЖДЕНИИ НАСЕЛЕНИЯ ОХОТСКОЙ
КУЛЬТУРЫ СЕВЕРНОГО И ВОСТОЧНОГО ХОККАЙДО

Работа выполнена в рамках программы Президиума РАН «Адап4
тация народов и культур к изменениям природной среды, со4
циальным и техногенным трансформациям»

Хотя со времени выделения охотской культуры японским ис4
следователем K. Кионо прошло почти 80 лет, многие вопросы ее
генезиса и дальнейшей эволюции по4прежнему остаются дискус4
сионными. Несмотря на довольно позднюю датировку культуры,
которая согласно современным представлениям существовала на
Южном Сахалине, Курильских островах и прибрежной зоне Хок4
кайдо в период от V до X вв. н.э., удаленность территории ее
распространения от центров цивилизации того времени ограни4
чивает использование письменных источников для решения этно4
генетических вопросов. Вследствие чего ключевую роль приобре4
тают археологические и палеоантропологические данные.

В физической антропологии в отношении происхождения и
этнических связей населения охотской культуры было высказано
несколько различных точек зрения. Так, среди возможных «род4
ственников» охотцев называются такие этнические группы, как
эскимосы [Suzuki 1958] и алеуты [Kodama 1948; Ito 1951]. Пожа4
луй, наиболее распространено в настоящее время мнение об их
родстве с современными амурскими народами, а также нивхами
[Yamaguchi 1981; Isida 1994; Ishida et al 1994; Kozintsev 1990,
1992]. Отмечалась также возможность метисации охотцев с про4
тоайнским населением Хоккайдо [Ito, 1965; Kozintsev 1990, 1992].

Одним из главных препятствий на пути изучения антропологи4
ческих особенностей населения охотской культуры являлся недо4
статок краниологического материала. Лишь в последние годы после
серьезной работы по обработке и регистрации антропологических
коллекций университета Хоккайдо (г. Саппоро) вновь появилась
возможность исследования, пожалуй, наиболее представительной
краниологической серии из Мойоро (восточное Хоккайдо), а также
менее многочисленных из Хаманаки и Омисаки (северное Хоккай4
до). Предыдущие исследования этих материалов были проведены по
достаточно короткой краниометрической программе, что ограничи4
вало возможности в использовании данного материала. Кроме того,
появившиеся в последние годы новые эффективные системы при4
знаков, а также новые методы статистической обработки материала
делают обращение к данным коллекциям актуальным.
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Данное исследование, как и большинство предыдущих работ
автора, основано на интеграции данных различных систем антро4
пологических признаков. В данном случае интегрировались дан4
ные краниометрии и краниоскопии.

Для интеграционного межгруппового анализа были использо4
ваны 14 метрических показателей, включая № 1, 8, 17, 9, 45, 48,
51, 52, 54,55, SS:SC, 77, Zm, 75/1 (по Мартину и др.) и 5 неметри4
ческих, включая КВШ, ЗСШ, ПГУ II, ИПНШ и НО [Kozintsev
1992a]. Интеграция данных двух систем признаков производи4
лась в соответствии с ранее неоднократно использованной мето4
дикой (см., напр.: [Моисеев, 2001]).

Кроме трех вышеперечисленных серий охотской культуры для
сравнительного статистического анализа использовались также 12
близких к современности серий с территории Дальнего Востока, а
также сборная серия дземон эпохи неолита с территории японско4
го архипелага.

Вполне ожидаемо первая интегральная главная компонента (да4
лее — ИГК), которая описывает 37 % общей вариации, дифферен4
цирует серии дземона и айнов от других групп (рис. 1). Среди охот4
ских групп наиболее выраженной дземонской тенденцией характе4
ризуется Мойоро. Она же является наиболее близкой к айнам из
всех включенных в анализ серий. Данный результат соответствует
популярной в японской археологии идее о том, что восточные группы

Рис. 1. Расположение групп в пространстве I и II ИГК.
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охотцев имели более тесные контакты с протоайнским населением
культуры сацумон [Amano 1979]. Следует отметить, что айнская
тенденция у Мойоро все же достаточно умеренная по величине и в
целом Мойоро ближе к остальным охотским группам, чем к ай4
нам. Это говорит о том, что доля айнского компонента в данной
группе значительно уступает собственно охотскому.

Следует отметить, что I ИГК является примером однонаправ4
ленного вектора, отделяющего серии дземон и айнов от других
групп. Серии, занимающие противоположный конец вектора, не
обязательно должны быть родственны между собой, они лишь
равноудалены от дземонцев. Для того чтобы понять их родствен4
ные взаимоотношения, требуется рассмотреть направления диф4
ференциации, выраженные другими ИГК.

Вторая ИГК (27 % общей изменчивости) отделяет алеутов от
остальных групп. Именно на эту группу приходится одна чет4
верть всего размаха вектора. Поскольку проблема происхожде4
ния алеутов не входит в число задач данного исследования, я не
буду подробно обсуждать здесь возможные причины их биологи4
ческой специфичности. Замечу лишь, что полученный результат
вряд ли случаен, поскольку подтверждается и генетическим дан4
ными [Rubicz R. et al, 2003]. Для темы данной работы более важ4
но то, что все охотские группы находятся на противоположном от

Рис. 2. Расположение групп в пространстве I и III ИГК.

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



197

алеутов конце данного вектора. Этот результат не согласуется с
идеей об их близкой родственности. Конечно, полностью исклю4
чать такую возможность нельзя. Однако в этом случае мы вынуж4
дены будем предположить, что биологическая специфичность але4
утов является результатом популяционных процессов, происхо4
дивших уже после миграции охотцев на Хоккайдо.

Большое значение для понимания проблемы происхождения
населения охотской культуры имеет III ИГК (20 % общей дис4
персии). Она дифференцирует арктические группы от амурских
(рис. 2). Первые характеризуются ее отрицательными значени4
ями, вторые — положительными. На «амурском» конце данно4
го вектора находятся также нивхи. Дземон и обе серии айну
занимают нейтральное положение. Однако, поскольку три пос4
ледние группы демонстрируют ярко выраженную краниологи4
ческую специфику, их промежуточное положение не свидетель4
ствует об их метисном амурско4арктическом происхождении.
Совершенно иначе дело обстоит с охотцами. Они также харак4
теризуются промежуточными значениями III ИГК, однако не
обладают спецификой, характерной для серии дземона и айнов
(см. выше), что говорит в пользу их метисного происхождения.
Отмечу также, что охотские группы в этом отношении неодно4
родны. Так, серия из Хаманака характеризуется довольно сильно
выраженной «амурской» тенденцией, а Омисаки — «арктичес4
кой». Мойоро занимает промежуточное положение. Таким об4
разом, можно предположить, что локальные группы охотцев
Хоккайдо отличаются по соотношению амурского и арктичес4
кого компонентов. Данное обстоятельство особенно важно для
решения вопроса об уровне гетерогенности локальных охотс4
ких популяций.

Основные итоги проделанного интеграционного анализа краниос4
копических и краниометрических признаков сводятся к следующему:

1. Население охотских культур сформировалось в результате
метисационных процессов с участием арктических популяций, сход4
ных с эскимосами и чукчами, и древних групп тунгусо4маньжур,
интенсивно проникавших на территорию Южного Сахалина с тер4
ритории Нижнего Амура в первых веках н.э.

2. Алеуты демонстрируют выраженную краниометрическую и
краниоскопическую специфику, черты которой не наблюдаются у
охотских групп. Это позволяет исключить алеутов из числа близких
родственников охотцев.

3. Различия в комбинациях краниологических характеристик
локальных охотских групп Хоккайдо могут являться результатом
различного удельного веса амурского и арктического компонента.
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4. Восточные группы охотцев Хоккайдо имеют более выра4
женный протоайский компонент, чем северные.
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Д. А. Самсонов

ОБ ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКОЙ РАБОТЕ
ПО НЕКОТОРЫМ АКТУАЛЬНЫМ ВОПРОСАМ ЭТНОГРАФИИ

В ГОСУДАРСТВЕННОМ МУЗЕЕ ЭТНОГРАФИИ
РЕСПУБЛИКИ КОРЕЯ

С того момента, когда я начал изучение корейской культуры и
корейского языка (а именно с поступления в 1995 г. на отделение
корейской филологии Восточного факультета СПбГУ), мне неоднок4
ратно посчастливилось побывать в Республике Корея (РК). Один из
наиболее продолжительных визитов состоялся в 2004 г., когда я
прожил в стране около девяти месяцев. Этот визит можно назвать
наиболее плодотворным, потому что именно в этот приезд мне уда4
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лось совершить большое количество поездок по стране и собрать
немало полезного материала. Кроме того, в период моего пребы4
вания в Сеуле, я неоднократно посещал Государственный Музей
этнографии (ГМЭ), первый этнографический музей страны. Мне
удалось познакомиться с научными сотрудниками Музея и через
них узнать о некоторых методах работы по сбору, обработке и
фиксации полевых материалов, касающихся традиционных форм
жизни. Мне кажется, что достаточно интересно познакомиться с
опытом южно4корейских коллег в данном вопросе.

Практически вся научная и музейная работа ГМЭ направлена
на изучение собственно корейской культуры и истории. Основную
работу в этом направлении ведет отдел науки и искусства (ОНИ). В
рамках своей деятельности ОНИ проводит полевые исследования,
собирая материалы по традиционной культуре, быту, праздникам,
ремеслам, обычаям, обрядам и т.д. Ежегодно в его стенах готовит4
ся не один десяток разного рода материалов (книги, видео4, аудио4
материалы и др.), рассказывающих о традиционных формах жиз4
ни. Эти работы рассчитаны как на специалистов в области этногра4
фии Кореи, так и на просто интересующихся людей.

Как известно, Республика Корея — высоко индустриализиро4
ванная и урбанизированная страна, где многие элементы тради4
ционного быта, включая некоторые обряды жизненного цикла,
утратили свое значение, а другие и вовсе исчезли. Именно поэто4
му в сотрудничестве с другими научно4исследовательскими орга4
низациями страны ГМЭ организовывает поездки по стране для
изучения, фиксации, сохранения традиционных форм жизни, а
также для пополнения музейных коллекций.

Как правило, продолжительность подобных экспедиций состав4
ляла два4три дня. Республика Корея — небольшая страна, имеющая
очень развитую систему высокоскоростных автомагистралей, поэто4
му мобильное перемещение по стране не вызывает особых сложнос4
тей. В состав экспедиции обычно входят несколько специалистов в
конкретной области исследования, два4три ассистента из числа ас4
пирантов4стажеров, фотограф, иногда оператор.

Работа по изучению традиционной корейской культуры явля4
ется одной из приоритетных задач правительства страны. По за4
кону 1962 г. существует особая система регистрации и фикса4
ции культурных ценностей. Согласно этому закону, культурное
наследие страны подразделяется на материальные, нематериаль4
ные, этнографические культурные ценности и памятные места.
Под культурной ценностью подразумевается тот или иной при4
родный или созданный руками человека объект, вобравший в
себя государственное, национальное и мировое творческое на4
следие и обладающий особым историческим, научным, художе4
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ственным значением. Именно такие ценности и материалы дол4
жны быть предметом изучения и собирания для обработки и
хранения в музеях. С точки зрения ведéния музейных дел, пред4
меты, соответствующие упомянутым выше критериям называют
«обладающими фондовой ценностью».

Однако в последние годы весьма активно обсуждается вопрос о
том, что же входит в понятие «обладающие фондовой ценностью».
Иными словами, какой материал должен становиться объектом
изучения современных этнографов РК. Эта дискуссия разворачи4
вается в контексте актуальной и для МАЭ РАН проблемы спосо4
бов изучения современного состояния этноса [Ушаков 2006].

На состоявшейся в октябре 2006 г. научной конференции, посвя4
щенной проблемам корейской этнографии, этот вопрос был поднят в
выступлении научного сотрудника ГМЭ Чхон Чинги [Чхон Чинги
2006]. Он, в частности, отмечал, что когда речь заходит о фондовой
ценности, то очень часто просто умалчивается, что же вкладывается
в это понятие. Конечно, когда речь идет об археологических наход4
ках или предметах средневекового искусства, вопросов с определе4
нием не возникает. Но можно ли считать культурными ценностями
массово производимые современные предметы повседневной жизни
или же созданные современными авторами современные произведе4
ния искусства: картины, вазы, мебель? Для автора не менее важно,
как изучать, фиксировать и хранить предметы и материалы, кото4
рые не попадают в контекст корейской культуры относительно су4
ществующих предписаний, хотя реально они в ней существуют (дело
в том, что согласно существующим положениям предметы совре4
менности могут фиксироваться в музеях только лишь как справоч4
ный материал, но не как культурная ценность).

Между тем очевидно, что предметы XX в. еще слишком рано
именовать национальным наследием. Однако некоторые вещи, за4
регистрированные как культурные ценности, когда4то давно были
обыкновенными атрибутами повседневной действительности. В сво4
ем докладе Чхон Чинги озвучивает, казалось бы, банальную, но в
контексте рассуждения очень своевременную мысль о том, что эт4
нография (т.е. совокупность форм бытования) — это не только про4
шлое, но и настоящее и именно она выступает связующим звеном
с будущим. По мнению Чхон Чинги, одним из ведущих направле4
ний исследований ГМЭ в ближайшие годы должно быть не только
изучение предметов древности, но и постоянное ведение полевых
исследований и коллекционирование предметов современности.

Таким образом, он не ставит под вопрос саму необходимость
описания современной жизни и не задает вопрос, что изучать, он
находится в поисках метода изучения. Корейский автор делает пред4
положение о том, что сейчас в условиях современного индустри4
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ального общества, когда приобретение повседневных вещей не со4
ставляет большого труда, важно не обретение и хранение вещей в
фондах музеев, а наблюдение за способами их бытования в конк4
ретной среде и периодическая фиксация изменений. Например, он
предлагает начать сбор бытовых ценностей, которые способны ото4
бразить современность. Для этого можно с циклом в 5, 10, 15 и т.д.
лет описывать, какие вещи и каким образом используются в конк4
ретном доме конкретного города, поселка, рыбацкой деревушки.

В таких исследованиях он предлагает опираться на опыт япон4
ских коллег. Дело в том, что в 2002 г. представители Японского
этнографического музея при создании выставки «Сеульский стиль
2002» применили способ описания и сбора материала, который на4
звали «экологией бытовых ценностей». Основным принципом фик4
сации материала было детальное описание «семейного ландшафта».
Были сняты, зарисованы и подробно описаны разные вещи из
дома в районе Каннам города Сеула. Кроме того, некоторые жите4
ли были опрошены по соответствующим темам. От бабушки полу4
чили информацию о малой родине и проведении церемоний по4
клонений духам предков, от отца — об офисной жизни, от матери
— о семье и рынке, от детей — о школе. Большинство интервью
было снято на пленку. Эти материалы были использованы при
организации выставки в Японском этнографическом музее, а пос4
ле ее окончания перешли в фонды этого музея.

В 2006 г. ГМЭ издал несколько книг по материалам полевой
работы, посвященной не столько выявлению традиционных ком4
понентов в современной повседневной жизни, сколько описанию
существующего состояния быта по принципу «экологии бытовых
ценностей». В одной из книг сотрудники ГМЭ отразили «семей4
ный ландшафт» одного из домов деревни Пангог, находящейся в
пров. Юж. Чхунчхон [Деревня Пангок... 2006]. Эта деревня была
выбрана потому, что вскоре в этой местности начнется строитель4
ство большого комплекса правительственных зданий и, возмож4
но, образ жизни местного населения сильно изменится. На смену
деревенским домам придут многоэтажные коробки, после чего
информация о повседневном быте жителя корейской деревни XX в.
может просто исчезнуть. Для того чтобы этого избежать, сотруд4
никами ГМЭ было проведено это исследование.

Книга посвящена дому г4на Ким Мёнхо и его жены г4жи Кан Син4
сон. Она богато иллюстрирована замечательными фотографиями.
Территорию деревенского дома, состоящего из нескольких строений,
авторы книги разбивают на четыре сектора: два жилых помещения
анчхэ (женская часть, своеобразный «хозяйственный центр) и са8
ранчхэ (мужская часть), хозяйственные постройки и другое про4
странство (дворики, клумбы, место для мусора и т.д.). В книге
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приводятся фотографии практически всех предметов, находящихся
в комнатах, начиная от больших шкафов, заканчивая самыми
маленькими предметами (зубочистками, зубными щетками и т.
д.). Каждый предмет нумеруется согласно разработанной и про4
комментированной в предисловии системе. Все результаты сведе4
ны в большие таблицы, помещенные в приложении. Также в кни4
ге приводятся интервью жителей дома. В тексте сохранены осо4
бенности диалектной речи говорящих со всеми ее шероховатостя4
ми и обаянием (словами4паразитами, лексическими и граммати4
ческими ошибками, обилием диалектизмов, объяснение которых
дается в скобках). Изучив эту книгу, мы можем весьма отчетливо
представить, как живут люди в корейской деревне в конце XX —
начале XXI в.

***
Ушаков Н.В. Проблема современного полевого этнографического ис4

точника и вопросы его музейной регистрации // Радловские чтения 2006.
СПб., 2006.

Чхон Чинги. Музеи и материальная культура // Материалы этногра4
фической конференции 2006. Сеул, 2006. (на кор. языке)

Деревня Пангок. Исследовательский отчет. Сеул, 2006.

С.Л. Санкина

МАТЕРИАЛЫ К ПРОБЛЕМЕ ЗАСЕЛЕНИЯ ИЖОРСКОГО ПЛАТО:
МОГИЛЬНИК НОВО+СИВЕРСКАЯ+2

Территория Ижорского плато, представляющая обособленный
физико4географический район русского Северо4Запада, возможно,
из4за малоблагоприятных условий для жизни (отсутствие на пла4
то рек и ручьев и тяжелые суглинистые почвы, затрудняющие
проведение земледельческих работ), была заселена довольно по4
здно. Возможное появление первых поселенцев относится к X в.,
а массовое заселение — к рубежу X–XI вв. [Кольчатов 1982].
Территория Ижорского плато входит в состав летописной Водс4
кой земли, таким образом, автохтонным считается здесь водское
население. В курганно4жальничных могильниках, получивших
распространение в древнерусское время, обнаружен синтетичес4
кий славяно4финский обряд погребений. Исследователи4археоло4
ги, обращавшиеся к данной проблеме, говорят о сосуществовании
на Ижорском плато как славянских и водских групп населения,
так и смешанных славянско4водских [Спицын 1896; Седов 1953;
Рябинин 2001]. Всего на плато известно около 150 могильников.

Для изучения проблемы времени и путей заселения плато важен мо4
гильник Ново4Сиверская42, раскопанный Л.К. Ивановским в 1873 г.
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Общая дата могильника, установленная по вещевым комплексам,
— XIII — последняя четверть XIV в. (1197–1369). Н.Н. Чебокса4
ров, изучивший в 404х гг. прошлого века черепа из нескольких
могильников у дер. Ново4Сиверская, однозначно относил это на4
селение к летописной води [Чебоксаров 1947]. По современным
краниометрической и краниоскопической программам мною был
изучен материал из могильника Ново4Сиверская42, наилучшим
образом обеспеченный вещевыми комплексами. На основании
последних данных о наборах украшений внутри женской серии
были выделены подгруппы, что позволило детализировать пред4
ставление о населении, оставившем могильник (табл. 1, 2).

Мужская часть группы имеет грацильную мезокранную черепную
коробку, лицо низкое и узкое, широкий нос и среднеширокие низкие
орбиты. Переносье высокое, угол выступания носовых костей боль4
шой. Лицо резко профилировано в горизонтальной плоскости.

Женская часть группы относится к тому же краниологическо4
му варианту, что и мужская, имеет мезокранную черепную ко4
робку средних размеров, лицо низкое и среднеширокое, широкий
нос, широкие низкие орбиты. Профилированность лица достаточ4
но резкая, переносье высокое, угол выступания носа средний.

Женская серия черепов была разделена на две подгруппы. Одну
из подгрупп составили черепа из погребений, содержавших в на4
боре украшений пластинчатый браслет с орнаментом в виде пле4
тенки. Прототипом этого украшения послужили браслеты, извес4
тные в древностях Золотой Орды, появление подобного заимство4
вания на Северо4Западе связывается с приходом баскаков в Нов4
город и взаимопроникновением культур [Лесман 1998]. М.Ю. Лес4
ман считает, что производство этих браслетов было налажено вбли4
зи территории Ново4Сиверской, это украшение встречается ис4
ключительно на Ижорском плато и датирует погребения концом
12504х — 1313 гг. Подгруппа из восьми женщин, имевших такой
браслет (всего погребений с браслетами было 13, но не во всех
сохранились черепа), относится к возрастной группе 35–55 лет и
несколько отличается от основной (38 индивидуумов) женской
подгруппы в основном за счет более широкого лица, существенно
более резкой горизонтальной профилировки и сильнее выступаю4
щего переносья.

По результатам канонического анализа с участием более 40
средневековых и близких к современности черепных серий рус4
ского Северо4Запада и Севера (из них 16 групп — с территории
Ижорского плато) разница между женскими подгруппами ока4
залась довольно заметной. Подгруппа 1 показала сходство с на4
селением Пскова XIV–XVI вв. и курганов бывшего Гдовского и
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Лужского уездов XI–XIII вв.
Подгруппа 2 (с браслетами с плетеным орнаментом) показала

наибольшее сходство с женским населением XI–XIII вв. из мо4
гильника Которск (Поплюсье) и именно теми группами Ижорско4
го плато, в женских погребениях которых также, хотя и в мень4
шем количестве, обнаружены подобные браслеты: Ожогино (XIII–

Таблица 1
СРЕДНИЕ РАЗМЕРЫ МУЖСКИХ И ЖЕНСКИХ ЧЕРЕПОВ

СЕРИИ ИЗ  М+КА НОВО+СИВЕРСКАЯ+2

M — средняя арифметическая;
n — количество наблюдений;
* — признаки, по которым отмечены достоверные различия между

подгруппами. Значения критерия Стьюдента *Р<0.05; **P<0.01.

МУЖЧИНЫ ЖЕНЩИНЫ 

ПРИЗНАК 

M (n) 
подгруппа 1 

M (n) 

подгруппа 2 

M (n) 

1. Продольный  

диаметр 
177.5 (31) 169.9 (38) 171.9 (8) 

8. Поперечный  

диаметр  
137.9 (32) 134.5 (38) 135.1 (8) 

17. Высотный 
диаметр  

133.7 (32) 127.8 (36) 128.4 (8) 

9. Наименьшая 

ширина лба 
96.7 (30) 92.4 (38) 93.6 (7) 

45. Скуловой 

диаметр 
130.5 (27) 122.5 (30) 125.0 (6)** 

48. Верхняя 

высота лица 
66.4 (29) 63.1 (33) 63.6 (7) 

51. Ширина 

обриты  
42.2 (29) 40.2 (34) 41.4 (7) 

52. Высота 

орбиты  
31.6 (28) 31.0 (33) 31.3 (7) 

54. Ширина 

носа 
24.8 (29) 23.9 (33) 24.8 (6) 

55. Высота 

носа  
48.6 (30) 46.4 (34) 46.7 (7) 

77. Назомалярный 

угол  
137.3 (26) 140.8 (24) 135.9 (5)* 

zm'. 

Зигомаксиллярный 

угол  

122.8 (13) 125.4 (14) 124.4 (3) 

SS:SC. 

Симотический 

указатель 

51.5 (26) 39.9 (33) 45.4 (7)* 

75(1). Угол  

выступания носа 
28.8 (10) 21.7 (10) ?  

 

–

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



205

XIV вв.), Рутилицы (XIII–XV вв.) и Калитино (XII–XIII вв.). Воз4
можно, браслеты попадали туда из Ново4Сиверской вместе с жен4
щинами.

Мужская серия из Ново4Сиверской42 обнаружила наибольшее
сходство с населением, оставившим курганы XI–XIII вв. — бывш.
Гдовского и Лужского уездов, Полужья (Большое Ретенское оз.), а
из групп Ижорского плато — с населением из мог. Рутилицы.

Следует заметить, что эта серия, как в мужской, так и в женской
части показывает большее сходство с населением других террито4
рий, чем собственно Ижорского плато (из 16 серий только три
оказались сходными с группой из Ново4Сиверской42). Также не4
обходимо отметить плохое состояние зубного аппарата (одонто4
генный остеомиелит, прижизненная потеря зубов, альвеолярная
пиоррея), большую частоту cribra orbitalia (показатель анемии и
перенесенных в детстве инфекционных заболеваний, встреченных
как в мужской, так и в женской части серии, что говорит о стрес4
се, связанном с неблагоприятными факторами окружающей сре4
ды, который могла испытывать группа в результате миграции).
Эти показатели на черепах Ново4Сиверской42 встречаются суще4
ственно чаще, чем в других группах Ижорского плато.

Суммируя результаты исследования, можно предположить, что
население, оставившее могильник Ново4Сиверская42, появилось

ВЕКТОРА  

мужчины женщины ПРИЗНАКИ 

КВI KBII KBIII KBI KBII 

1. Продольный диаметр 0.612 -0.382 0.135 0.626 -0.417 

8. Поперечный диаметр -0.417 0.659 -0.015 -0.432 0.417 

17. Высотный диаметр 0.307 -0.290 -0.255 0.287 -0.211 

9. Наименьшая ширина лба 0.173 0.074 0.077 -0.064 0.115 

45. Скуловой диаметр -0.286 -0.349 0.473 -0.064 0.096 

48. Верхняя высота лица 0.216 0.388 -0.129 -0.107 0.464 

51. Ширина орбиты 0.259 0.301 0.531 0.646 0.320 

52. Высота орбиты -0.068 -0.162 -0.475 -0.493 -0.262 

54. Ширина носа  0.030 -0.004 -0.353 -0.036 0.086 

55. Высота носа 0.001 0.063 0.128 0.172 -0.163 

77. Назомалярный угол 0.087 0.063 0.619 0.314 0.204 

zm'. Зигомаксиллярный угол -0.250 -0.027 -0.304 -0.143 0.201 

SS:SC. Симотический указатель -0.470 -0.247 0.156 -0.275 0.042 

75 (1). Угол  выступания носа 0.698 0.709 -0.333 0.372 0.550 

Собственное число 22.712 6.742 6.110 11.677 5.392 

Вклад в общую дисперсию (%): 39.429 11.704 10.608 29.542 13.640 

Таблица 2
РЕЗУЛЬТАТЫ МНОЖЕСТВЕННОГО ДИСКРИМИНАНТНОГО АНАЛИЗА
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на Ижорском плато позже других групп населения, возможно, с
территории современной Псковской обл. и в период функциони4
рования могильника находилось в процессе налаживания соци4
альных и родственных связей с соседями.
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О.Б. Степанова

МЕДВЕДЬ КАК ОБРАЗ МАТЕРИ+ПРЕДКА И ДУШИ ЧЕЛОВЕКА
В ТРАДИЦИОННОМ МИРОВОЗЗРЕНИИ СЕЛЬКУПОВ

Главным в селькупском пантеоне духов является образ свя4
щенной матери4предка, что легко определяется по двум его ос4
новным функциям: священная мать дает жизнь всему земному (и
неземному) и забирает ее. Образ матери полярен, имеет два лица,
две противоположных «натуры». Она добрая, светлая, помогаю4
щая, опекающая, согревающая, щедрая, рождающая блага, дару4
ющая (силу, жизнь, детей, пропитание и т.д.) и устанавливающая
мировой порядок. Она же злая, темная, холодная, страшная, за4
бирающая жизнь, убивающая и съедающая, карающая, замора4
живающая и сжигающая.

Мать4предок олицетворяет собой сам иной мир, как нижний,
так и верхний. Ее утроба — пространство этого мира. Священная
мать4прародительница служит воплощением селькупской идеи не4
прерывности бытия, перманентного возрождения жизни и «кру4
говорота» души в мироздании. Какие бы «схемы» круговорота
души в мифической вселенной ни сохраняла прошедшая в своем
формировании множество этапов традиционная картина мира, все
они могут быть выражены одной формулой: «земной мир — утро4
ба священной матери (иной мир) — земной мир».
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Образов матери, олицетворяющей сакральный мир, в представ4
лениях селькупов бесконечное множество. Главные из них — зем4
ля, небо, дерево, гора, озеро, река, болото, зверь (каждая его по4
рода), человек и его жилище, солнце и луна, огонь, камень («же4
лезный камень»).

Из утробы священной матери исходит земная жизнь и в нее
возвращается обратно. В мифической женской утробе — инобы4
тии — проходит участок круговорота жизни, называемый «смер4
тью». Магическая утроба преобразовывает «смерть» в «жизнь»
при входе на землю и «жизнь» в «смерть» по окончании срока
земного существования человека. В мифической утробе переплав4
ляются, перековываются, перевариваются, подвергаются метамор4
фозам (умирают/возрождаются) души людей на инобытийном уча4
стке их жизни. Человек (его душа), попавший в священную утро4
бу, обретает подобие этой утробы, принимает соответствующую ей
и иному миру, который она являет, «форму». В этом заключен
смысл метаморфозы. Душа, жизненное начало, циркулирующее
по воображаемому кругу жизни, — инобытийная форма жизни —
соответствует образу утробы.

Иным миром, лежащим за пределами пространства, населенно4
го людьми, представлялась утроба зооморфной матери4предка. В
ранних, зооморфных образах матери4земли4прародительницы ее
нутро особо выделено: мать4земля — «это огромное живое суще4
ство (зверь, птица), на спине которого живут селькупы. Лес —
это шерсть (или перья) данного животного. Река, протекающая
по данной земле, — это кишка, проходящая сквозь тело мифичес4
кого зверя. Устье реки — это «ак» — рот данного животного. Ручей
истока — это «тальдже» — хвост. Притоки левого берега — это
«тыбыл» — ноги, противоположный берег — «мокал» — спина.
Опытный шаман, камлая, проникает через устье реки внутрь тела
матери4земли и бродит там между внутренностями животного,
проходит мимо сердца — «маленькой железной земельки» [Пе4
лих 1998: 9].

Такими же зооморфными матерями виделись селькупам, «жив4
шим на их спине», мамонт и рыба: «по старинным представлениям
селькупов, земля, на которой люди живут, плоская, «как тарелка».
Ее подпирают, не давая упасть, мамонты и «землю держащая на весу
рыба»» [Прокофьева 1976: 106].

На селькупских шаманских бубнах, описанных Е.Д. Прокофье4
вой, иной мир имеет образ грудной клетки оленя. Средний мир (оби4
таемая земля) лежит за ее пределами [Прокофьева 1949: 346–347].
Ребра оленя («отростки») изображают «круги вселенной» (ярусы
иного мира?). «Границы небесного круга представляются вполне
материальными, непроницаемыми нигде, кроме входа. Наружная,
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обращенная к земле сторона этой границы называется «неба мез4
дра»» [Прокофьева 1961: 70]. Данным изображениям на бубнах
соответствует рисунок, вышитый волосом оленя на шаманском
нагруднике: он изображает «грудную кость птицы с ребрами» [Про4
кофьева 1949: 356] и, несомненно, является изображением птичь4
ей утробы и одновременно мифической вселенной. Нутро живот4
ного или птицы — инобытие, в которое уходят души людей после
смерти и в которое проникает шаман «по долгу службы».

Герои фольклора попадают в иной мир, натягивая на себя шкур4
ку птицы [Прокофьев 1935; Мифология 2004: 139, 196]. Покой4
ников «переправляют» в утробу мифического зверя, заворачивая
в шкуры [Пелих 1972: 69, 72; ПМА], одевая их в меховую зим4
нюю одежду [Шаргородский 1992: 112] или устанавливая гроб на
оленью шкуру [Прокофьева 1977: 70]. Уход героя или умершего
человека в иной мир осмыслялся также как поедание зверем. Жи4
вотных4духов, пожирающих человека, в фольклоре селькупов
превеликое множество [Григоровский 1879: 33–36].

Если первобытный охотник считал животное своим реальным
предком, если соплеменники охотника, съеденного животным, по4
лагали, что после этого он в действительности превратится в жи4
вотное, то объяснить, откуда происходят представления об ином
мире — утробе животного, в чем видится магия этой утробы, не4
сложно. По данным Е.Д. Прокофьевой, родовыми тотемными пред4
ками селькупы считали орла, глухаря, кедровку, журавля, воро4
на, медведя и лебедя [Прокофьева 1952: 90]. Представление о род4
стве с птицей4животным4предком выражено в одном из мифов,
где герой4селькуп борется с небесной матерью. В конце битвы она
отрубает герою хвост, и он, преображенный, падает в реку. При
этом селькуп4рассказчик комментирует: «прежде люди, как зве4
ри (птицы), все с хвостами были» [Прокофьева 1952: 98].

Наиболее ярким и почитаемым зооморфным образом священ4
ной матери является медведь (медведица). По материалам Г.И. Пе4
лих, селькупская медведица нельгарка — образ матери4земли, пра4
родительницы всего сущего, повелительницы всех трех миров все4
ленной. Медведица нельгарка стала повелительницей вселенной
после того, как родила мировое дерево. «Это дерево рождается
прямо из головы нельгарки (медведицы4мамонта). До нас дошли
такие изображения в виде рисунков на шаманских бубнах» [Пе4
лих 1995: 156]. Г.И. Пелих также обнаружила в представлениях
селькупов образ крылатого семикрылого (девятикрылого) медве4
дя Шелаба, который может летать во всех мирах [Пелих 1992:
77]: «Шелабкуб, остяцкий человек, дьявол4медведь, крылатый
дьявол»; «Шелаб — семикрылый медведь, говорят, девятикры4
лый бывает, это значит, что он во всех мирах летать может». Этот
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медведь — одно из лиц триединого образа могущественного древ4
него духа Шелаба — крылатого дьявола в образе птицы с желез4
ными крыльями (орла) и змея [Пелих 1998: 67]. С небом связыва4
ются имена лесных медведей4духов Поллака8нума и Кор8нума
[Там же: 75, 56], где нум обозначает небо.

Согласно мифу на небе живет медведица4людоедка. Сначала
она жила на земле, нападала на людей и пожирала их. Охотник
убил ее, разрезал на куски и сварил в котле. Куски ее тела подня4
лись на небо и стали созвездием Большой медведицы [Там же
1998: 58]. По материалам Е.Д. Прокофьевой, «полуободранные»
медведи4мамонты с саблями — «без сердца, без печени духи» —
«охранители» дома священной старухи4матери Илынтыль кота
и земли покойников [Прокофьева 1961: 58–59], они же жители
старухиного «кровавого моря», которое связывается с родиной
предков селькупов [Прокофьева 1961: 60]. Мать4земля старуха
Има8кота «командует всеми медведями, которые живут на земле
и в подземном мире» [Пелих 1998: 27]. Медведь является посто4
янным спутником и главным «атрибутом» антропоморфной боже4
ственной старухи, следовательно, медвежье обличье — одна из ее
ипостасей. Функция любых «охранителей» иного мира — людо4
едство, поэтому медвежья ипостась старухи4матери в своей  так4
же отличается этим качеством.

В мифологии селькупов образ медведя связывается не только с
людоедством и отнятием человеческой жизни. По одной из ска4
зок живущий в пещере медведь4великан хранит «на шапке» вол4
шебную мазь путур, которая помогает оживить даже три года
назад умершего человека. Этот медведь делает доброе дело и по4
могает герою Итте — дарит ему в лукошке «парня» — духа4
помощника, который впоследствии не раз спасает Итте жизнь
[Гемуев 1984: 140]. Вышеупомянутые медведи4мамонты не толь4
ко грозные стражи4людоеды, они помогают шаману вернуть на
землю найденные им души своих больных, следят за тем, чтобы
эти души не были вновь украдены злыми лозами [Прокофьева
1961: 59]. Духи4медведи, обитая во всех трех мирах вселенной,
как и антропоморфная мать4предок селькупов, ведают жизнью и
смертью.

Существует несколько мифов о родстве медведя и человека.
По одному из них человек когда4то был медведем. За провинность
он был сброшен богом на землю, затем поел каких4то ягод (ка4
кой4то травы, или перелез через дерево) и стал человеком — «всю
шерсть потерял, голым стал» [Островских 1931: 178; Головнев
1995: 249 по Donner 1926: 100]. По другому мифу, «сначала мед4
ведь жил с отцом на небе в человеческом облике. Затем Нум
сбросил своего сына на землю то ли за гордость, то ли в порядке
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испытания. На земле Корг оброс шерстью и превратился в зверя,
сохранив при этом божественный разум, магическое знание и вол4
шебную силу. У него стали появляться земные жены и земные
дети. Все люди и все медведи — это дети великого Корга» [Пелих
1992: 86; 1998: 10; Прокофьева 1949: 367]. В фольклоре сельку4
пов есть сюжеты о сожительстве с медведем женщины4селькупки
и рождении ею детей от медведя [Пелих 1972: 342] и о рождении
сына4медведя от героя Итте и дочери лесного духа (надо пони4
мать, медведицы) [Головнев 1995: 250; Мифология 2004: 235].

Из приведенных мифологических и фольклорных сюжетов рав4
но можно заключить, что, по представлениям селькупов, человек
произошел от медведя, а медведь от человека, и родство между
медведем и человеком очень тесное. Этот вывод, в свою очередь,
подтверждает мысль о подобии людей мифической утробе иного
мира, своей священной матери, имеющей в рассматриваемом нами
пласте представлений образ медведя (медведицы).

Действительно, длинный ряд данных позволяет судить, что
селькупы считают себя и медведей «одним народом». По сведени4
ям П. Третьякова, селькупы называли медведя шалэб куб — «остяц4
кий человек» [Третьяков 1869: 486]. «Настоящее» имя Карагинс4
ких остяков, по замечанию Маслова, было Шежелобы, т.е. «мед4
вежьи люди» [Маслов 1833: 520]. От слова корг — медведь —
произошли селькупские фамилии Каргалиных [Ким 2000: 5] и
Каргачевых [ПМА]. На р. Тым к роду медведя относится фами4
лия Пыршиных [Прокофьева 1949: 368].

И сегодня любой тазовский селькуп вам скажет, что медведь
— это его родственник. О медведе говорят иносказательно: «млад4
ший брат», «дедушка». Считается, что медведь понимает речь
человека. Селькупы верят, что душа умершего человека через
какое4то время после смерти (чаще говорится о семи годах) «обя4
зательно» вселяется в медведя [ПМА] или, иначе говоря, человек
после смерти перевоплощается в медведя. Т.е. медведь является
инобытийной формой жизни человека. По одной из множества
«гуляющих» в Нарымском крае «современных» историй, «охот4
ник, будучи в тайге, случайно убил человека, а когда вновь при4
шел туда — вместо убитого человека обнаружил медведя» [Гему4
ев 1985: 139]. Любой медведь рано или поздно «обязательно» «при4
ходит в гости» к своим родным («на глаза показывается»), кото4
рые обязаны медведя убить и «освободить» из медвежьего обли4
чья человеческую душу для ее последующего возрождения среди
людей. Человек не сможет убить медведя, если тот сам этого не
захочет [ПМА]. Убив медведя, селькупы всегда гадают на медве4
жьей лапе, кто из умерших родственников «приходил» к ним в
медвежьем обличье. При этом называют имя умершего и кидают

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



211

лапу. «Если лапа упала ладонью (когтями) вверх, значит это тот
человек. Родственника узнают по приметам, имеющимся у медве4
дя: ранам, зубам, хромоте»; «Закидывают в чум лапу. Старшие
начинают гадать, кто в гости к нам пришел. Старику на зрение
показывается, кто гостевал» [ПМА]. Правила обращения с уби4
тым медведем имеют целью обеспечить его последующее воскре4
шение. Кровь медведя стараются не пролить на землю. Кости раз4
делывают только по суставам, их нельзя дробить, ломать или пе4
рерубать. Голова медведя семь дней стоит в сыткы — священной
части жилища. Через семь дней голову варят, затем собирают
кости медведя у всех, кто получил свою часть туши. Кости и
череп, перевязанный кедровым корнем, оставляют на чердаке или
на лабазе или складывают в берестяной короб, уносят в лес и
вешают на дерево. Иногда череп хоронят на порэ (на столбе) [Го4
ловнев 1995: 235–236]. В прошлом селькупы хоронили черепа
медведей в земле [Пелих 1972: 117]. Р.А. Ураев в 19504х гг. за4
фиксировал на Тыму элементы праздника, устраиваемого когда4
то в честь убитого медведя. «Когда убьют медведя, то делают по4
минки. Лапы медведя (руки и ноги) положат на стол в неободран4
ном виде, сверху — голову. Если голова самки, то ее украшают
бисером, лентами, тряпками; если голова самца, то делают ма4
ленькие стрелы с луком и кладут возле него» [Ураев 1994: 84]. Не
исключено, что таким способом приветствовали возвращение в
семью души умершего родственника, пришедшего в обличье мед4
ведя, которая теперь должна была возродиться в младенце. Похо4
жим способом селькупы благодарили духа воды при рождении
ребенка: если рождалась девочка, бросали в воду косу из травы,
если мальчик — маленький лук со стрелами [Пелих 1972: 333].
Таким образом, в представлениях о медведе заключена основная
идея традиционного мировоззрения селькупов — о круговороте
жизни во вселенной: после смерти человек превращается в медве4
дя, а медведь, умирая, перевоплощается снова в человека.

Интересно, что изображения шаманских медведей носили на4
звания кой [Иванов 1970: 116]. Словом кой (кай, квои, квай и
т.д.) селькупы называли душу человека. По ряду представлений
не душа человека переселялась после смерти в медведя, а сам
человек превращался в этого зверя: «Бабушка моя, видать, так
давно умерла — даже медвежий (собств. медвежье4шерстый) мох
совсем ее покрыл» [Прокофьев 1935: 109]. По мнению селькупов,
медведь очень похож на человека и, в первую очередь, по своему
анатомическому складу: освежеванную тушу медведя с первого
взгляда не отличить от человеческого тела. Считалось, что чело4
века от медведя отличает лишь наличие шкуры.
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Медведь, связанный с селькупами столь тесными родственны4
ми узами, пользовался особым почитанием и был объектом куль4
та. Род Медведя в юртах Карбиных на р. Кеть имел священный
амбарчик, в котором хранилось изображение предка рода — че4
ловека4медведя, вырезанное из латуни [Прокофьева 1952: 97; 1977:
69]. В роду Медведя существовал запрет на охоту на медведей,
который строго соблюдался. Отчего, по свидетельству Е.Д. Про4
кофьевой, в 19204е гг. на Тыму медведей расплодилось столько,
что стало невозможно колхозное строительство по линии ското4
водства [Прокофьева 1952: 97–98]. В XVIII в., по сведениям Г.
Новицкого, у остяков шкуре медведя воздавалась почесть, как
божеству. «Снемше кожу пред кумирнею поставляют, распрости4
рая оную, приподобляюще аки жив, сошедшеся убо игралища,
плясания около сего творят, изъявляет же песньми невиновна
себе его убиению, глаголя: яко не он делатель железца и стрелы,
ниже его пера: Русак укова железо, пера орел4родитель; такими
песньми восклицающе, последи приходят и лобзают распростер4
шую кожу» [Новицкий 1884: 53]. Возможно, медвежья шкура
была объектом поклонения именно потому, что осознавалась
мифической родовой утробой. Интересно, что текст «извинения»
перед убитым медведем к ХХ в. не изменился: «Младший брат
мой! Не гневайся на меня, это не я убил тебя, а стрела воткну4
лась в тебя, так как перья орла направили ее в тебя. Это орел
убил тебя». Или: «Русское ружье убило тебя, а не я» [Прокофь4
ева 1949: 367].

Отличительное качество священной матери4предка — знание
ею судьбы каждого человека. Способность к ясновидению и про4
рицанию присуща и духам в образе медведя. В одном из фольк4
лорных текстов предсказателем является медведь4великан (хра4
нитель волшебной мази путур) [Гемуев 1984: 140]. Дух старухи4
медведицы (Ылында кота), живущий в шаманской колотушке,
одна сторона которой, как правило, была обтянута шкурой со лба
медведя, предсказывал судьбу человека и искал потерявшееся
имущество. Для этого после каждого шаманского камлания уст4
раивались сеансы гадания. Шаман бросал колотушку (или отре4
занную медвежью лапу) и обращался с вопросами к духу, а тот
«отвечал», «укладывая» подброшенную колотушку той или иной
стороной к земле [Прокофьева 1981: 48, 67]. Селькупы полагали,
что медведь все видит, все слышит, все понимает и все знает.

Ясновидящая «жизненная» старуха, хозяйка вселенной, «лю4
дей опекала» и защищала от всякого зла. В то же время она стро4
го следила за соблюдением ей самой установленного мирового
порядка и сурово наказывала нарушителей. В представлениях
селькупов медведь играет роль защитника селькупов, а также
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судебной и карательной «инстанции». В фольклоре именно мед4
ведь — дьявол4людоед — приходит на стойбище во время отсут4
ствия там мужчин и убивает, съедает нерадивую женщину4мать и
шумных, непослушных детей, нарушивших правила поведения в
определенном месте в определенное время [ПМА]. Огромный мед4
ведь — главный лесной лоз Кор8нум, царь над всеми лесными
лозами — считался основным защитником селькупов. К углу или
на фронтон дома селькупы прибивали медвежью лапу или медве4
жью шкуру, таким способом защищая дом от пожара, воров и
вредоносных духов. Для охраны имущества кость медведя клали
в амбар. Полагали, что вора, укравшего что4либо из такого амба4
ра, обязательно задерет медведь. У дороги на кладбище селькупы
вырезали из пня изображение медведя, «чтобы души мертвых не
беспокоили живых людей» [Пелих 1998: 49]. По сведениям Е.Д.
Прокофьевой, когда4то на берегах р. Тым около каждого селения
на столбе стоял череп медведя, «охранявшего» селение от злых
духов [Прокофьева 1949: 368]. Считалось, что череп медведя, ох4
раняющий поселок, дом или имущество, видит все правонаруше4
ния, совершаемые человеком, и неминуемо накажет нарушителя
каким4либо способом [Пелих 1998: 56].

Шкуру медведя использовали для охраны домашних оленей. Ее
вешали на дерево на границе их выпаса, она не только отпугивала
злых духов, но и не позволяла оленям разбегаться. Медведя4людое4
да, задравшего человека, «оправдывали», если человек оказывался
вором или нарушил клятву на медвежьей лапе. Считалось, что мед4
ведь4людоед был обязан задрать этого человека [Пелих 1998: 56].

Авторы XIX в. в отчетах о своих наблюдениях за остяками
оставили описания очень интересной «юридической» процедуры,
называемой «медвежья клятва», проводящейся местными влас4
тями при необходимости выявления вора среди «инородцев». «Ког4
да между остяками случится преступление, дают виновному либо
медвежье ухо, либо медвежий зуб, чтобы он и целовал, и грыз, и
рубил его. Если остяк все это выполнит, не сознаваясь в вине, то
иногда это, вроде нашей присяги, освобождает от подозрения»
[Кривошапкин 1865: 135]. «Самая страшная клятва происходила
перед зубом и лапой медведя, кусая которые остяк говорил: «Если
я не прав, пусть медведь также съест, издерет меня» [Плотников
1901: 42]. Думается, что местные власти, вершащие правосудие,
знали о страхе остяков перед медвежьей карой, но не понимали,
что этот страх может быть намного сильнее страха перед наказа4
нием властей, и что, отказавшись «входить в контакт» с духом и
причинять духу вред, остяки вынуждены были сознаваться в пре4
ступлении, которого они не совершали. Тех же остяков, кто все4
таки осквернял зуб или ухо медведя, по представлениям сопле4
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менников, неминуемо должна была постигнуть «медвежья кара».
У тазовских селькупов запрещалось вынимать зуб из черепа уби4
того медведя, все кости и голова медведя должны быть надлежа4
щим образом захоронены [Мухачев 2001: 137].

«Авторитет» медведя в иерархии образов матери4предка усили4
вается также тем, что медведь (медведица) считался одним из глав4
ных и самым сильным духом4помощником шамана. Одевая парку,
сшитую из шкуры медведя, шаман превращался в медведя (или са4
дился верхом на медведя) и в этом облике отправлялся в путеше4
ствие по иным мирам. «До конца XIX в. селькупы шили шаманские
костюмы из медвежьей шкуры, которую не кроили, а снимали це4
ликом. Шаман, надев такой костюм, считал себя медведицей: с зад4
ней части шаманского венца спускалась «длинная ровдужная коса»,
а на нагруднике, наряду с “пупом” и “дыхательным горлом”, изоб4
ражались “соски”» [Прокофьева 1981: 55, прим. 22; Пелих 1995:
155]. На шаманский костюм прикреплялся нос медведя с верхней
губой, а на шаманские пимы — изображение медвежьей лапы —
«медвежьи когти» [Прокофьева 1949: 367, 369; Мухачев 2001: 131].

Итак, медведь — образ матери4прародительницы: грозной и доб4
рой, вездесущей мироустроительницы и ясновидицы, его пасть и
утроба — вход в иной мир и само инобытие. Медведь также «фор4
ма инобытийного состояния человека» и образ души человека.
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А.И. Терюков

МИГРАЦИОННАЯ ИСТОРИЯ ЛЕНИНГРАДСКОЙ ОБЛАСТИ
(К ПОСТАНОВКЕ ПРОБЛЕМЫ)

Работа выполнена в рамках проекта «Этнокультурные и миг4
рационные процессы в сельских районах Северо4Запада РФ в
исторической перспективе» Программы фундаментальных ис4
следований Президиума РАН «Адаптация народов и культур к
изменениям природной среды, социальным и техногенным
трансформациям»

История формирования современного населения Ленинградской
области есть результат длительных миграционных процессов и адап4
тации к новым политическим, экономическим и экологическим ус4
ловиям различных этнических групп. До настоящего времени эта
проблема чаще всего рассматривалась только с точки зрения поли4
тической истории региона, вхождения территории Северо4Запада
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России в состав различных государственных образований.
Научной новизной проекта является рассмотрение проблемы

формирования населения Ленинградской области сквозь призму
различных миграционных движений, выявление причин движения
населения как извне, так и внутри региона, участия государства
и других политических структур в проведении миграционных и
адаптационных процессов.

Практическая значимость и актуальность исследуемой темы
проекта выражается в том, что в настоящее время регион после
периода стабильности в 1970–1985 гг. и периода серьезных соци4
ально4экономических кризисов 1990–2000 гг. вступает в стадию
нового экономического развития. Но этот этап сопряжен больши4
ми трудностями, в первую очередь социально4демографическими.
Экономический рост сдерживается в первую очередь нехваткой
рабочей силы, решение которой в масштабах как региона, так и
страны властные структуры видят в привлечении людских масс
извне, т.е. миграции. Сам же этот процесс с конца XX в. до насто4
ящего времени происходит хаотично, бесконтрольно, неупорядо4
чено. Привлечением рабочей силы, в первую очередь в строитель4
ную индустрию, занимаются бизнес4структуры, решающие свои
сиюминутные задачи. Подобный неконтролируемый способ при4
влечения рабочей силы и принятия мигрантов уже вызвал ряд
серьезных эксцессов в регионе, например в Кондопоге. Поэтому в
ходе работы над проектом предполагается акцентировать внима4
ние на выявлении форм и методов государственной политики в
области миграции как до революции, так и в советское время.

Итогом первого этапа исследования по данному проекту, в ходе
которого проводились историографические (в первую очередь
изучение различных опубликованных источников, включая газе4
ты) и полевые разыскания, является следующая миграционная
история данного региона.

Как показывают современные исследования, к концу I тыс. н.э.
на этой территории проживали различные прибалтийско4финские
народы: корела — на Карельском перешейке, водь и ижора — на
Ижорском плато и вдоль южного берега Финского залива, вепсы —
в бассейне рек Волхова, Паши, Ояти и Межозерья. В это же время
начинается первый миграционный поток — стихийное проникно4
вение сюда славянского населения. К концу I тыс. — началу II
тыс. н.э. этот стихийный процесс становится колонизационным.
Новгородская феодальная республика включает эту территорию в
свою сферу влияния в качестве Водской пятины. В это время на4
чинается переселение славян на эти территории новгородскими
феодалами, т.е. процесс становится принудительным. Это приве4
ло к началу оттеснения прибалтийско4финских народов с мест
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своего традиционного расселения, а также к началу естественно4
принудительного ассимиляционного процесса.

После присоединения к Московскому царству Новгорода и Пско4
ва, вывода местной феодальной элиты в центральные районы и
раздачи новых земель московскому дворянству происходит но4
вый миграционный процесс — прибытие русского в своей основе
крестьянского населения. Эта миграция была вынужденной, в
основном за счет беглых, которые селились чересполосно с вепса4
ми в лесных районах северо4востока современной Ленинградской
области. Внутрирегиональные перемещения стабилизируются после
отмены Юрьева дня при Иване Грозном. В таком состоянии реги4
он пребывает до начала XVII в.

Заключение Столбовского мирного договора 16174го г. привело
к полному изменению этнической ситуации в этом районе. Северо4
западное Приладожье, Карельский перешеек и южное побережье
Финского залива отошли к Швеции. В результате этого произошла
вынужденная миграция корелы с Карельского перешейка и рус4
ского населения Приневья в другие районы Московского государ4
ства, например в район Твери. По некоторым оценкам, тогда эти
районы покинули 28 тыс. чел. [Салохеймо 1995: 462]. Основной
причиной ухода населения была конфессиональная — насильствен4
ное распространение здесь протестантизма. Вследствие этого швед4
ские власти были вынуждены заселить освободившиеся районы
пришлым населением, в основном из Финляндии [Шлыгина 1996].

Для финнов эта миграция была организованной, ибо шведское
государство раздавало здесь земли, стимулируя миграционный про4
цесс. Например, переселившееся в эти районы население освобож4
далось от рекрутского набора, что способствовало притоку сюда
молодежи. Так здесь сложилось новое население, которое было
пришлым. Финноязычные группы крестьян савокот и эуремейсы
заселяли в основном сельские районы в Северной и Центральной
Ингерманландии (так называлась современная Ленинградская об4
ласть во времена шведского владычества. — А.Т.), а шведские дво4
ряне, чиновники, священнослужители сосредоточивались в основ4
ном в Выборге, Кексгольме и приходских центрах [Sihvo 1991:
180]. Небольшую часть шведоязычных жителей составляли люди,
сосланные из метрополии за различные провинности. Эта ситуация
сохранялась до начала Северной войны. К концу XVII в. в регионе
насчитывалось около 50 тыс. чел. [Engmand 1983: 65].

Возвращение этой зоны в состав России по Ништадскому миру
1721 г. привело к новому изменению этнического состава регио4
на. По4видимому, часть финноязычного населения эмигрировала
с этой территории вместе с отступившими шведскими войсками.
Оставшейся части были обещаны сохранение конфессионального
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состояния. Одновременно начинается новый миграционный про4
цесс, на этот раз полиэтничный. Он был вызван в первую очередь
экономическими причинами. На начальном этапе он проходил в
принудительно4государственном порядке. Так, например, Указом
1712 г. было велено расписать земли в Ингерманландской губер4
нии на отдельные участки под поселения русских крестьян и ма4
стерового люда [Памятная книжка... 1905: 50; Троицкий 1970:
118–119].

Одновременно для проведения строительных работ в Петер4
бурге применялась практика рекрутирования жителей фактичес4
ки всех губерний Европейской России, называемых «переведен4
цами из российских городов». Этих людей привозили в строящу4
юся столицу на срок до трех лет, после чего они могли вернуться
на место прежнего жительства. Но они могли и остаться здесь,
что также было довольно частым делом. За счет перемещенного
населения обеспечивались и возникающие здесь промышленные
предприятия, например верфи Адмиралтейства, мастерские Сест4
рорецкого завода и т.д. К примеру, квалифицированных корабле4
строителей переселяли с Архангельской верфи, мастеровых для
оружейных и пороховых заводов — из Московско4Тульского про4
мышленного района [Семенова 1977: 36–108; История рабочих
Ленинграда... 1977: 13–31].

Неквалифицированных рабочих набирали в Архангельской и
других северных губерниях. На раздаваемые Двором земельные
участки в городе и губернии их владельцы из числа дворян приво4
зили своих дворовых из центральных губерний. Но это чаще всего
были крестьяне и рабочий люд. Однако для функционирования
промышленных предприятий необходимы были грамотные специ4
алисты. Они приглашались на первых порах из4за границы, при4
чем государство гарантировало приглашенным лицам целый ряд
льгот. Можно вспомнить знаменитые специальные манифесты 1762
и 1763 гг. Екатерины II, призвавшие из Европы всех желающих,
кроме евреев, свободно переселяться в «наивыгоднейших к населе4
нию и обитанию рода человеческого полезнейших местах империи,
до сего праздно остающихся». Всем переселявшимся были отведе4
ны наделы в 30 десятин на семью, даны деньги на «проезд и водво4
рение», освобождение от податей и налогов в течение 30 лет, свобо4
да от рекрутского набора, право на беспошлинную торговлю в тече4
ние 10 лет и т.д. Этими манифестами в первую очередь воспользо4
вались немцы, в результате чего возникли немецкие колонии Пе4
тербургской губ. — Ново4Саратовская, Ижорская и т.д.

Столичный регион и дальше развивался по большому счету
за счет миграции, хотя позднее она носила чисто экономический
характер и развивалась без значительного участия государства.
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Она была как сезонная, так и постоянная, особенно усилилась
после отмены крепостного права в 1861 г. Именно за счет мигра4
ции происходил рост численности населения столичного регио4
на [Юхнева 1984: 80–104].

Примерно такие же процессы проходили и после революции и
Гражданской войны. Превращение Ленинграда в крупнейший про4
мышленный центр постоянно требовало увеличения численности
рабочих, служащих и т.д. Решение этой проблемы было невозмож4
но за счет естественного демографического роста. Поэтому она ре4
шалась государством за счет привлечения населения на организо4
ванной основе. Государство брало на себя и адаптационные функ4
ции, понимая это как проблему повышения культурно4образова4
тельного характера, с одной стороны, и обеспечения жильем — с
другой.

Но в этот же период можно отметить и принудительные миграци4
онные процессы, которые происходили в основном с конца 19204х
до середины 19404х гг., в первую очередь в период раскулачива4
ния, депортации финнов и немцев, эвакуаций во время Великой
Отечественной войны. Например, в июле 1941 — апреле 1942 гг.
из Ленинграда и не оккупированных немцами районов области
было эвакуировано и отправлено на спецпоселения во внутренние
районы СССР 44 737 финнов [Мусаев 1999: 96]. Одновременно
немецкими властями было переселено в Финляндию с оккупиро4
ванных районов Ленинградской области около 63 000 финноязыч4
ного населения [Там же: 102].

Последнее крупное одновременное перемещение населения на
Северо4Западе произошло сразу после завершения войны. По мир4
ному договору 1940 и 1944 гг. к СССР отошли значительные терри4
тории на Карельском перешейке и в так называемой финляндс4
кой Карелии. Финские власти эвакуировали в Финляндию из этих
районов более 400 000 чел. Присоединенные к СССР территории
заселялись в основном в организованном порядке. И этот процесс
остается в силу различных причин наименее изученным.

К настоящему времени известно несколько государственных ди4
ректив по освоению новых территорий. Согласно постановлению
ЦК ВКП(б) и СНК СССР от 28 мая 1940 г., сюда намечалось пере4
селить 40 000 семей колхозников из Белоруссии, Украины, Мордо4
вии, Чувашии, Татарстана, Калининской, Кировской, Рязанской и
других областей. Но этот план не был исполнен из4за начала Вели4
кой Отечественной войны. Этот процесс вновь возобновился уже во
второй половине 1944 г, сразу после завершения войны с Финлян4
дией [Степанков, Балашов 1996; Граница и люди...  2005].

27 января 1948 г. было принято постановление Совета Мини4
стров СССР № 155 «О переселении колхозников в колхозы приго4
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родных районов Ленинградской области», которое предполагало
переселить в эти места 1550 семей из Владимирской, Рязанской,
Калининской, Горьковской и Ярославской областей [ЦГА СПб.
Ф. 7179, оп. 45, д. 25, л. 8]. 11 февраля 1949 г. принимается
постановление правительства «О мероприятиях по восстановле4
нию и развитию лесозаготовок в Карело4Финской ССР», предус4
матривавшее переселение в республику 25 000 семей на основе
оргнабора из различных регионов страны [Суни 1998: 80].

Государство принимало и другие меры для привлечения насе4
ления в новые районы. Так, в первом квартале 1945 г. Сельхоз4
банк СССР выделил 1 млн руб. для кредитования семей, пересе4
ляющихся на Карельский перешеек. Они выделялись для хозяй4
ственного обзаведения в сумме до 8 тыс. руб., с возвратом равны4
ми долями на 7 лет начиная с третьего года пользования креди4
том [Ленинградская правда. 1945. 3 марта].

Таким образом, современное население громадного региона
Северо4Запада Российской Федерации складывалось вплоть до
конца XX в. в ходе нескольких крупных миграционных про4
цессов. В основном они носили экономический характер, но
иногда приобретали политический оттенок. В проведении этих
миграционных процессов всегда значительную роль играло го4
сударство, которое разными формами стимулировало, контро4
лировало и проводило перемещение населения. Начиная с XVIII
в. миграционные процессы были полиэтничными, хотя иногда
этнический компонент играл существенную роль. Собственно,
и само государство пыталось проводить более или менее адап4
тационную политику, которая принимало разные формы, в пер4
вую очередь образовательные.
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ИКАТЫ ИНДИИ

В 2006 г. авторы длительное время (c 3 января по 30 марта) про4
вели в Индии, в г. Хайдарабаде, столице южного штата Андхра
Прадеш, за которым давно утвердилась слава «текстильного за4
поведника». Имея в виду это обстоятельство, мы ставили перед
собой задачу изучить традиции ремесленников, занятых изготов4
лением текстиля, и бытование самых характерных текстильных
изделий. По большей части увиденное оправдало наши ожида4
ния. В этой работе мы представляем свои наблюдения и размыш4
ления, относящиеся к тканям, выполненным в технике икат.

Икаты, произведенные в Индии, широко известны за ее предела4
ми, чаще всего под названием патола. Сари патола считаются
одним из эталонов сари и эталонов иката и поэтому непременно
упоминаются в специальной литературе. Довольно скоро выясни4
лось, что не все индийские икаты можно называть «патола», а
тех феноменальных достоинств, которые принесли этому виду
индийских тканей всемирную славу и восхищение, мы в совре4
менной Индии практически не увидели, хотя жили в самом «эпи4
центре» этого производства, а главное, приложили заметные уси4
лия, чтобы понять ситуацию. В музеях (в том числе и нашем) эта
слава сохранилась. Сохранилась на иллюстрациях в книгах. Эта
традиция даже еще теплится в виде единичных эксклюзивных
выставочных образцов (которые можно увидеть, например, в зале
Ассоциации ткачей). Вместе с тем тканей, выполненных в техни4
ке иката, производится немало, и они вполне разнообразны по
применению, материалу, цветовым решениям и используемым ор4
наментам. Это традиционные шелковые и хлопковые сари, женс4
кие шарфы орхни и дупатта, комплекты для шитья женского
костюма шальвар8камиз, мужские юбки лунги, дхоти, тюрбаны.
Производится много мерных икатов для шитья одежды, особенно
мужской (и на улицах города несложно встретить мужчин в икат4
ных рубашках), а также огромное количество декоративных тка4
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ней: яркие покрывала, настенные и оконные занавеси, накидки,
скатерти и т.д.

В работах по текстилю обязательно есть упоминание, что сло4
во «икат», понятное потребителям во многих странах, происхо4
дит от малайского менгикат, т.е. «вязать, перевязывать». Уже
один этот факт говорит о том, что существует проблема «родины
иката». Известно, что первыми претендентами на авторство мето4
да действительно считаются страны Юго4Восточной Азии, и Ин4
донезия прежде всего. Конечно, говоря об икатах, нельзя не вспом4
нить о ранних йеменских тканях (из хлопка, с простым узором в
узкую полоску) — они известны по письменным источникам на4
чиная с VI в. Своими икатами издавна славится Центральная Азия,
и самый ранний из них, обнаруженный в Астане, датируется IV–
IX вв. [Царева 2006: 56]. Известно также, что традиционные тка4
ни в технике икат издавна вырабатывались и производятся те4
перь и в Мезоамерике (из шерсти), и в Европе, и в Японии, и в
Африке.

В современной Индии, как считается, существуют два основных
района производства тканей в технике икат: Гуджарат на западе и
соседствующие друг с другом Орисса и Андхра Прадеш на юге и
юго4востоке [Meher 1987]. Эти территории имеют многовековую ис4
торию производства икатов, своих потребителей и свои технологи4
ческие особенности. Последние безо всяких изменений передаются
из поколения в поколение благодаря правилам кастовой профессии.
По традиции, в Гуджарате изготовляются только шелковые ткани
патола, выполняемые в технике двойного иката (при изготовлении
которого перед началом тканья прокрашиваются не только нити ос4
новы, но и утка). В Андхре и Ориссе делают шелковые и полушел4
ковые патола (но здесь всегда одинарный икат) и хлопчатобумаж4
ные (пагху) бандхи или читки (хлопчатобумажный икат бывает
чаще простой и лишь в некоторых случаях двойной). Не совсем
понятно, были ли эти икат4производящие центры самостоятельны4
ми в своем развитии. Но касты ткачей Ориссы (называются мехер) и
Андхры (шалви) настаивают в своих исторических преданиях, что
они происходят от семей переселенных сюда гуджаратских ткачей.
Уже одна эта претензия на кастовый статус говорит о том, что про4
изведенные в Гуджарате ткани считаются а) более древними по про4
исхождению и б) более высококачественными.

Население Гуджарата с глубокой древности (II–I вв. до н.э.)
вело активную прибрежную морскую торговлю с практически все4
ми странами бассейна Индийского океана (включая западное и
восточное побережье самого Индостана, Шри Ланку, о4ва Сумат4
ра и Ява, а также африканские и арабские страны) и даже с Кита4
ем и Японией. Нетрудно заметить, что это также ареал широкого
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и раннего распространения техники икат. Поэтому мы склонны
согласиться с индийскими специалистами, убежденными в при4
оритете Индии — и по времени появления, и по качеству изде4
лий в стиле патола. Производство тканей патола считается ори4
гинальным древнеиндийским искусством, имеющим корни в
канонах Шильпашастры. Как полагают некоторые специалисты
[Majmudar 1965: 86], эти ткани были известны здесь еще в нача4
ле н. э., о чем определенно свидетельствуют исторические источ4
ники. Об изделии, выполненном в технике «паталика», говорит4
ся в старом джайнском памятнике литературы IV в.н. э. [Mittal
год: 28]. К еще более раннему периоду (начиная с II в до н.э.)
отсылает нас декор одежды на ранних фресках Аджанты, напо4
минающий, как считает Н.Р. Гусева, рисунок тканей патола [Гу4
сева 1982: 103].

Название «патола» происходит от топонима Патан в Гуджара4
те. Патан — это древняя столица государства Чалукьев, которая
уже в VIII в. н.э. была известна своими искусными ремесленника4
ми и парадным стилем жизни. К XI в., т.е. к моменту появления
мусульманских завоевателей, после которого многое в культуре
страны пошло по4иному, в Патане существовало великолепно раз4
работанное и налаженное производство икатных тканей, давав4
шее ткани экспортного качества и экспортного же спроса. Извес4
тно, что в средние века гуджаратские купцы развозили индийс4
кие икаты даже по самым дальним своим торговым маршрутам,
отчего эти ткани были в ходу по всему мусульманскому Востоку,
в Восточной Африке и особенно в странах Юго4Восточной Азии. В
Индонезию по традиции экспортировали шелковый икат, и эти
ткани находили применение как одежда для высших классов, для
придворных, для особо торжественных случаев. Европейцы в пе4
риод колонизации Южных морей и самой Индии это дело поста4
вили на промышленный поток и ввозили индийские патола в
Индонезию в больших количествах — для обмена на пряности и
драгоценные породы дерева. В этих условиях индийские ткачи
должны были торопиться дать больше продукции и не слишком
заботились о качестве и строгом соблюдении традиций производ4
ства — у экспортных вариантов иката редкое полотно, и нити
использовались не всегда самые лучшие. Для внутренних потре4
бителей традиции не нарушались [Guy 1998: 10–11].

Шелковые сари патола — никогда не выходящая их моды
древняя индийская классика, о чем говорит бесчисленное коли4
чество сари патола на местных дамах. Эти красивые, яркие и
очень дорогие ткани сегодня стоят от 15 до 30 тыс. рупий (при4
близительно от 340 до 680 долларов США), чаще всего 20–24
тыс. рупий. Для Индии это огромные деньги. Но их потребители
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— не только очень состоятельные люди. Производство шелковых
патола в Патане всегда было связано с джайнской традицией.
Джайны — известная своей исключительной заботой о ритуаль4
ной чистоте религиозная община. Бытовая сторона жизни джай4
нов отличается строгим аскетизмом и одновременно повышенным
вниманием к качеству тех вещей (продуктов, воды, одежды, уб4
ранства дома), с которыми человек в жизни соприкасается. Джай4
нские торговые люди организовывали производство патола и спо4
собствовали их распространению в культуре, потому что шелко4
вый икат считается ритуально чистой тканью — несмотря на свою
красочность, он не выгорает и не линяет, а нить используется
такая, при производстве которой не погибают развивающиеся в
коконе бабочки шелкопряда. Ткут икат представители высокой
касты, которые своим участием в процессе увеличивают ритуаль4
ную чистоту ткани. Кроме того, он не имеет ни изнаночной, ни
лицевой стороны — обе стороны декоративны в одинаковой мере.
Это свойство шелкового иката высоко ценится индийцами, так
как придает ткани исключительный ритуальный смысл.

Все эти важные для высококастовых индийцев и для джайнов
качества шелковых икатов учитывались уже в древности. Эти тка4
ни использовались для одевания божеств в храмах и как лучшие
праздничные одежды для людей, имеющие особую энергетику и
мистическую силу. В определенные периоды истории джайнская
община в Гуджарате составляла большинство населения, и с тех
пор здесь осталось особое уважение к этой ткани, она пользова4
лась стабильно высоким спросом. Например, она применяется в
свадебном ритуале у гуджаратцев высоких каст — патола сари
для невест и патола сюртуки для женихов обязательны. Считает4
ся, что патола привлекают богатство и хорошую судьбу.

Производство шелковых икатов в штате Орисса, как мы дума4
ем, связано с той же древней джайнской моделью ритуального
использования икатов. Орисса — древняя индийская страна, про4
славленная своими религиозными традициями, и ясно, что спрос
на нужные для ритуалов ткани был всегда. Кроме того, важно
наличие местного шелкового волокна. Находившиеся тут центры
снабжали тканями восток Индийского субконтинента, и через
порты Восточного побережья они попадали в страны Юго4Восточ4
ной Азии. О таком импорте сказано, например, в работе Е.В. Ива4
новой [Иванова 2002: 112]. Для орисских икатов характерны свои
особенные узоры. Предположение авторов состоит в том, что икат4
производящие центры в Ориссе и Андхре неверно связывать меж4
ду собою и считать их одной школой иката. Школа Ориссы впол4
не независима от школы Андхра и тяготеет к гуджаратской. Школа
Андхра из них самая молодая.
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Центр производства икатов в Андхра Прадеш родился в связи
с ростом и одновременно изменением потребительского спроса. В
Индии распространено убеждение, что мусульмане по соображе4
ниям религиозной этики не могут носить шелк «непосредственно
к телу». Для них индийские ткачи издавна изготавливают осо4
бенно эффектные тончайшие хлопковые или даже двусторонние
шелко4хлопковые ткани. В связи с этим выглядит правдоподоб4
ным предположение о том, что производство икатов в Андхре было
ответом на спрос в одном из главных центров мусульманской куль4
туры средневековой Индии — во владениях низама Хайдарабада,
самого богатого правителя Индии.

В Андхре производство иката налажено в текстильных мас4
терских в селениях Почампалли, Коялгудем, Чаутуппала, Сири4
пурам, Бхубангири, Чуиготталь, Галтеппала [Meher 1987: 35].
Произведенные в Андхре икатные ткани, как мы могли заме4
тить, называются «почампалли» независимо от конкретного ме4
ста производства. Живя в Хайдарабаде, мы имели возможность
рассмотреть подробно достаточное количество именно образцов
местного иката. Это очень широко распространенные хлопковые
декоративные ткани и хлопковые сари, которые в продаже так и
называются — почампалли. В то время, когда мы там были,
городские жительницы практически не носили сари почампал8
ли, так как это теплая одежда для «холодного» зимнего перио4
да. Из такой ткани в Андхре делаются шарфы для мусульманс4
кого типа женских костюмов с брючками (шальвар4камиз) или
сами такие костюмы. То, что икат в Андхре изготавливается из
хлопка, может быть связано именно с преобладанием мусуль4
манского населения. Кроме того, хлопковый икат могут свобод4
но носить представители не самых высоких индуистских каст.
Ткани для мусульманских потребителей могли быть смесовыми
— шелк и хлопок. Cо временем они вошли в широкое употребле4
ние ввиду своей практичности и небольшой цены. Это, напри4
мер, ткани машру, которые украшаются простыми волнообраз4
ными узорами в технике одинарного иката [Mehta 1960: 130],
они также широко экспортировались, особенно в страны Пер4
сидского залива.

Из специально для мусульман предназначенных изделий Анд4
хры надо назвать чрезвычайно популярные знаменитые телия
румалы (платки), хлопковые, квадратные, выполненные в техни4
ке двойного иката. «Телия» — это не что иное как «масляные».
Для них характерен неистребимый запах касторового клещевин4
ного масла, которое индийские красильщики применяют при ис4
пользовании ализариновых красителей (натуральной марены и ис4
кусственных производных ализарина). Они производятся в Чира4
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ла — деревне на берегу океана в районе Виджаявада уже в тече4
ние многих веков. Телия румалы всегда пользовались большим
спросом: мужчины — крестьяне и рыбаки — носят их на голове
или в качестве лунги и т.д. Традиционно для этих румалов были
стабильные и бездонные рынки в Пакистане и Бангладеш и в
местных мусульманских районах. Они поставлялись даже в стра4
ны Персидского залива. Но теперь рынки стали гораздо меньше.
Рисунки на румалах геометрические, что также связано с пред4
почтениями мусульман. Продаются сегодня в мусульманских рай4
онах за копейки.

Теперь, конечно, в процессе коммерциализации произошло не4
которое смешение региональных стилей. И говорят, что в наши
дни гуджаратские настоящие патола можно встретить очень ред4
ко, потому что в Патане остались всего две семьи классических
джайнских ткачей. Но орисские и андхра производства процвета4
ют. На Хайдарабадских базарах продается большое количество
таких тканей, а в государственных учреждениях Андхры мерные
икаты используют для изготовления «фирменных» занавесей.

***
Иванова Е.В. Одежда и украшения народов Юго4Восточной Азии. СПб.,

2002.
Гусева Н.Р. Художественные ремесла Индии. М., 1982.
Царева Е.Г. Между Амударьей и Сырдарьей // Грезы о Востоке. Рус4

ский авангард и шелка Бухары: Каталог выставки. СПб., 2006.
Guy J. Woven Cargoes. Indian Textiles in the East. L., 1998.
Meher K.Ch. The Orissan Art of Weaving. New Delhi, 1987.
Mehta R.J. The Handicrafts and Industrial Arts of India. Bombay, 1960.
Majmudar M.R. Cultural History of Gujarat (from early times to Pre4British

period). Bombay, 1965.
Mittal J. Telia Rumals of Pochampalli // Мarg. Vol. XV, № 4.

Г.А. Хлопачев, М.А. Кулькова

СТОЯНКА БУГОРОК (ПУШКАРИ IX):
ГЕОЛОГИЧЕСКАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА И ВОЗРАСТ

Стоянка Бугорок (Пушкари IX) находится на южной окраи4
не с. Пушкари (Гремяченский район, Черниговская обл., Украи4
на), на правом берегу р. Десна. Она располагается на территории
урочища Погон, представляющего собой склоновый мысообраз4
ный участок водораздельного плато, ограниченного долиной р. Десна
и впадающей в нее древней балкой Масолов ров. Стоянка приуро4
чена к центральной, наиболее возвышенной части Погонского
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урочища и поэтому получила название Бугорок.
Она была открыта в 1940 г. в ходе археологических исследова4

ний на урочище Погон, которые проводились Деснинской архео4
логической экспедиции, возглавляемой М.В. Воеводским. В том
же году М.Д. Гвоздовер провела раскопки стоянки Бугорок. Зале4
гание культурных остатков в «верхней части лессовидных суг4
линков» и характер археологического материала явились основа4
нием для датирования стоянки «поздним мадленом» [Гвоздовер
1947; Воеводский 1952; Борисковский 1953]. В настоящее время
основная роль при датировании стоянки также отводилась камен4
ному инвентарю, имеющему прямые аналогии в материалах па4
мятников тимоновско4юдиновской археологической культуры. Это
позволяло предполагать, что стоянка Бугорок существовала око4
ло 14–12 тыс. л.н. [Величко и др. 1996].

В 2004–2006 гг. в результате проведенных Деснинским палео4
литическим отрядом МАЭ РАН исследований на стоянке Бугорок
был обнаружен участок поселения с относительно хорошо сохра4
нившимся культурным слоем, что дало возможность уточнить
датировку памятника.

Культурные остатки залегали как в подпочве, так и в слое буро4
вато4палевой лессовидной супеси. Они образуют единый, мощнос4
тью 25–40 см, горизонт находок, содержавший как кремневые изде4
лия (более 600 единиц на 1 кв. м), так и остатки костей мамонта,
овцебыка, песца. В кремневом инвентаре представлены нуклеусы,
технические сколы с нуклеусов, отщепы, пластины, различного рода
сколы — от крупных до мельчайших чешуек, а также большое ко4
личество орудий и сколов, связанных с их подправкой.

Кости залегали в горизонтальном положении в средней части
культурного слоя на глубине от 30 до 45 см от дневной поверхно4
сти. Верхняя и нижняя части культурного слоя содержали толь4
ко кремневые находки. При этом кремни в нижней части куль4
турного слоя часто имели неестественное залегание, они распола4
гались в основном вертикально или на ребре, что свидетельствует
о перемещении материала в слое по вертикали. Для установления
первоначальной стратиграфической позиции слоя, а также для
реконструкции ландшафтно4климатических условий в период су4
ществования стоянки был использован метод геохимической ин4
дикации. В результате были получены данные по минеральному
и химическому составам отложений, выявлены геохимические ин4
дикаторы, которые позволили реконструировать процессы осад4
конакопления в позднем плейстоцене в зависимости от измене4
ния климатических и антропогенных факторов (рис. 1):

+232 (0–15 см) — пахотный горизонт. Супесь темно4серая,
легкая. Нижняя граница отчетливая.
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+217 (15–20 см) — гумусовый горизонт современной почвы.
Супесь темно4коричневого цвета. Нижний контакт неровный, язы4
коватый. Минеральный состав: полевой шпат — 4 %, кварц —
81 %, глины — 15 %. Содержание органического вещества 3,0 %.
Содержание P

2
O

5
 — 0,17 %.

+212 (20–25 см) — горизонт В современной почвы. Супесь
коричневато4серая, плотная, неоднородная. Минеральный состав:
полевой шпат — 14 %, кварц — 59 %, глины — 27 %. Содержание
органического вещества — 2,6 %. Содержание P

2
O

5
 — 0,19 %.

+207 (25–30 см) — горизонт В современной почвы. Супесь
коричневато4серая, плотная, неоднородная, местами белесая. Ми4
неральный состав: полевой шпат — 7 %, кварц — 62 %, глины —
31 %. Содержание органического вещества — 2,5 %. Содержание
P

2
O

5
 — 0,29 %.

Отложения на глубине 15–30 см характеризуются повышен4
ными содержаниями глинистой и органической составляющих, а
также обогащены кварцем. Формирование отложений происходи4
ло в условиях влажного и теплого климата в период голоцена. В
слое встречены единичные кремни.

+202 (30–35 см) — супесь коричневато+серая, плотная, нео4
днородная, местами белесая. В слое отмечаются слабо выраженные
линзы и прослои ортзандов. Нижняя граница четкая, имеет вол4
нистый характер. Минеральный состав: полевой шпат — 14 %,
кварц — 83 %, глины — 3 %. Содержание органического веще4
ства — 2,4 %. Содержание P

2
O

5
 — 0,43 %. Фиксируется увели4

чение кремневых изделий в слое.
Отложения характеризуются низкими содержаниями глинис4

той и органической составляющих и повышенными концентраци4
ями полевошпатовых минералов. Отмечаются преобладание аль4
бита среди полевых шпатов и повышенные значения соотноше4
ния Na

2
O/K

2
O. Эти данные могут свидетельствовать о преоблада4

нии прохладного и сухого климата в период формирования этого
прослоя.

+197 (35–40 см) — супесь коричневато+палевая, легкая, по4
ристая с включением большого количества ортзандовых просло4
ев. Минеральный состав: полевой шпат — 6 %, кварц — 54 %,
глины — 40 %. Содержание органического вещества 2,5 %. Содер4
жание P

2
O

5
 — 0,82 %. Отмечается резкое увеличение кремневых

изделий.
+192 (40–45 см) — супесь коричневато+палевая, легкая, по4

ристая с включением большого количества ортзандовых просло4
ев, сложенных более плотным бурым суглинком. Минеральный
состав: полевой шпат — 7 %, кварц — 70 %, глины — 23 %.
Содержание органического вещества — 2,6 %. Содержание P

2
O

5

— 1,79 %. Отмечается присутствие очень большого количества
кремневых изделий, а также остатков костей.
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В отложениях, сформированных на глубине 35–45 см, преобла4
дают глинистая и органическая составляющие, фиксируются пони4
женные содержания кварца и полевошпатовых минералов. Отмеча4
ются высокие соотношения Al

2
O

3
/SiO

2
 и CIA (индекс химического

выветривания), которые характеризуют интенсивность преобразова4
ния вещества в зависимости от изменения температуры и влажнос4
ти. Фиксируется уменьшение показателя Na

2
O/K

2
O. Формирование

отложений происходило в период сравнительно теплого и влажного
климата. Высокие содержания P

2
O

5 
и CaO в отложениях, которые

связаны с карбонатапатитом, входящим в состав костей и зубов,
фиксируют значительное увеличение антропогенной нагрузки.

+187 (45–50 см) — буровато+палевая, легкая супесь с вклю4
чением отдельных ортзандов. Минеральный состав: полевой шпат
— 14 %, кварц — 86 %, глины — 0 %. Содержание органическо4
го вещества — 2,17 %. Содержание P

2
O

5
 — 0,74 %. Слой содер4

жит большое количество кремневых изделий и костей.
+182 (50–55 см) — буровато+палевая, легкая супесь с включением

отдельных ортзандов. Минеральный состав: полевой шпат — 14 %,
кварц — 86 %, глины — 0 %. Содержание органического вещества —
2,0 %. Содержание P

2
O

5
 — 0,45 %. Слой содержит большое количество

кремневых изделий и отдельные крупные кости.
Отложения на глубине 45–55 см характеризуются преоблада4

нием полевошпатовой составляющей и отсутствием глинистых
минералов. Фиксируется повышенное содержание органической
составляющей. Формирование отложений происходило в усло4
виях умеренно влажного и теплого климата. Повышенная ант4
ропогенная нагрузка может свидетельствовать о начале заселе4
ния в этот период.

+177 (55–60 см) — палевая, легкая, однородная супесь с от4
дельными пятнами бурого ожелезнения. Минеральный состав: по4
левой шпат — 14 %, кварц — 86 %, глины — 0 %. Содержание
органического вещества — 1,8 %. Содержание P

2
O

5
 — 0,37 %.

Слой содержит кремневые изделия. Большинство залегает на реб4
ре или вертикально.

Состав отложений характеризуется преобладанием квар4
ца и полевого шпата, отсутствием глинистых минералов и
низкими концентрациями органического материала, низки4
ми значениями индекса химического выветривания, увели4
чением показателя Na

2
O/K

2
O и присутствием альбита. Кли4

матические условия могут быть охарактеризованы как су4
хие и прохладные. Антропогенная нагрузка отсутствует.

Сравнение полученных данных с палеоклиматической схемой,
разработанной для Восточной Европы [Долуханов 1972], а также
радиоуглеродные даты, полученные для костных остатков из куль4
турного слоя, позволили определить хронологические рамки суще4
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ствования стоянки Бугорок. Основная антропогенная нагрузка от4
мечается в отложениях, развитых на глубине 35–55 см. Они были
образованы в условиях интерстадиала, характеризовавшегося потеп4
лением и увлажнением климата. Радиоуглеродный анализ зубов
мамонта и овцебыка, найденных в этом слое, дал серию дат от
11060±140 до 11700±250 (лаборатория ИИМК РАН и Киевская
радиоуглеродная лаборатория). Дальнейшее похолодание, кото4
рое может быть зафиксировано по составу отложений на глубине
30–35 см, вероятно, связано с Дриасом–III. На этих отложениях
залегает почвенный горизонт, сформировавшийся в голоцене.

Таким образом, полученные данные указывают на то, что основ4
ное время функционирования стоянки приходилось на период алле4
реда.

***
Борисковский П.И. Палеолит Украины // МИА. № 40. 1953.
Величко А.А., Грибченко Ю.Н., Куренкова Е.И. Природные условия

первичного расселения первобытного человека в перигляциальной зоне
Восточной Европы // Развитие области многолетней мерзлоты и перигля4
циальной зоны Северной Евразии и условия расселения древнего челове4
ка. М., 1996.

Воеводский М.В. Палеолитическая стоянка Погон // Уч. зап. МГУ.
Ископаемый человек и его культура на территории СССР. Вып. 158.М.,
1952.

Гвоздовер М.Д. Палеолитическая стоянка Бугорок // Краткие сооб4
щения ИИМК. М.; Л., 1947. Вып. XV.
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абсолютного датирования. Л., 1972.
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ЭТНОКУЛЬТУРНЫЕ И МУЗЕЙНЫЕ ИССЛЕДОВАНИЯ

Е.А. Алексеенко

БИОГРАФИЧЕСКИЙ ПОДХОД
КАК ОДИН ИЗ МЕТОДОВ ПОЛЕВОЙ РАБОТЫ

(ПО МАТЕРИАЛАМ 1980–1990+х гг.)

В числе методов получения полевой этнографической информа4
ции одним из наиболее результативных оказался так называемый
биографический подход: рассказывая свою биографию, информант
приводит наиболее достоверные факты и их объяснения. Автор все4
гда использовала методы биографического подхода в полевой рабо4
те в Туруханском районе Красноярского Севера, но во второй поло4
вине 804х — начале 904х гг. ХХ в. именно они оказались на удивле4
ние результативными.

Коренные жители — кеты, периферийные группы селькупов и
эвенков — до начала 19704х гг. в большинстве еще были заняты в
промысловых отраслях; использовались исконные (семейно4родо4
вые, семейные) охотничьи, рыболовные и пастбищные угодья. Про4
мысловый образ жизни консервировал приспособленный к нему
культурно4бытовой уклад и социальные отношения, базировавшие4
ся на кровнородственных связях. В целом это был последний этап
существования живой этнографической традиции. В 1980–19904е гг.
имели место существенные видоизменения и даже утрата некоторых
ее показателей.

Однако накопленный в предыдущие десятилетия материал по4
зволял выявить и восполнить информационные лакуны в сфере ду4
ховной культуры. Стационарный метод в этнографии является важ4
ным, но, разумеется, не единственным условием успеха. Методику
полевой работы может определять и квалификация исследователя,
и характер темы.

По мере естественной смены поколений, интенсификации соци4
альных и бытовых перемен на местах актуализировалась задача
выбора информантов. В 19804е гг. эффективными стали поездки «под
одного» (нескольких) ведущего знатока, уже известного по преды4
дущим сезонам полевой работы. В 1981–1991 гг. таковыми были
Е.С. Сутлин (р. Улей; пос. Алинское на р. Енисей), О.В. Тыганова
(пос. Суломай и Байкит на р. Подкаменная Тунгуска), З.Н. Дибико4
ва (пос. Верещагино на р. Енисей), В.Ф. Максунов (пос. Бакланиха
на Енисее). В указанное десятилетие они оставались едва ли не пос4
ледними настоящими знатоками кетской традиционной мифологии,
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культа и ритуала. Все они отлично знали свой язык, некоторые
владели и селькупским. Но кроме знаний их отличало чрезвы4
чайно ответственное отношение к своей роли, открытость и жела4
ние быть полезными. Неоднократно они сами инициировали за4
нятие, заставляя отставить запланированные дела. Так, поводом
для неожиданного явления рано утром Е.С. Сутлина могла быть
неуверенность в правильности записанного накануне («богоди,
богоди, читай, что вчера писали...»). Свои сомнения он снимал
консультациями со старшими сестрами. О.В. Тыганова в таком
случае приводила других знатоков или посылала нас к ним. Ее
консультантами4оппонентами в Суломае были Т.Г. Толстых, К.М.
Тыганов, И.И. Тыганов. Истина рождалась в споре. Нам остава4
лось гасить страсти чаем, а потом снова разбираться в подчас про4
тиворечивых фактах (например, когда речь шла о так называе4
мых «душах» человека).

Для меня эти люди остались «последними из могикан» на туру4
ханском этнографическом пространстве.

Особое место в моем полевом материале занимает «медвежья»
тематика. Практически каждый сезон приносил новое. На основа4
нии биографического рассказа О.В. Тыгановой в конце 19604х гг.
Е.А. Крейновичем была написана превосходная статья о медвежьем
празднике у суломайских кетов. Со слов информантки был записан
по4кетски текст о медвежьем обряде, участницей которого она была
(явившуюся «в гости» медведицу она определила методом гадания
как свою мать).

Работа с О.В. Тыгановой имела продолжение во время поездки осе4
нью 1986 г. на р. Подкаменная Тунгуска. Мы жили в семье О.В. Ты4
гановой в пос. Байкит (Эвенкия), где в течение нескольких лет
работал ее сын. В одной из самых первых, «неофициальных» бесед о
знакомых суломайцах Ольга Васильевна рассказала про страшную
гибель от медведя знаменитого охотника Афанасия Тыганова. Слу4
чившееся потрясло и суломайцев, и байкитцев. Причину трагедии
Ольга Васильевна однозначно объяснила местью медведя. Того же
мнения придерживались и ее односельчане.

И в дальнейшем биографический подход в беседах с инфор4
мантами на «медвежью» тему оказался самым эффективным. При4
мером могут служить яркие рассказы Василия Филипповича Мак4
сунова (пос. Бакланиха, 1989 г.) о своих встречах с родственника4
ми4медведями. Информанта отличали эмоциональность и замеча4
тельная память. Он радостно удивлялся сохранявшимся отличи4
тельным чертам характера и особенностям их поведения. Медве4
дица4жена (при жизни ее они не ладили) повалила его палатку,
развязала кули с мукой и рассыпала содержимое, разобрала су4
шившиеся на берегу сети4пущальни. В крупной медведице, встре4
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тившейся в лесу, Василий Филиппович узнал «бабку Марью»
(Марию Хозову). Он взмок от страха и, не в силах сдвинуться с
места, стал жаловаться на болезнь и просить не обижать. Медве4
дица постояла, послушала, потом «плюнула и ушла». Какими были
их прежние отношения, Василий Филиппович не уточнил, заме4
тив только, что старуха и раньше имела привычку плеваться.
Надо сказать, что в конце 19504х гг. я встречалась с Марией Ва4
сильевной Хозовой. Она отличалась высоким ростом, светлыми
волосами и редкой для кетов статью. Известный на Енисее в кон4
це XIX — начале ХХ в. шаман Василий Лесовкин считался ее
близким родственником.

Настоящую радость Василию Филипповичу доставила встреча
с любимой («веселой и разговорной») сестрой Татьяной. К тому
же она явилась не одна, а с двумя племянниками (с медведицей
были двое медвежат). Василий Филиппович знал, что в реальной
жизни те умерли взрослыми от «русской болезни», но с Татьяной
они пришли из своего детства, повторяющегося, как и все другие
этапы их реальной жизни, в инобытии.

«Русской болезнью» кеты называли корь. Эпидемии этой болез4
ни неоднократно свирепствовали в регионе, унося целые семьи. Счи4
тается, что от нее вымерло большое стойбище на Сосновом лбу вбли4
зи р. Духовой. Угодья здесь осваивали кеты и селькупы из смешан4
ной Черноостровской группы, к которой относились и сородичи
В.Ф. Максунова. Сам он продолжал подолгу жить в этих местах,
предпочитая их деревне, и осенью 1989 г. собирался до ледостава на
Енисее вернуться туда зимовать. На вопрос, чем так привлекают его
эти места, Василий Филиппович выразительно ответил: «Там цар4
ство, там бабка Марья!»

Данный пример временнóго смещения был первым из многих,
записанных в том сезоне. Ровесница ХХ в., Зинаида Николаевна
Дибикова (пос. Верещагино, 1987 г.), обнаружившая берлогу с мед4
ведицей, считала, что к ней приходила ее мать, будучи еще бездет4
ной, т.е. из времени до рождения самой информантки.

Объяснение дает этнографическая информация. Считалось, что
умерший в образе медведя может семикратно навестить своих род4
ственников; всякий раз в одном и том же или разном возрасте, но
всегда в пределах реально прожитого жизненного срока. Человек,
покинувший этот мир молодым, в образе старого медведя не придет,
старик же (старуха) мог после смерти предстать в своем возрасте или,
как бы повернув время вспять, мальчиком, юношей, мужчиной в
расцвете сил. «Дед4покойник Иван Петрович Хозов приходил пять
раз. Последний раз пришел старый, зубов нет, век спит. Еле выта4
щили, маут олений привязывали...» (В.Ф. Максунов, пос. Бакла4
ниха, 1989 г.).
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За приведенными фактами вскрывается парадоксальное для
нас, но естественное для мифологического мышления кетов пони4
мание течения времени и конкретно — периодов, соответствую4
щих общепринятым категориям «прошлое, настоящее, будущее».

Материал, полученный в биографическом контексте, я считаю
большой удачей, остается только сожалеть, что использовался этот
метод все же недостаточно и преимущественно во время последних
экспедиционных поездок.

В.Р. Арсеньев

ПЕТЕРБУРГСКАЯ АФРИКАНИСТИКА
НА НОВЕЙШЕМ ЭТАПЕ ИСТОРИИ РОССИИ

Россия вступает в новый этап своей истории. К его приметам, в
частности, относится то, что практика жизни страны, практика ре4
ализации ее экономических и политических интересов вновь вер4
нули для государства и бизнес4сообщества РФ Африку. В связи с
этим можно предположить и то, что африканские исследования
вновь будут востребованы обществом, как это было в 1960–1980 гг.
Но готова ли сегодняшняя африканистика и, в частности, африка4
нистика в Санкт4Петербурге ответить на запрос российского обще4
ства с учетом его интересов в Африке в случае, если такой запрос
возникнет?

Сегодня в африканистике, как и в целом в отечественном обще4
ствоведении, ситуация отличается от времен СССР. Нет необходи4
мости с ложной стыдливостью обходить вопрос об «идеологии»,
хотя бы потому, что в России идет ее мучительный поиск. К тому
же ныне проблема идеологии выражает не вопрос о присутствии
«надрелигиозной конфессиональности», но общечеловеческие ми4
ровоззренческие основания отражения мира и бытия в нем. Осо4
бо остро эта проблема встала в таком виде как раз в связи с види4
мым «крахом» предшествовавшей идеологемы классовой борьбы
в качестве главной движущей силы человеческой Истории [Арсе4
ньев 1995: 5–15].

Но сохранилось унаследованное от XIX в. монистическое ви4
дение Истории как однонаправленной столбовой дороги человече4
ства к совершенному устройству общества. Это убеждение — в свою
очередь, весьма идеологизированное и основанное на вере в его не4
зыблемость и неоспоримость — детерминировалось, в частности,
свойственным европейской цивилизации восприятием времени как
линейного и необратимого. Но данные сравнительной этнографии
говорят о том, что в общечеловеческом масштабе такого единообра4
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зия отражения не наблюдается. К тому же материалы африкани4
стических исследований свидетельствуют скорее о нерелевантно4
сти понятия «время» не только для африканских картин мира, но
и в целом для культур, близких к Природе, к архаическим фор4
мам бытия и мироотражения [Арсеньев 1996: 172–212; 2006а:
49–50].

Кому как не этнографам, не востоковедам осознавать сегодня
«пороговость» ситуации, в которой оказалась «общечеловеческая»
Цивилизация. Эта «пороговость» не сводима к «краху» ранее дей4
ственной целостной картины мира. Сегодня все науки, так или ина4
че связанные с саморефлексией по поводу собственного инструмен4
тария и приемов эмпирических исследований, сталкиваются с про4
блемами интерпретации наблюдаемой действительности, а соответ4
ственно и работоспособности, адекватности применяемых постула4
тов, координат, ценностных ориентиров видения.

В этом смысле, как этнограф4полевик с пятилетним стажем ра4
боты в среде изучаемого этноса на базе владения его реальным язы4
ком (а не «языком учебной аудитории»), с диапазоном общения в
течение 34 лет (1971–2005 гг.), с опытом пребывания во всех основ4
ных локальных подразделениях этого этноса, с реальной интегра4
цией в целый спектр традиционных форм его жизни могу утверж4
дать наличие огромной дистанции, отделяющей «этнографию книж4
ную» от «этнографии в поле». Хотя, впрочем, и эта «полевая этног4
рафия» при сохранении жесткой заданности «научного видения»
может остаться в рамках собственных кабинетных клише и соответ4
ственно глухой и слепой по отношению к реальности поля. По той
же причине, интервью, а еще более — анкеты выступают лишь вы4
нужденной формой ведения полевой работы, а соответственно весь4
ма смутным, неотчетливым соприкосновением с реальностью, да еще
и по заданной исследователем схеме: схеме опроса, схеме понима4
ния, схеме интерпретации.

Увы, в соответствии с логикой развития позитивистских подхо4
дов в африканистике, в том числе и отечественной, очень незаметно
произошел раскол. Раскол самый радикальный из всех возможных.
Потому что при сохранении одного объединяющего названия «аф4
риканистика», восходящего к названию изучаемой африканистами
части света — Африки, на деле размежевались как минимум два
разных направления — даже не по предмету, а по объекту исследо4
вания. Африканистика в ее изначальном, а возможно и в «фунда4
менталистском» видении, это продолжение востоковедения в его
классическом историко4филологическом обличии. Именно так по4
нимал эту профессиональную специализацию африканистики
Д.А. Ольдерогге. Для него владение тем или иным африканским язы4
ком, а равно и изучение этого языка, знакомство с устной (а в
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порядке редкого исключения для Африки — и письменной) тра4
дицией, с фольклором было только непременной предпосылкой
для постижения культуры соответствующих носителей, изучения
их истории и общественного устройства, стереотипов мышления,
верований, картин мира. Причем в ходе формирования специфи4
ческого направления не только в отечественной африканистике,
но и этнографии и, может быть, даже шире — обществоведении и
теории первобытности, каковым выступала выросшая благодаря
усилиям Д.А. Ольдерогге «Ленинградская школа африканисти4
ки», на положение объекта исследовательского интереса, в ко4
нечном счете, выдвигаются «народы» или, категориально, — «об4
щества» [Маслов 2001: 204].

Уместно привести также высказывание Н.М. Гиренко, сделан4
ное в марте 1982 г. в рамках устной дискуссии по поводу объекта
и предмета этнографии, по соотношению содержательных аспек4
тов категорий «общество» и «культура». В частности, он утверж4
дал, что «культура является аспектом общественного, обусловли4
вающим особенность общественного в конкретно4исторических
условиях. Культура — это исторически выработанная в обще4
ственной деятельности система форм, в которых общество осу4
ществляет свое бытие (деятельность) в конкретно4исторических
условиях. Отношение культура4общество можно рассматривать
подобно отношению формы и содержания. Их взаимосвязь и от4
личие существенно, т.к. закономерности развития культуры и
социальной эволюции различны и могут вступать в противоре4
чие» (устное высказывание Н.М. Гиренко в марте 1982 г. в ходе
кулуарной дискуссии по проблеме соотношения «культуры» и
«общества», объекта и предмета этнографии. Поводом для дис4
куссии выступала очередная статья Н.М. Гиренко).

Это определение, входящее в число базовых установок «Ле4
нинградской школы африканистики», кардинально расходится со
взглядами семиотиков — как того времени, так и нынешних.

Сегодня для обозначения концептуальной перспективы, в част4
ности, возможно такое определение понятия «язык», которое, с
одной стороны, вполне созвучно принципам «Ленинградской шко4
лы африканистики». Но, с другой, несмотря на то, что с ним заве4
домо не согласится ни семиотик, ни связанный с семиотикой и
структуралистскими подходами лингвист, оно укрепляет филоло4
гическую базу гуманитарного знания и служит задачам обращения
этнографов к языковым материалам: «Язык — форма и способ пе4
редачи информации в вербальном и образном выражении. Имеет
внутреннюю структуру, предполагающую “разворачивание” инфор4
мации во времени через “нанизывание” элементов информации в
цепочке в соответствии с некоторым логическим императивом, свой4
ственным для данного конкретного языка» [Арсеньев 2006: 39].

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



238

В то же время развитие лингвистических исследований в 1960–
1970 гг., шедшее в ногу и в соответствии с запросами разворачи4
вавшейся революции в области информационных технологий, как
раз и знаменовалось резким уходом значительной части старого
языкознания в сторону формализации как исследовательского ин4
струментария и процедур исследования, так и образа объекта. Та4
ковой для них все более и более отделялся и от носителя, и от
инструментальной роли в культуре. Возникшая в 19604е гг. мода
на структурализм как универсальный метод всех возможных «по4
зитивных» наук привела, с одной стороны, к сближению части
гуманитарных наук или их направлений с науками «технически4
ми», а с другой — к формализации и абсолютизации дискретной
определенности объектов исследований, начинающихся с предмет4
ной сферы, но в соответствии с этой же логикой «объективирую4
щих» предмет этих наук. Т.е. язык из реальности коммуникатив4
ной, инструментальной в информационном обмене внутри обще4
ственных коллективов превращался для этих ученых в самодоста4
точную, саморегулирующуюся величину. Из коммуникативного
средства — в метасущность. Это, в свою очередь, меняло и исследо4
вательские приемы, и цели исследования, и его результаты.

На фоне возникшего бума электроники, компьютерных техно4
логий, машинного перевода, машинного чтения и оборота текстов
из визуализованной в аудийную форму и наоборот, постановки и
решения аналитических и конструирующих задач разного рода
возник искус отождествления «кодов механизмов» и «кодов чело4
веческого мышления». Происходило почти тотальное сближение
значительной части бывшей гуманитарии с математикой, логи4
кой. Последние — отчасти осознанно, отчасти нет — отождеств4
лялись с трансцендентным миром, выдавались за истинные мат4
рицы и модели бытия. Семиотика превращалась в «мать» гумани4
тарных наук, в их философию, методологию, квинтэссенцию. Все
другие формы отражения действительности отрицались и отрица4
ются или попросту не замечаются.

И все это выпало на долю африканистики, в частности африкани4
стики петербургской, хотя бы по той причине, что в рамках отдела
этнографии Африки, в полном соответствии со взглядами Д.А. Оль4
дерогге на комплексность знания филологам, языковедам, фольк4
лористам всегда было место. Однако это место предопределялось
признанием в качестве объекта — общества.

Вот как характеризуется ситуация в этой локальной части афри4
канистики после ухода из жизни Д.А. Ольдерогге. Приводимое ниже
высказывание относится к уже впавшей в кризисную фазу формаль4
ной корпорации сотрудников отдела, ранее выступавшего базой
реализации «Ленинградской школы африканистики»: «Последний
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выпуск “Африканы” (XV, 1991) отразил расцвет нового направле4
ния ленинградско4петербургской африканистики, которое факти4
чески основал К.И. Поздняков. Это направление лишь с большой
натяжкой можно как4то связать с филологическим востоковеде4
нием, сильно пострадавшим в советский и особенно в постсоветс4
кий периоды отечественной истории. В действительности, если в
новом направлении и сохранилось что4то непохожее на структу4
ралистский мейнстрим, то это поиск «сырья для опытов» в этног4
рафии. Собственно лингвистическая часть трудов этого направле4
ния несет на себе неизгладимый отпечаток традиций структурной
и прикладной лингвистики, получивших развитие в Московском
университете, а также ностратической компаративистики» [Доб4
ронравин 2003: 89].

В африканистике, прежде всего, в африканистике отечественной
вопрос о кризисе, а если точнее — о «познавательном кризисе» под4
нят давно*. И это совершенно неслучайно. Не возьмусь перечислять
собственные и чужие работы, в которых так или иначе затрагивает4
ся эта тема «кризиса» в научном изучении Африки. Могу только
сослаться на дискуссию на страницах журнала «Восток» за 2002–
2003 гг., а также на № 4 альманаха «Манифестация» за 2003 г.,
составивший своеобразный «круглый стол» по проблеме. Одним

* Формально это сделал И.В. Следзевский в докладе на выездной сес4
сии Научного Совета по проблемам Африки РАН — «Ольдерогговских
чтениях» — в Санкт4Петербурге в мае 2001 г., в дальнейшем опублико4
ванном в иной редакции в журнале «Восток» («Oriens»... 2002. № 2. С.
5–18). Однако в санкт4петербургской африканистике этот вопрос активно
обсуждался еще на протяжении 19904х гг. Именно в связи с проблемати4
кой «кризиса», в частности, на «Ольдерогговских чтениях» 1992 г. был
зачитан мой доклад «О некоторых этических проблемах науки (взгляд
африканиста)» [Арсеньев 1993: 212–220]. В связи с тем же Н.М. Гиренко
предлагал тематику «Ольдерогговских чтений» 2002 г. [Гиренко 2002:
36–37]. Собственно, в связи с проблемой «кризиса» мною и была выдви4
нута в апреле 1999 г. идея «Ленинградской школы африканистики» в
качестве темы круглого стола «Ольдерогговских чтений» 1999 г. Но тог4
да она, увы, не получила поддержку со стороны руководства Научного
совета [Арсеньев 2000: 18]. На настоящий момент проблема «кризиса»
поднимается не только применительно к африканистике или этнографии
в целом, но и в связи с востоковедением. На эту тему в декабре 2006 г.
был сделан доклад «О кризисе современной ориенталистики» на фило4
софском факультете СПбГУ В.В. Емельяновым. Характерно, что В.В.
Емельянов, как и я, видит выход из концептуального кризиса обществен4
ных наук в новом взаимном обращении этих наук к философии и филосо4
фии к обновленным материалам этих наук. Мною, в частности, предло4
жено и название этого направления — этнософия [Арсеньев 2006б]. Т.о.,
можно говорить, что выход из «кризиса» даже в нашей области знания
постепенно нащупывается.
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из ключевых в дискуссии оказывается уже сам по себе вопрос о
том, что есть, собственно, «африканистика» [Арсеньев 2002а: 8].

По поводу «кризиса» в обществоведческой, гуманитарной аф4
риканистике тот же Н.М. Гиренко писал пять лет назад: «Кризис
африканистики отнюдь не ограничился пределами нашей отече4
ственной науки, а имеет глобальный характер. Такой же (если
вообще не тот же самый по своей сути) кризис имеет в настоящее
время место и в Африке во взаимоотношениях африканской куль4
туры и африканского общества» [Гиренко 2002: 36]. Уместно за4
метить, что в самый разгар дискуссий среди гуманитариев4афри4
канистов Санкт4Петербурга и Москвы по поводу характера и кон4
цептуальных оснований разворачивания кризиса и поиска путей
выхода из него представители течения, фактически порвавшего с
гуманитарной традицией востоковедения и африканистики, заяв4
ляют об отсутствии какого4либо «кризиса» [Выдрин 2003: 67].
Если не вдаваться в концептуальные стороны проблемы, то разоб4
раться в сути положения становится попросту невозможно: и там
африканисты, и там африканисты. К тому же для африканистов
компаративистов (в лингвистическом понимании этого направле4
ния), для фонологов, для семиотиков проблемы имеют не каче4
ственный, а «количественный» характер. Дело в обилии эмпири4
ческого материала, освоенного и требующего освоения. А с мето4
дом — для них проблем нет, все ясно. Только «катастрофически
не хватает времени» [Там же].

Никто из ответственных, этически корректных представителей
науки не станет оспаривать право тех же компаративистов, фоноло4
гов, семиотиков развивать основные принципы и постулаты их наук.
Тем более что результаты, достижения в их областях знания, несом4
ненно, состоялись. Хотя и здесь можно оговориться, заметив, что
свойственная формализованным сферам знания тенденция перехо4
дить от изучения феномена бытия к изучению его модели в состоя4
нии дать быстрый и впечатляющий результат. Но потом с неизбеж4
ностью происходит отрыв модели от феномена, и данная область зна4
ния неосознанно стремится не к изучению бытия в его реальных
формах и проявлениях, а к изучению логики построения и интер4
претации моделей, часто уже оторвавшихся от бытия. На примерах
использования в рамках семиотики фактов из этнографических опи4
саний, этнографической реальности несложно отследить, как, ска4
жем, принцип бинарных оппозиций в классификации и оперирова4
нии информацией может оказываться самодовлеющим, не гносео4
логическим, но онтологическим, а вырванный из контекста факт
теряет свою истинную семантику в изучаемой системе.

Как это зачастую свойственно молодым и быстро набирающим
силу направлениям знания, их идеологам, теоретикам кажется,
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что они способны «перевернуть мир», создать его новую, эффект4
ную и эффективную картину. Опыт показывает, что потенциал
этой амбициозности быстро исчерпывается. Но к моменту «про4
зрения» так много может оказаться разрушено, потеряно, забыто
и осквернено, что дальнейшая тропа научной традиции минует и
старые руины, и вновь опозорившихся идолов. А страна в данной
отрасли знания, каковой была отечественная африканистика, бу4
дет встраиваться в чужие идеологии и научные традиции либо
начинать с нуля создание чего4то, ей адекватного.

Для интересов России в условиях ее возврата к тесному со4
трудничеству со странами и народами Африки потребуется изуче4
ние проблем мирового рынка, трудовых ресурсов, особенностей
оборотов денежных и иных средств, особенностей власти и управ4
ления в странах Африки, где натуральная составляющая хозяй4
ственной жизни является безусловным и мощнейшим фактором
экономики и политики, где действуют архаические стереотипы
мышления и поведения, где актуальна роль половозрастных, со4
циально4родственных и прочих структур регулирования обществен4
ных отношений, характерных для ранних форм социо4 и полито4
генеза. Эта проблематика непреложна для успешного налажива4
ния взаимодействия России и Африки. Но эта проблематика не
поднимается и не решается науками о знаковых системах. Она им
внутренне чужда. Зато исторически этот круг проблем органично
соединим с традициями «Ленинградской школы африканистики»,
дополняя возможности экспертного сообщества России по вопро4
сам Африки знаниями ее этнографической, культурной специфи4
ки, фундаментальных и частных особенностей протекания обще4
ственного процесса на африканском континенте [Арсеньев 2002б].

Сохранить и преумножить возможности этой составляющей аф4
риканистических исследований в Санкт4Петербурге — и в инте4
ресах государства РФ, и в интересах научного сообщества страны,
и в интересах Африки.

***
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Т.А. Бернштам

РУССКИЕ НАРОДНЫЕ РОСПИСИ ПО ДЕРЕВУ
В СВЕТЕ СТАРООБРЯДЧЕСКОЙ ИЗОБРАЗИТЕЛЬНОЙ КУЛЬТУРЫ

В бытовой культуре русского крестьянства Европейской Рос4
сии ХIХ — начала ХХ в. искусствоведы выделили два типа рос4
писи по дереву: свободно4кистевой (живописный), распространен4
ный на большей части территории Северо4Запада и Северного
Поволжья (до Урала), и графический, представленный очагами,
расположенными на Русском Севере и в Нижегородском Повол4
жье.

Истоки обоих стилей искусствоведы напрямую возводят к древ4
нерусским изобразительным традициям, а в последующей эволю4
ции ведущую роль приписывают городскому (посадскому) ремеслу.

В некоторых графических росписях отечественные исследова4
тели еще в конце ХIХ в. отметили старообрядческий «почерк».
Изучение в его ракурсе обоих типов росписи (памятуя о культур4
но4конфессиональной истории регионов их бытования) позволило
сделать ряд выводов относительно масштаба и степени участия
старообрядцев в развитии народного живописного искусства.
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В свободно4кистевом типе росписи, характерном для западных
очагов Русского Севера (Заонежье, Пудож, Кенозеро, Каргополье,
Поонежье), прослеживается взаимодействие двух изобразитель4
ных школ.

а) В росписи бытовых предметов доминирует влияние художе4
ственной культуры Выга в комбинациях элементов двух ее разно4
временных направлений — книжной миниатюры и рисованного
лубка. Единообразие росписи в Олонецком регионе обусловлено
«поморскими канонами», или живописно4графическими образца4
ми, вводившимися в крестьянский обиход путем указов Поморс4
кого согласия («Указ о туесах» ХVП в. и др.) и распространявши4
мися живописцами Даниловских мастерских вплоть до первой
трети ХХ в. Анализ символики бытовой орнаментики в свете над4
писей к иллюстрациям старообрядческой книжности свидетель4
ствует о ее «моральном эстетизме», пропагандировавшем идеоло4
гию староверия.

б) Вторая изобразительная традиция в основном представлена
домовой росписью, которой занимались бродячие артели Ярославс4
ко4Костромского Поволжья.

Взаимодействие обеих художественных школ обусловлено как
общими моментами конфессиональной истории регионов, так и еди4
ными образными «изводами» — древнерусской и средневековой
(апокрифической) миниатюрой.

Более разнообразны в стилистическом и художественном отноше4
ниях расписные очаги Северной Двины, хотя все они возникли при4
мерно в одно время (конец ХVШ в.) и ведут свое начало от Выговско4
Даниловской школы (через переселенцев и бродячих мастеров).

Наибольшая близость к канонам Поморского согласия, сочетаю4
щим живопись с графическими элементами, свойственна слабо изу4
ченным растительным росписям Уфтюги и Ракулки.

В компактном ареале Средней Двины (Пермогорье, Борок, Пу4
чуга, Тойма) сложилась своеобразная графическая роспись, пиком
развития которой стала «иконография» прялок.

Оригинальные графические росписи сложились в ХIХ в. в с. Па4
лащелье на Мезени и в печорском селе Пижма.

а) Своеобразие палащельской росписи, по всей видимости, обус4
ловлено «личным почином» (индивидуальным началом), соединив4
шим графику книжной (старообрядческой?) миниатюры с декора4
тивными элементами другого происхождения, которые у одних уче4
ных ассоциируются с искусством местных иноэтничных народов, а
у других — с книжными образцами греческих мотивов.

б) Пижемская графика представляет собой пример прямого пере4
несения на посуду (единственная категория расписных предметов)
орнаментальных элементов рукописной традиции Пижемского мо4
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настыря (главным образом, литерные заставки), первонасельника4
ми которого были выходцы с Выга. Однако из изобразительной
системы Выговской школы пижемская рукопись и сложившаяся
на ее основе роспись заимствовали лишь цветовую гамму (красно4
желто4зеленый триколор) и трактовки растительности (трава, кро4
на деревьев).

В изобразительной системе Верхнего Поволжья, искусство бы4
товой росписи которого в большой степени обязано старообрядчеству
своей неповторимостью и высоким художественным уровнем, вы4
деляется несколько художественных центров (Федоскино, Мсте4
ра, Палех, Хохлома). В середине и конце ХIХ в. ведущее место в
бытовой живописи занимает графика Городца — последняя и ко4
роткая по длительности старообрядческая новация поповского
толка. Его сюжетная тематика была порождена светскими вкуса4
ми и ориентирована на них: роспись прялочных днищ представ4
ляла собой мирские картинки или военные баталии.

Итак, в конце ХVП — начале ХХ в. старообрядцам принадлежала
главная роль в эволюции народной росписи по дереву, что имело свою
религиозную и социальную подоплеку: занимаясь «частным» промыс4
лом, они избегали работы «на государство антихриста», обеспечива4
ли себе пропитание и распространяли свои вероучительные идеи.

Повсеместно лидерство принадлежало школе Поморского согла4
сия, сохранявшей высокий авторитет и после разгрома Выго4Лек4
синских монастырей (18504е гг.), благодаря бродячим ремесленни4
кам — ученикам даниловских мастеров и выходцам из северно4рус4
ских и поволжских областей.

Наследие художественной культуры Поморского центра разно4
силось старообрядцами по зауральским и сибирским землям, где с
ним взаимодействовали художественные традиции восточно4сла4
вянских переселенцев (в частности, украинцев) и азиатских наро4
дов. У бухтарминских старообрядцев и старожилов Приангарья раз4
вились своеобразные расписные формы «поморского» происхожде4
ния, зафиксированные этнографами во второй половине ХХ в.

И.Б. Губанов

КОНСЕРВАТИЗМ ДРЕВНЕГЕРМАНСКОГО ОБЩЕСТВА:
ПАРАЛЛЕЛИЗМ СВИДЕТЕЛЬСТВ КОРНЕЛИЯ ТАЦИТА

И ДРЕВНЕСКАНДИНАВСКИХ ИСТОЧНИКОВ

Цель предлагаемой работы — показать традиционный характер
общественных институтов, обычаев, этноопределяющих элементов
материальной культуры у древних германцев, который выражал4
ся в слабом варьировании ведущих социально4культурных марке4
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ров данной традиционной общности людей по крайней мере на
протяжении целого тысячелетия — от I в. н.э., когда была напи4
сана «Германия» Тацита, до эпохи викингов (IX–XI вв. н.э.).

Корнелий Тацит в своем небольшом очерке сумел показать ос4
новные черты, присущие обществу и культуре древних герман4
цев. Большая их часть прослеживается и по древнеисландским
памятникам, описывающим скандинавов эпохи викингов.

В первую очередь, фактически неизменным остался архаичес4
кий социальный институт, присущий едва ли не большей части
традиционных обществ планеты, т.н. «родовых» обществ. Речь
идет об институте кровной мести и урегулирования конфликта
между кровнородственными коллективами посредством выплаты
определенного возмещения. В 21 параграфе римский классик пи4
шет, что «разделять ненависть отца и сородичей к их врагам и
приязнь к тем, с кем они в дружбе, — непреложное правило;
впрочем, они не закосневают в непримиримости; ведь даже чело4
векоубийство у них искупается определенным количеством бы4
ков и овец, и возмещение за него получает весь род, что идет на
пользу и всей общине, так как при безграничной свободе междо4
усобия особенно пагубны». В эпоху викингов, впрочем, вергельд
выплачивался уже главным образом ценностями — драгоценны4
ми металлами, деньгами, а не скотом (хотя исландское слово fé —
«деньги» — первоначально и значило «скот»).

Скорее всего основным кровнородственным коллективом еще
во временя Тацита у германцев был патриархальный Ftt древне4
исландских памятников — большая семья из ее старшего главы,
сыновей с их женами и их детей, живущая вместе с рабами4домо4
чадцами под одной крышей древнегерманского «длинного дома»
на столбах с центральными очагами. Об этом свидетельствует, во4
первых, порядок получения наследства, о котором пишет Тацит,
а во4вторых, хуторская система расселения, о которой (впрочем,
не понимая ее социальной сущности) пишет римлянин. Четко
фиксируется приоритетный порядок наследования в пределах трех
нисходящих поколений мужских родичей: «Однако наследника4
ми и преемниками умершего могут быть лишь его дети, завеща4
ния у них неизвестны. Если он не оставил после себя детей, то его
имущество переходит во владение тех, кто по степени родства ему
ближе всего — к братьям, к дядьям по отцу, дядьям по матери»
(п. 20). Археологические свидетельства существования «длинных
домов» и хуторов на островах балтийского моря в первые века
н.э. подтверждают сообщение Тацита: «Хорошо известно, что на4
роды Германии не живут в городах и даже не терпят, чтобы их
жилища примыкали вплотную друг к другу. Селятся же герман4
цы каждый отдельно и сам по себе, где кому приглянулись род4
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ник, поляна или дубрава. Свои деревни они размещают не так,
как мы, и не скучивают теснящиеся и лепящиеся одно к другому
строения, но каждый оставляет вокруг своего дома обширный
участок, то ли чтобы обезопасить себя от пожара, если загорится
сосед, то ли из4за неумения строиться. Строят же они, не употреб4
ляя ни камня, ни черепицы; все, что им нужно, они сооружают
из дерева, почти не отделывая его и не заботясь о внешнем виде
строения и о том, чтобы на него приятно было смотреть. Впрочем,
кое4какие места на нем они с большой тщательностью обмазывают
землей, такой чистой и блестящей, что создается впечатление, буд4
то оно расписано цветными узорами».

Важнейший социальный древнегерманский институт высшей
юрисдикции — народное собрание — также описывается Тацитом.
На тинг (др.4исл. zing — собственно, «вещь» — понятие столь ясное
для древнего германца, что его не стоило расшифровывать) все муж4
чины определенной территории сходятся вооруженными и рассажи4
ваются там, принимая важные для социума решения — по вопро4
сам войны и мира и, главное, урегулирования тяжб между вражду4
ющими родовыми коллективами. Так было во времена Тацита, и
тысячелетие спустя в эпоху викингов: «О делах менее важных сове4
щаются их старейшины, о более значительных — все; впрочем, ста4
рейшины заранее обсуждают и такие дела, решение которых при4
надлежит только народу... Когда толпа сочтет, что пора начи4
нать, они рассаживаются вооруженными. Жрецы велят им со4
блюдать тишину, располагая при этом правом наказывать непо4
корных. Затем выслушиваются царь и старейшины в зависимос4
ти от их возраста, в зависимости от знатности, в зависимости от
боевой славы, в зависимости от красноречия, больше воздействуя
убеждением, чем располагая властью приказывать. Если их пред4
ложения не встречают сочувствия, участники собрания шумно их
отвергают; если, напротив, нравятся, — раскачивают поднятые вверх
фрамеи (копья. — И.Г.): ведь воздать похвалу оружием, на их
взгляд, — самый почетный вид одобрения». Следует отметить,
что и на исландском тинге народ рассаживался вооруженным, а
символическое бряцание оружием называлось по4древнеисландс4
ки v<pnatak — «взятие оружия».

Помимо осуждения за предательство на поле боя, за которое ви4
новные приговаривались к позорной смерти, у Тацита отмечается
гораздо более распространенный приговор народного собрания за
менее значительные преступления. Что это за правонарушения, за
которое тинг не карал слишком строго? Во4первых, разумеется, убий4
ство мужчины. За него, как отмечалось выше, взыскивался вер4
гельд: во времена Тацита — скотом, в эпоху викингов — деньгами.
За менее серьезные преступления против личности ответчик также
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должен был заплатить кровнородственному коллективу потерпев4
шего: «Но и при более легких проступках наказание соразмерно их
важности: с изобличенных взыскивается определенное количество
лошадей и овец. Часть наложенной на них пени передается царю
или племени, часть — пострадавшему или его родичам».

Уже в эпоху Тацита, видимо, в значительной мере сформиро4
валась дружинная культура германцев — стержень языческой
культуры северной Европы, известной нам по древнеанглийской
и древнеисландской традиции. Вокруг предприимчивых и знат4
ных конунгов собирались активные люди в цветущем возрасте —
его боевые товарищи и опора. Надо думать, что, как и в эпоху
викингов, то были сотрапезники вождя — несколько десятков
человек, пировавших с ним в зале длинного дома. Конунг разда4
вал дружинникам ценности и мерило удачи в виде браслетов или
их частей, поэтому в древнеанглийском «Беовульфе» эпитет ко4
нунга — beaga brytta — «колец ломатель» (делитель). Корнелий
Тацит подчеркивает воинственность древних германцев и, следо4
вательно, возрастающую роль дружинной культуры в традицион4
ном обществе: «Выдающаяся знатность и значительные заслуги
предков даже еще совсем юным доставляют достоинство вождя;
все прочие собираются возле отличающихся телесною силой и уже
проявивших себя на деле, и никому не зазорно состоять их дру4
жинниками <...> их величие, их могущество в том, чтобы быть
всегда окруженными большой толпою отборных юношей, в мир4
ное время — их гордостью, на войне — опорою». Если община, в
которой они родились, коснеет в длительном мире и праздности,
множество знатных юношей отправляются к племенам, вовлечен4
ным в какую4нибудь войну, и потому, что покой этому народу не
по душе, и так как среди превратностей битв им легче просла4
виться, да и содержать большую дружину можно не иначе, как
только насилием и войной; ведь от щедрости своего вождя они
требуют боевого коня, той же жаждущей крови победоносной
фрамеи; что же касается пропитания и хоть простого, но обильно4
го угощения на пирах, то они у них вместо жалования».

Возможно, культ бога Одина (др.4исл. Oxinn) и образ Вальгал4
лы (др.4исл. v<lholl — «трупозал»), где верховный конунг, жрец
и маг пирует с дружиной избранных павших воинов, уже сфор4
мировались во времена Тацита. По крайней мере, Тацит явно
выделяет верховную триаду божеств у германцев, хотя и наде4
ляет древнегерманских божеств римскими именами «Меркурия,
Геркулеса и Марса». Следует думать, что под именем Геркулеса
скрывается рыжебородый бог4громовик Тор (др.4исл. zór), обла4
датель поражающего молота — защитник богов от великанов и
борец с Мировым Змеем (др.4исл. Mixgardsormr — «червь сре4
динного мира»). Вероятно, ввиду его центральных воинских фун4
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кций Тацит назвал Одина «Марсом». Надо думать, «Меркурием»
римлянин назвал бога плодородия и сексуальной силы Фрейра.
Идолы вышеозначенных божеств, по свидетельству немецкого
хрониста Адама Бременского, стояли в алтаре языческого храма
свейской Упсалы еще в XI веке.

Таким образом, данные Тацита показывают, что в своих глав4
ных чертах традиционное древнегерманское общество как пре4
имущественно единое социокультурное сообщество мало изме4
нилось с I в. н. э. до XI в. н. э.

О.И. Конькова

«ИЖОРСКАЯ» АРХАИЧНАЯ КОНСТРУКЦИЯ МИРА
И СОХРАНЕНИЕ ЕЕ СТРУКТУРЫ
В КОНЦЕ XIX И В КОНЦЕ ХХ вв.

Несмотря на принятие ижорой христианства еще в XIII в.,
многие архаичные космогонические представления сохранялись
у ижор вплоть до второй половины ХХ в. в форме традиционных
песен так называемой «калевальской» метрики. В целом у ижор
записано более 100 тысяч старинных песен. Значительная их часть
(в основном это записи конца XIX в.) дает возможность воссоз4
дать «ижорскую» конструкцию мира, несмотря на то, что к мо4
менту фиксации фольклорная традиция уже подверглась значи4
тельным изменениям. Тем не менее на основе рудиментов космо4
гонических мифов, дошедших до нас в народных песенных вари4
антах конца XIX в., мы попытаемся воссоздать представления
ижор о создании и формировании окружающего их мира.

Таким образом, в нашем небольшом исследовании будут присут4
ствовать три этапа существования народных космогонических пред4
ставлений у ижор: во4первых, воссоздаваемый нами «базовый» ар4
хаичный вариант; во4вторых, вариант остаточных мироформирую4
щих представлений конца XIX в. (на основе ижорских песен того
времени); в4третьих, современные представления ижор о структуре
изначального мира (уже с трудом вычленяемые в условиях полного
исчезновения традиционного фольклора).

Описание формирования мира у ижор существует в общем русле
широко известного в мировом фольклоре мифа о сотворении мира
из яйца птицы. В ижорской руне рассказывается о том, как «лас4
точка, дневная птица» (иногда добавляется «ночная птица — лету4
чая мышь») летала «летний день, осеннюю темную ночь», чтобы
найти место для гнезда. Пролетев девять морей, в середине десятого
моря нашла три кочки, на них свила гнездо и снесла яйца (в некото4
рых версиях гнездо вьется на острове посреди моря, иногда — на
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палубе плавающего военного корабля). Но тут налетели дождь и
ветер, гнездо упало в воду. Ласточка полетела к кузнецу, попро4
сила сделать железно4медные грабли. Граблями она сгребла море
в кучу, достала половину желтка и сделала из него солнце, доста4
ла половину белка — и сделала из него месяц, из оставшихся
крошек сотворила звезды.

Важно отметить два момента. Во4первых, само изначальное
творение мира отсутствует: ласточка летает в почти готовом мире,
где существуют по крайней мере десять морей, кочки или остров
(иногда с лесом), где даже плавает военный корабль. Отметим,
что этот готовый мир все же обладает чертами архаичного мифо4
логического сознания. Он создан по законам своей, «мифологи4
ческой» логики. Так, творение светил происходит в мире, где уже
есть день и ночь, т.е. следствие обгоняет причину. Во4вторых, в
отличие от карельских и приладожских рун о ковании неба куз4
нецом здесь полностью отсутствуют темы создания неба.

Мы не будем обсуждать причины рудиментарного сохранения
у ижор основного космогонического мифа. Для нашей темы важ4
но, что в ижорской фольклорной конструкции мира уже изна4
чально существуют две стихии: море и небо. Их никто никогда не
создает. Также никто не создает мир мертвых (о нем прямо или
косвенно говорится в других сюжетах, но нигде не обсуждается
вопрос создания Маналы) и мир живых (ласточка, кузнец). Это
мир устойчивых объектов, не имеющих пространственных (как
небо и море) или временных границ (как бесконечный мир мерт4
вых и мир вечно порождаемых живых).

Несозданные «бесконечные» объекты постоянно притягивают
к себе представителей того же «бесконечного» мира. Так, рассмот4
рим сюжеты «Похищенная на небо» (“Pilviin viety”) и «Похищен4
ный на небо охотник» (“Pilviin viety metsästäjä”). Любопытно, что
исследователи не находят достоверного объяснения этим мистичес4
ким сюжетам, только М. Кууси полагал, что песня основана на ми4
фологических представлениях о духах воздуха и леса, похищаю4
щих заблудившихся в лесу и отпускающих их после ритуальных
действий и выкупа [Kuusi 1963: 329]. В первом сюжете девушка
пропадает со двора и после многотрудных поисков матери обнару4
живается на туче. Девушку отпускают после того, как мать гото4
вит в ручье пиво и отдает некоему «судье». Во втором случае на
охоте пропадает пятый сын. После долгих безуспешных поисков
матери, превращающейся в различных животных — от комара до
медведя, отец находит сына, которому голову «держат тучи, обла4
ка вцепились в кудри». Отец обжигает края тучи пучком горящей
соломы, разгоняет облака дымом, и сын возвращается домой. На4
шей целью не является объяснение этих сюжетов, но важно отме4
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тить, что это единственные сюжеты, где небо является актив4
ным героем, и в обоих случаях оно контактирует только с людь4
ми, показывая при этом необъяснимую связь двух «бесконеч4
ных» «несозданных» объектов.

Совершенно очевидна в ижорском фольклоре устойчивая связь
«моря» и «мира мертвых». Не случайно довольно широко распрост4
ранена песня, начинающаяся словами «ой, как посмотрю на море —
как на смерть смотрю большую» [Народные песни 1974: 306]. По4
казателен в этом отношении сюжет «На корабле убитый брат»
(“Laivassa surmattu vel”). Этот сюжет у ижор часто контаминиру4
ется с другими сюжетами, и мы рассмотрим фрагменты трех раз4
личных контаминаций. В первом варианте девушка Майой «сде4
лала постель на волнах, постелила на воде», при этом «нож уп4
рятала в перину» и пригласила прилечь в эту постель парня
Лимой. Парень ложится, ворочается и погибает. Мать, узнав о
гибели сына, бежит к морю, бросается в него, делая ладони вес4
лами, а руки — крыльями.

Она плывет к военному кораблю, где спрашивает, почему вода в
море красная. Старший на корабле отвечает, что здесь потрошили
рыбу [Ингерманландская эпическая поэзия 1990: 148–150]. Теперь
рассмотрим конец второго варианта этого распространенного сюже4
та, где уже не мать, а сестра ищет исчезнувшего брата. Поняв, что
брат утонул, сестра заказывает у кузнеца грабли из железа и ряби4
ны и находит одежду и останки брата [Там же: 144–145]. В третьем
варианте утонувший брат сам подает голос из воды и предупрежда4
ет (иногда это делает батрак), чтобы родные впредь не брали из моря
воду, не ловили в море рыбу и не вылавливали топляки, не стирали
на морских камнях, потому что это все кровь и плоть погибшего [Там
же: 147; Народные песни 1974: 55–57, 277–279].

Теперь выделим важные для нашего исследования моменты:
1. Девушка Майой делает постель на волнах, и на этой морской

постели погибает парень. Здесь обнаруживается прямая связь море —
смерть. Следует отметить, что некоторые исследователи комменти4
руют этот сюжет как предостережение о неожиданных опасностях
моря и связанных с ним жертвах [Ингерманландская эпическая по4
эзия 1990: 205]. Однако такое профанное толкование сюжета выг4
лядит неубедительным, особенно если мы обратим внимание на два
последующих замечания.

2. Мотив поиска убитого в море с помощью железных грабель
с рябиновыми зубьями — это аналог сюжета о начальном творе4
нии ижорского мира, когда ласточка достает куски разбитых яиц
и из них создаются солнце, месяц и звезды. Это возврат к изна4
чальному миру несозданного моря и несозданного мира мертвых.
Этот возврат поддержан и мотивом превращения рук матери в

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



251

крылья (как у ласточки4демиурга). На связь данного сюжета с
мифом о первотворении указывает и внезапное появление в рас4
сказе военного корабля (как и в одном из вариантов мифа о созда4
нии светил).

3. Труднее объяснить происхождение мотивов отождествле4
ния морской воды с человеческой кровью, а рыб, морских кам4
ней и топляков — с частями человеческого тела. Здесь возмож4
ны различные предположения. Ряд исследователей видят в этой
слитности некий наивный символический смысл — полную за4
висимость материального благополучия человека от моря и опас4
ность, таящуюся в море для человека. Другие рассматривают
происхождение морских объектов из частей тела некоего праче4
ловека и обратный генезис человека из морской первостихии
[Там же: 206]. Для нас в этом сюжете важна и очевидна не про4
сто связь моря и умершего человека, а срастание моря и мира
мертвых через единство внутренних объектов.

Любопытен еще один аспект связи мира мертвых и моря, по4
стоянно выступающий в ижорском фольклоре. Так, герои, совер4
шающие убийство, ищут убежище в море, например в сюжетах о
Майе4мужеубийце [Там же: 153], о Каукамойнене [Там же: 65].

Другие же предметы и явления, присутствующие в мифах, та4
кие как земля (кочки, остров), корабль, лес, имеют происхожде8
ние в фольклорных сюжетах. На основе различных эпических
сюжетов можно описать различные элементы «творения» ижорс4
кого мира. Итак, создаются:

1. Солнце, месяц, звезды. Их создает ласточка=летучая мышь из
кусков своего яйца, упавшего в море, с помощью инструмента, сде4
ланного кузнецом [Там же: 36–37; Народные песни 1974: 253–254;
Карело4финский народный эпос 1994: 13–16].

2. Огонь. Его добывает кузнец Исмаройнен совместно с Вяйня4
мейненом «на морском просторе чистом», при этом новосоздан4
ный огонь попадает в первоначальную «бесконечную» стихию —
море, и море вспыхивает [Ингерманландская эпическая поэзия
1990: 39–40].

3. Морское дно. О его формировании рассказывает старый Вяй4
но: «Море я перепахал, засевал я дно морское, камни в кучи соби4
рал, волны выгонял на берег» [Там же: 53].

4. Земля (земля в ижорском фольклоре присутствует в виде ост4
рова). Описаны три разных способа создания острова, но всегда он
создается падением чего4либо в море:

– из упавшего в море яйца и гнезда [Карело4финский народ4
ный эпос 1994: № 3.V 22–23];

– из крошки или слитка золота, которые кузнец уронил в
море [Карело4финский народный эпос 1994: 20–21];
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– возникает после пожара при падении огня в море [Ингер4
манландская эпическая поэзия 1990: 40].

Обратим особое внимание, что все объекты, по происхожде4
нию связанные с морем, создаются мужчинами или с помощью
инструментов, сделанных мужчиной. Творцом же всех природ4
ных объектов, создаваемых уже не в море, а на земле, является
девушка (чаще всего — дочь кузнеца). Это объекты второго уров4
ня создания, причем они создаются вторым поколением людей:

5. Горы. Их создателем во всех случаях выступает девушка
(иногда — дочь кузнеца). Она бросает кремень при похищении
светил — и из него возникает скала [Там же: 35), или девушка
плачет — и из ее слез возникают три горы [Народные песни 1974:
260].

6. Реки. Их тоже создает девушка (иногда — дочь кузнеца):
или бросает кувшин — возникает река с горой [Ингерманландс4
кая эпическая поэзия 1990: 35], или плачет, и «тут возникли три
реки» [Народные песни 1974: 260].

7. Деревья. Создатель — девушка (или девушки). Существует
четыре варианта появления деревьев:

– дочь кузнеца бросает гребень — возникает могучий лес и
густая тайга [Ингерманландская эпическая поэзия 1990: 35];

–  девушка плачет, и на горе вырастают три березы [Народ4
ные песни 1974: 260];

– сестра на пиру богов выплескивает пивную пену: «А куда
же слить мне пену?... Стройный дуб в том месте вырос, поднялась
сосна большая, вознеслась там ввысь рябина» [Ингерманландс4
кая эпическая поэзия 1990: 41];

– четыре девушки находят и сажают желудь, из которого затем
вырастает огромный дуб, скрывающий солнце и месяц [Карело4
финский народный эпос 1994: 71].

Следующая группа создаваемых объектов (уже объектов тре4
тьего уровня создания, производимых из объектов второго уров4
ня), создается братом девушки:

8. Предметы. Их создает брат девушки из срубленного им
большого дуба: «Он разделал дуб на части — из комля наде4
лал бочек, из вершины — хомутов, из ветвей — пивных бо4
чонков, ... из ствола срубил он баню» [Ингерманландская эпи4
ческая поэзия 1990: 43]. В других вариантах брат изготавли4
вает еще и лодку [Карело4финский народный эпос 1994: 71;
Народные песни 1974: 255].

Чрезвычайно важно заметить, что создаются только те объек4
ты, которые имеют временные или пространственные границы. В
противоположность вечным (море и небо, мир мертвых и мир
живых) создаваемые объекты принадлежат неустойчивому миру,
который имеет начало и конец, его существование прерывно, и
значит особо должно осознаваться его начало.
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В этот же ряд неустойчивых объектов попадает «золотая дева».
Это очень распространенный сюжет, исследователи считают, что
он восходит к международному мифу о создании первой женщи4
ны. Ижорский вариант мифа таков: на острове происходит ме4
жевание земли, и на ничейном наделе кузнец строит кузницу.
Кузнец кует сошники, серпы и бусы, но его все ругают. Рассер4
дившись, он поджигает кузницу и отправляется к родственни4
кам, которые его корят за отсутствие жены. В гневе кузнец воз4
вращается домой и кует себе золотую деву, у которой, однако,
«трех вещей недоставало: дара речи, дара мысли, не хватало
глаз во лбу», кроме того, она была холодна в постели. Кузнец
раскаивается, что сделал золотую жену [Ингерманландская эпи4
ческая поэзия 1990: 73–76; Карело4финский народный эпос 1994:
48–50].

В фольклористике существуют разные варианты толкования это4
го мифа: от видения в нем рудиментов мифа о создании первой жен4
щины [Haavio 1952:. 296–299] или о создании культурных благ
[Kuusi 1963: 155–161] до сведения его к простой сентенции о том,
что всякий мужчина должен иметь жену [Ингерманландская эпи4
ческая поэзия 1990: 190]. Нас интересует этот сюжет с точки зрения
попытки создания нового, а значит, конечного объекта — человека.
Но человек изначально принадлежит к несоздаваемым «бесконеч4
ным» объектам, он не может быть создан — и поэтому кузнец тер4
пит неудачу.

Устойчивые «бесконечные» объекты (море, небо, мир мертвых)
образуют связь, противопоставленную конечному созданному миру
солнца и суши. Рассмотрим под этим углом чрезвычайно важный
сюжет «Сватовство в Туони» (“Tuonelta kosinta”). Сын Солнца (т.е.
потомок созданного объекта) едет на край земли (созданного объек4
та) сватается к дочери Туони (хозяина подземного мира Манала —
т.е. потомка несозданного вечного объекта). После выполнения сы4
ном солнца, казалось бы, невыполнимых заданий (пройти по кон4
цам иголок, секир и наточенных ножей, попариться в огненной бане
и т.д.) старейший в Манале отдает дочь замуж, но та убегает к бере4
гу. Жених ее насильно возвращает. Через девять лет совместной жиз4
ни дочь Туони бежит к черному морю, и оттуда ее забирает обратно в
Маналу отец. Таким образом мы видим, что Манала находится не про4
сто «на краю земли», она существует на границе с морем. Кроме того,
ее обитатели постоянно отторгают новосозданный мир: хозяин Туони
не хочет отдавать дочь замуж, задавая жениху невыполнимые зада4
ния, дочь Туони постоянно стремится к морю и оттуда — в Маналу
[Ингерманландская эпическая поэзия 1990: 67–70].

И в других сюжетах наблюдается отторжение морем суши. Обра4
тим внимание на сюжет «Дева моря» (“Meren neito”). Первона4
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чальное стремление девы моря и лесного жениха быть вместе сме4
няется конфликтом: жених леса насильно везет деву моря в цер4
ковь, дева не смеет войти в дом жениха и все смотрит на море
[Ингерманландская эпическая поэзия 1990: 76–77].

Любопытно, что именно создаваемые объекты порой служат раз4
делителем бесконечных несоздаваемых объектов. Так, в упомяну4
тых сюжетах о похищенных тучей именно «созданный» огонь и «со4
зданное» пиво в «созданной» реке способны отделить людей от неба.

Важно отметить взаимоотношения основных несозданных эле4
ментов мира. Как уже было отмечено, теснее всего связаны море и
мир мертвых. Небо стоит несколько особняком.. К морю и миру мер4
твых примыкает мир живых, который, в свою очередь, создает ко4
нечный мир уже создаваемых объектов (первого, второго и тре4
тьего уровней создания). И контактирование, и отторжение изна4
чального несозданного бесконечного мира и мира конечных со4
зданных объектов происходит только через мир живых.

Таким образом, вырисовываются определенная структура основ4
ных элементов и ижорское мироздание, реконструируемое на осно4
ве фольклора:

1. В основе ижорского мира лежат четыре вечных объекта —
море, небо, мир живых, мир мертвых. Они никем не созданы, рав4
нозначны, не создают иерарахии, взаимосвязаны и имеют опреде4
ленное взаимное притяжение.

2. На их основе создаются объекты первого уровня создания:
солнце, месяц, звезды, огонь, морское дно, земля. Их творцами вы4
ступает либо птица, либо мужчина (чаще всего — кузнец), причем
основное действие при создании — случайное падение в море (не на4
правленное действие). Следует заметить, что объекты первого уров4
ня создания не образуют взаимодействия с вечными объектами и
даже часто вступают с ними в конфронтацию.

3. На основе объектов первого уровня создания творятся горы,
реки и деревья — объекты второго уровня создания, их творцом тоже
выступает «вторичное» поколение людей — дочь кузнеца или про4
сто девушка. Основное действие при их создании — бросание (т.е.
уже осмысленное направленное действие) или плач (осмысленное
эмоциональное действие).

4. Объекты третьего уровня создания — бытовые предметы
(домашняя утварь, лодка, кантеле). Они производятся из объек4
тов второго уровня братом девушки или с ее помощью. Основное
действие здесь — осмысленная ремесленная работа.

Обратим внимание на два существенных обстоятельства форми4
рования мира:

Во+первых, существует определенная иерархия при создании
объектов: от больших и значимых (солнце, огонь, земля и т.д.), че4
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рез средние объекты (горы, реки, леса), к более мелким (бытовые
предметы). Т.е. процесс создания идет по пути детализации мира.

Во+вторых, основы мира не создаются, они существуют изна4
чально. Начало создания крупных объектов мира случайно, дей4
ствия при его творении неосмысленны (случайное падение в море).
При создании средних вторичных объектов применяется направ4
ленное одноразовое действие (бросание или плач). Последующие
объекты третьего уровня создаются направленными сложными
действия (ремесленная работа). Таким образом процесс создания и
формирования мира идет от аморфной статичности к случайнос4
ти, затем к одноразовым действиям и, в конце концов, к сложным
многоэтапным действиям.

Все описанное выше — результат осмысления конструкции
«ижорского» мира на основе древних песен, сохранявшихся у
православных ижор в конце XIX в. Удивительным образом на
эту фольклорную картину накладываются современные народ4
ные представления о мире, зафиксированные в период полного
исчезновения архаичного фольклора у всех этнографических
групп ижор. Мы увидим, как, несмотря на современное отсут4
ствие традиционного «калевальского» фольклора — основного
«носителя» представлений о конструкции мира у ижор, пред4
ставления о главных бесконечных «изначальных» объектах мира
сохраняются. Приведу несколько значимых реплик, записанных
у информантов в конце 19904х гг. в ареалах расселения ковашс4
ких, сойкинских и нижнелужских ижор.

Мужчина, 82 года, ижор: «Море — оно всегда было. Острова там,
отмели, заливы — все морем создается. Оно главнее всего».

Женщина, 67 лет, ижорка: «Ну, небо было всегда, и море. Зем4
ля4то что, дунет ветер — и горы нет. А небо — всегда, и в плохую
погоду, и когда солнца нет, или когда там шторм идет. [А звезды?]
Звезды тоже не поймешь. То ли есть они, то ли нету их. [То есть как,
нет?] А так. Ученые говорят, что они ужас как далеко, но ведь никто
их не щупал. Так что, может, и нет их».

Мужчина, 69 лет, ижор: «Все равно, веришь ты в Бога или нет,
но только мертвых4то на свете больше всего. Это же тысячи лет и
люди, и звери умирали. А живые — это только крышечка сверху.
Как ряска на море. А мертвых если всех взять — как целое море.
Только еще больше».

Мужчина, 78 лет, ижор: «Все, все создано богом и людьми. Толь4
ко море всегда было. Его же не придумаешь! [А мир мертвых?] Мер4
твых4то под самую завязку. Все исчезнет, а мертвые останутся».

Женщина, 80 лет, ижорка: «Небо было всегда. И все оно берет к
себе. И до срока берет, и в срок. Хотя некоторые на время и
выкарабкиваются. У неба нет ни начала, ни конца. Всех заберет».
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Н.Е. Мазалова

«У ХЛЕБА СПОРЫНЬЮ ВЫНИМАЛА»
(ДОСТАТОК РУССКИХ КРЕСТЬЯН И КОЛДУНЫ)

Для русских крестьян было характерно ведение натурального хо4
зяйства, отличающееся простым воспроизводством (равенство создан4
ного продукта потребленному). Появление дополнительного продук4
та, превышающего обычный прирост, воспринималось как нечто эк4
страординарное и настораживающее, в особенности, если в это время
в другом хозяйстве происходили потери. В соответствии с представ4
лениями традиционного общества, богатство — заданная величина;
если прибавляется у кого4то, то соответственно уменьшается у друго4
го. Эти представления соотносятся с «теорией ограниченных ресур4
сов» Дж.М. Фостера, принцип «постоянства суммы» основан на том,
что увеличение количества неких благ в одном хозяйстве интерпре4
тируется соседями как уменьшение их достатка. Зачастую поводом
для обвинения в колдовстве какого4либо индивидуума было его быст4
рое обогащение и уменьшение достатка в другой семье.

Большой достаток также нередко объясняли преступлением:
«Зажиточные крестьяне не все пользуются уважением, хотя с виду
все относятся к ним с почтением, ... при расспросах о богачах
таинственно рассказывают разные неблаговидные истории и при4
чины, по которым получилось богатство. “Ты не сказывай, а ведь
он мужика убил, деньги4то вынул, да покойника4то головой в реку
и опустил. ... С тех пор и пошел, и пошел богатеть”. Увеличить
свое достояние всем хочется, но большинство только “оборачива4
ется”, это их выражение, т.е. проживает то, что заработали» [Рус4
ские крестьяне 2004: 33].

По архаическим представлениям, колдуны обладали способнос4
тью «держать обилие», т.е. влиять на урожай и воспроизводство
животных; древние волхвы «удерживали под кожею иная жито,
иная мед, иная рыбу, иная белку и пр.» [Чулков 1786: 262]. Мож4
но предположить, что в прошлом ритуальные специалисты прово4
дили обряды, направленные на увеличение урожая и плодородия
скота, а часть произведенного зерна и животных полагалась им
как плата за услуги. Со временем отношение к «знающим» меня4
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ется: их действия воспринимаются как несанкционированное за4
имствование чужого. Одним из главных «преступлений» колду4
нов было отбирание спорыньи у хлеба. Это сложное понятие: оно
включает рост пшеницы или ржи, урожай зерна и то, как оно в
дальнейшем расходуется и сохраняется. Понятие «спорынья» со4
поставимо с жизненной силой. Колдуны отбирают спорынью у
хлеба разными способами: делают заломы, пережины и т.п. Так,
в Костромской губ. Нерехтском уезде «существует так называе4
мый “пережин” полей. “Пережин” совершают только некоторые
отдельные личности, глубоко верующие сил дьявола. В волшеб4
ную, страшную (как ее называют) ночь на Иванов день (24 июня)
суеверная, и, вероятно, с сильным характером женщина тайно
выходит из дома, снимает с себя верхнее платье. Остается в одном
белье, распускает волосы, с серпом в руках и сидя верхом на коне
с привязанным к нему веничком (таким образом изображая ведь4
му) едет в ржаное поле. Останавливается на яме, показывающей
границы поля. И если нет препятствия, т.е. ее никто не видит, с
этой ямы идет по диагонали поля к другой яме, по пути срезая
колосья серпом по узкой прямой линии. Читает ли она в это вре4
мя что, берет ли колоски или еще что делает — пока неизвестно.
Говорят, что эта женщина имеет сношения с самим духом4дьяво4
лом и что эти духи всегда к ее услугам. Они4то будто бы после
этого пережина и носят хлеб зерном с пережатого поля к ней в
амбар и в этом амбаре хлеб, говорят, не убывает» (Архив Кост4
ромского объединенного историко4архитектурного и художествен4
ного музея4заповедника, КМЗ КОК 45868. — Королев В.М. О народ4
ных суевериях, заговорах, обрядах. Л. 14–15).

Залом делается разными способами, один из них заключается в
следующем: колдун связывает два пучка стеблей ржи или пшеницы
в узел, а затем втыкает их в землю. Д.К. Зеленин, рассматривая об4
ряд залома, особое внимание уделяет пригибанию колосьев к земле,
куда уходит вегетационная сила растений, которую колдун затем
направляет с чужого поля на свое [Зеленин 1974: 72].

Урожай хлеба с поля, где сделан залом, небольшой, и он необы4
чайно быстро расходуется: «Хлеб4то хоть на загоне оставь: никуда
не годится; даже и купцы его узнают, бог его ведает отчего, а только
так все сверху и топорщится, а спорыньи4то в нем и на грош нет»
[Якушкин 1844: 35].

Человек, на поле которого был сделан залом, мог лишиться не
только урожая, но и здоровья и даже жизни, если он срезал или
срывал залом: «Как раз Богу отдашь, а ежели жив останешься, то
так тебя изуродует, что сам на себя не будешь похож» [Там же].

Колдуньи «крадут», «уводят» молоко у коров. Так, колдунья
улетает в трубу, а вернувшись, подставляет ведро и «давай рыгать
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— чистая сметана льется», «молоко, знать, собрала со всех ко4
ров» [Мифологические рассказы... 1987: № 251]. В некоторых
случаях колдунья на собственном дворе магическими способами
«переводит» чужое молоко; например, имитирует доение коровы
— «продаивает» сухую соломинку. Колдунья «отбирает» молоко
у чужих коров, после чего те дают мало молока или вообще пере4
стают доиться и, наоборот, прибавляется молоко у ее коров: «Мо4
локо4то отбирали… У них отбирали. Дак отбирала4то, через три
дома, своя, как4то имя родственница. Ну, коровы хорошо, гыт,
доились. Ну, вот знают, что она бегат... Тесть4то мой пошел в
сени сидеть... ружье взял... Потом видит: она — раз! — к корове.
Только по двору прискочила до нас, он ее и давай убирать (бить.
— Н.М.). Ну, и убрал: сопатку (лицо. — Н.М.) всю расхлестал,
че4то с рукой сделал... Она вырвалась и убежала. Пришел: “Но,
дескать, нашел. Наша невестка... сделала это”... Пошел к бра4
ту...: “А молодица4то где у тебя”. — “Да че4то заболела. За печку
залезла, стонет, не встает”... Я ему и говорю: “Да вот, брат, твоя
молодица че заболела. Я ее убрал... Она не первый год и не один
раз у меня, наверно, была. Корова4то у меня че не доится? Скота
не могу развести4то? Во дворе застал у коровы... У меня ни скота,
ни молока, ниче нет, а у тебя все ломится, а она ишшо бегат,
ведьма такая”... Тот, правда, разошелся с ней. А у того пошло
хозяйство» [Там же: № 198].

Колдунья магическими средствами отбирает молоко, скот, дос4
таток у соседа4родственника, в ее хозяйстве изобилие всего, у него
— недостаток. Сосед избивает колдунью, разбивает ей лицо до
крови, повреждает ей руку, после этого достаток появляется у
него. По народным представлениям, чтобы лишить колдуна маги4
ческой силы, его нужно ударить так, чтобы выступила кровь; кроме
того, кровь здесь выступает в качестве меры обмена за украден4
ное. В русской деревне воров также нередко избивали до крови.

Колдуны наделялись способностью влиять на здоровье и приплод
лошадей; так, колдунья крадет конский навоз с чужого двора, пос4
ле чего начинают болеть кони у соседей: «У нас кони все время со4
хнут — у них взлягивают» [Там же: № 206].

Мотивировкой «перевода» достатка может служить зависть кол4
дуньи к достатку ближних: «Мы у них в соседях жили, она вот
этого не любила... Чтобы у хозяйство было, это она любит. Но что
у другого поросята хорошие растут, корова много молока дает, ну,
скот хорошо держится, курицы — она не любит. Вот мы рядом
жили. У нас ни коровы не стало, поросенка она загубила, всех
куриц — все. А я ей против слова не говорила. А что я могу с ней.
Если я с ней буду ругаться, она со мной еще что4нибудь сделает.
Ведь ее материть надо, но чтобы она не слышала» [Там же: № 203].
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Колдуны часть просят какие4нибудь вещи, утварь в долг, а
затем не хотят расстаться с ними: «бей по рукам — не выпустит».
Односельчане с одной стороны, боятся давать им что4либо в долг,
поскольку через этот предмет колдуны могут навести порчу, с
другой стороны, не могут им отказать в просьбе, так как это мо4
жет рассердить колдуна и вызвать вредоносные действия.

В традиционном обществе отношение к колдуну сопоставимо с
отношением к вору, разбойнику, которые отбирают чужое. Маги4
ческие действия колдунов определяются как воровство: у коровы
«молоко украли», «отбирали», «отнимали», «увели», «перевели»,
из хлеба «спорынью вынимали», «отнимали». Так же, как колду4
на на порчу, на воровство человека подталкивает черт; так, в «Рас4
сказе про вора. Кто его обучил воровать» черт впервые является
будущему вору во сне (ср.: прохождение некоторых обрядов ини4
циации), он же, как у колдуна, становится его помощником [Рус4
ские крестьяне 2004: 98–99].

Таким образом, воровство связывается с деятельностью нечистой
силы: «Если человека поймали на преступлении, например, в краже,
или убийстве, то преступник в этом случае высказывает: «Это грех
меня попутал, соблазнил меня дьявол». Народ ему говорит: «Это тебя
попутало, не почитал своих родителей, за то тебя Бог обличил» [Там
же: 75]. Обвиняемый ссылается на влияние нечистой силы, тогда как
окружающие объясняют его поступки невыполнением норм общества,
например, непочтительным отношением к родителям.

В народном сознании различаются понятие «грех» и «преступ4
ление»: «Простонародье понимает преступление то, например, кра4
жу, убийство, грабеж на дороге, поджог какого4нибудь дома или де4
ревни. Это не различают преступлением [если] кого4нибудь обманет,
обвесит какой4нибудь торгаш или кто у кого перекосит или пере4
жнет, или в чужом лесу срубит дерево, даже в казенном месте. Это
считается, что есть грех, да Бог простит» [Там же: 73]. В приведен4
ном примере пережин имеет другое значение: заимствование незна4
чительной части зерна с чужого поля. Деяния колдунов, направлен4
ные на лишения плодородия земли и скота, относятся к числу «смер4
тных» грехов, так, например, в духовном стихе:

«Из чужих мы коров молоко выдаивали,
Мы из хлеба спорынью вынимовали»
[Афанасьев 1994:501].
Они считаются более тяжкими, чем самые страшные преступле4

ния, например грабеж и убийства, которые совершают разбойники,
поскольку те могут покаяться и отмолить свои грехи; колдуны,
как правило, умирают без покаяния, потому что еще при жизни
продали душу дьяволу.
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Е.А. Окладникова

СНОЛОВКА ЧИППЕВЕЙ КАК ОБЪЕКТ ТРАДИЦИОННОЙ
И СУВЕНИРНОЙ КУЛЬТУР

Сегодня на сувенирных развалах в ларьках у станций метропо4
литена, на импровизированных рынках Москвы, в сувенирных лав4
ках Санкт4Петербурга идет активная торговля разнообразными эк4
зотическими сувенирами, ассортимент которых с недавнего време4
ни пополнился сноловками. На вопрос докучливых покупателей о
том, откуда привезен этот вид сувенирной продукции, продавцы
отвечают: «Из Китая». Правда, некоторые после уточняющих воп4
росов начинают вспоминать индейцев Северной Америки.

Настоящая статья является опытом сравнения комплекса зафик4
сированных этнографических представлений охотников и собирате4
лей американской Субарктики, связанных со сновидениями, и ре4
конструктивных материалов, также связанных со сноловкой, рас4
пространенных в системе сувенирной этнической деятельности.

Сноловка — это один из типов этнографических предметов,
который в XIX — начале XX в. использовался чиппевей в культо4
вой практике и относился к разряду амулетов. Согласно наблюде4
ниям американских антропологов, сноловки являются аутентич4
ными объектами традиционной культуры оджибве (чиппевей)
[Densmore 1929].

В конце ХХ в. сноловка становится одним из наиболее широко
распространенных знаков4символов паниндейского движения, на4
равне с куклами4качинос, томагавками, перьевыми головными убо4
рами и т.п. В 1960–19704е гг. в Америке сноловка так называемого
атапасского типа становится символом не только паниндейского
движения, но и неошаманизма и «общества Большого шаманско4
го колеса» [Hagan 1992]. В результате распространения сноловки
оджибве (чиппевей) и атапасков в качестве символа паниндейско4
го движения атапасский тип сноловки приобретает популярность
в качестве объекта народных промыслов в среде индейцев чиро4
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ки, лакота и навахо. Сноловка как сувенирный объект быстро
распространяется по территории Северной Америки в среде мас4
теров традиционного искусства, считающих себя представителя4
ми других индейских племен. Она становится одним из знаков4
символов идеологии этнически мотивированного сепаратизма.

В американском собрании МАЭ РАН хранятся великолепные
образцы предметов повседневного быта, а также культа коренного
населения Северной Америки, которые происходят из так называе4
мых старых поступлений, т.е. привезенных в Кунсткамеру рус4
скими путешественниками конца XVIII — начала XIX в. и моря4
ками, совершавшими кругосветные плавания. В фондах МАЭ РАН
хранятся также коллекции, в состав которых входят этнографи4
ческие сувенирные предметы, подаренные музею в начале XIX в.
Именно среди них находится единственная в собрании МАЭ РАН
сноловка индейцев Прерий.

Структурно4функциональный анализ традиционной индейской
(чиппевей) сноловки как знака4символа паниндейского движения
позволил выявить в структуре и функции сноловок аналогии с си4
бирскими онгонами, а герменевтический анализ дал возможность
реконструировать комплекс представлений о потустороннем мире.

Технология изготовления традиционной и сувенирной снолов4
ки имеет много общего. В оригинале сноловки были небольшого раз4
мера (несколько сантиметров в диаметре) и представляли собой де4
ревянное кольцо (обычно кольцо из прутика красной ивы), внутри
которого располагалась плетеная сетка из сухожильных ниток. Обя4
зательным украшением сноловки были кусочки полудрагоценных
камней и перья, свисающие вниз. Известно, что кора красной ивы
обладает целебными свойствами и применяется как очищающее
фитотерапевтическое средство. К каждой ниточке4паутинке снолов4
ки крепился полудрагоценный камень, который символизировал
сущность творца жизни и мироздания.

Современные индейские мастера изготавливают сноловку, ис4
пользуя следующую инструкцию. Основа сноловки может быть сде4
лана как из дерева (береза), так и из металла (металлическое коль4
цо). Деревянный обруч из березового прута скрепляют сухожильной
нитью. Иногда березовый прут вымачивают в воде, очистив от коры,
что придает ему более светлый оттенок. Обруч зажимают между ко4
лен, и его поверхность аккуратно смазывают клеем.

Затем на кольцо наматывают в зависимости от желания масте4
ра либо ленту, либо нитку, либо полоску кожи. С помощью вя4
зального крючка к обмотке обруча прикрепляют косичку из нити
или сухожилий, постоянно оплетая ею обруч. В результате полу4
чается плетение в форме гирлянды. Второй ряд плетения крепит4
ся к центральным частям изгибов гирлянды. Внутренняя часть
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обруча приобретает вид паутины. Плетение продолжается до тех
пор, пока в центре не образуется маленький кружок.

В центр такого кружка помещается либо перекрестье из прути4
ков, либо полудрагоценный камень, либо некий символический
объект, по форме напоминающий овал или лепесток. В заверше4
нии процесса к верхней части изделия крепится петля для подве4
шивания.

Функция сноловки. Согласно этнографическим источникам по
культуре чиппевей, это детские амулеты, приспособления апотро4
пейной магии. Такие амулеты крепились к дуге переносной детс4
кой деревянной колыбели напротив лица младенца. Эти амулеты
изготавливали бабушки для своих новорожденных внуков. Счи4
талось что цель таких оберегов — обеспечить младенца приятны4
ми сновидениями и оберечь от ночных кошмаров. Действие сно4
ловки современные индейцы объясняют следующим образом: дур4
ные сновидения застревают в паутине сноловки, а хорошие бес4
препятственно проникают в сознание спящего младенца.

Функция современной сноловки значительно шире. Во4пер4
вых, она приобрела статус сувенира, т.е. стала рассматриваться
как маркер этнофутуристического направления развития совре4
менного декоративно4прикладного искусства коренного населе4
ния Северной Америки. Во4вторых, сноловка становится интег4
рирующим знаком индеанистской субкультуры — движения,
получившего глобальный масштаб как «игра взрослых людей в
индейцев» по всему миру. В системе маркеров индеанистского
движения сноловка рассматривается как амулет, значение кото4
рого строго ограничивается защитной функцией от дурных снови4
дений, и не более.

Существуют явные параллели в интерпретации назначения и
функций сноловок в культуре индейцев чиппевей и современ4
ных интерпретациях визионерских практик индейцев Северной
Америки, а также атрибутов, с ними связанных. В этнографи4
ческих источниках, в частности в работах Ф. Денсмура, приво4
дятся сведения, раскрывающие представления индейцев о той
части картины их мира, в которой сноловка использовалась в
качестве важного апотропейного атрибута, имевшего отношение
к ранней стадии детской социализации.

Семья чиппевей была, как правило, небольшого размера, по4
этому между матерью и детьми складывались очень тесные взаи4
моотношения. Мать занимается воспитанием ребенка с самого мо4
мента его появления на свет и помещения в колыбель. Ее делали
из березы, внутренняя часть вкладывалась мохом. Ободок колы4
бели служил для накидывания теплого одеяла в зимнее время. К
обручу прикрепляли амулеты или игрушки.
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С представлениями о сновидениях, а косвенно и с представле4
ниями о мире мертвых, предков, временем «начала всех начал»,
был связан обряд наречения имени. Сразу после рождения ребен4
ка выбирали человека, задачей которого было дать имя. Он искал
его в своих сновидениях. Существовало поверье, что именно это
имя способствовало успеху в дальнейшей жизни ребенка. Оно слу4
жило для него оберегом. Имя можно было получить и во время
собственных сновидений в пубертатный период. Это имя подрос4
ток видел во сне, или оно было связано с событиями, которые
происходили во сне. Иногда родители давали имена своим детям
похожие, хотя и различные, но связанные с событиями, которые
они переживали во время сновидений.

Тот, кто выбирал имя, должен был подробно рассказать о сво4
ем сновидении с объяснением всех функций тех предметов, кото4
рые фигурировали во сне и на основании которых давалось имя.
Пиршество сопровождалось курением трубки как актом, который
способствовал жизненному успеху ребенка. Малышу преподноси4
ли небольшое изображение того предмета или животного, при4
родного явления, в честь которого он получал имя. В случае бо4
лезни ребенка ему могли давать новые имена.

Сновидениям индейцы всегда уделяли большое внимание. Детей
заставляли вспоминать, что они видели во сне, т.к. считалось, что
события, пережитые во сне, всегда оказывают решающее влияние
на повседневную жизнь. Особенно ценными считались сновиде4
ния, которые видели дети, проходя обряд возрастных инициаций.
В этот период они находились в состоянии измененного сознания,
испытывая страдания от голода и одиноких скитаний в безлюд4
ной местности. Именно в этих сновидениях они могли увидеть
себя в далекой прошлой жизни, во времена формирования мироз4
дания, встретиться с духами4хранителями и создателями.

Идею о том, что различий между объектами сновидений и ре4
альными объектами, так же как и между людьми и их портрета4
ми, не существует, можно проиллюстрировать на следующем при4
мере. Индеец «Красная лиса» повесил в своем доме портрет пре4
зидента Вильсона. Спустя год он написал Вильсону письмо с бла4
годарностью за то, что он гостил в его вигваме весь год. Индейцы
полагали, что воплощение образов из их сновидений в долговеч4
ных материалах (камень, металл, кость) совершенно необходимо.
После смерти такой предмет можно положить в могилу, и дух4
хранитель будет сопровождать покойного в вечной жизни.

В системе современной декоративной этнической сувенирной
практики, куда вовлечены многие представители атапасков, бы4
туют многие идеи, привлекаемые из тезауруса традиционной куль4
туры. Эти идеи проходят два этапа трансформации: 1) формирова4
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ние нового индейского фольклора и 2) создание новой индейской
интерпретации картины мира, адаптированной к восприятию со4
временного сообщества.

На первом этапе формируется блок фольклора, связанного со
сноловками. Задачей корпуса этой информации является созда4
ние новой индейской мифологии, в которую вплетаются старые
легенды. Сегодня мастера традиционных ремесел говорят о том,
что сноловка позволяет обратить внимание на дары сновидений и
заставляет взглянуть внутрь себя самих, чтобы открыть спрятан4
ные, не используемые таланты и возможности, скрытые психи4
ческие резервы. Реальность времени сновидений такая же древ4
няя, как и наша вселенная. Но реальность сновидений имеет мно4
жество входов (дверей), которые открываются на всех уровнях
знания о прошлом, настоящем и будущем. Согласно информации,
которая получила распространение в Интернете, индейцы (чиппе4
вей, дакота) рассказывают следующие легенды о сноловке:

1. Паук медленно плел свою паутину в том месте, где жил. Это
было как раз напротив постели Нокомис, бабушки. Каждый день
Нокомис наблюдала за пауком, как он медленно и тихо плетет
паутину, двигаясь по кругу. И вот однажды, когда она, как и
всегда, смотрела на паука, прибежал ее внук. Он закричал: «Но4
комис4эйа!» — и посмотрел на паука. Затем подошел ближе и
снял мокасин, чтобы ударить его.

— Но4кигуа, — прошептала старуха, — не причиняй ему боль.
— Нокомис, почему ты защищаешь паука? — спросил маль4

чик.
Бабушка улыбнулась, но не ответила. Когда мальчик ушел,

паук подполз к женщине и поблагодарил ее за спасение его жиз4
ни. Он сказал: «Много дней ты наблюдала, как я, двигаясь по
кругу, плел свою паутину. Ты восхищалась моей работой. За спа4
сение моей жизни я принесу тебе дар». Он улыбнулся своей осо4
бой паучьей улыбкой и уполз, двигаясь по кругу.

Вскоре наступила ночь, и паутина, будто волшебная, засвети4
лась серебром в лунном свете, мягко качаясь на ветру напротив
окна. «Помнишь, как я двигался по кругу? — спросил паук. —
Смотри и знай, что каждая паутина будет ловушкой для плохих
сновидений. Только добрые сны пройдут через маленькое отвер4
стие. Это — мой дар тебе. Используй его, чтобы только хорошие
сны запоминались. Плохие безнадежно застрянут в паутине».

2. Давным4давно, когда мир был еще молод, старый духовный
вождь индейцев лакота, взойдя на высокую гору, получил виде4
ние. В нем в облике паука к нему явился Иктоми, великий об4
манщик и учитель мудрости. На священном языке Иктоми заго4
ворил с вождем. Говоря, он снял с вождя ивовый обруч, на кото4
ром были подвешены перья, конские волосы, бусинки и жертвоп4
риношения, и стал плести паутину на нем.
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Он говорил вождю о циклах жизни: как мы начинаем жизнь
во младенчестве и через детство идем к взрослению. Наконец, мы
приходим к старости, когда должны заботиться о младенцах, за4
вершая цикл жизни. «Но, — сказал Иктоми, продолжая плести
паутину, — в каждый период жизни нас окружают силы, одни
плохие, другие хорошие. Если мы подчиняемся добрым силам,
они приведут нас к добру. Но если мы пойдем на поводу у плохих,
они причинят нам страдания. Силы могут помочь, но они могут и
нарушить гармонию в Природе». Говоря, паук продолжал плести
паутину.

Когда Иктоми закончил говорить, он отдал паутину вождю и ска4
зал: «Эта паутина — идеальный круг с отверстием посередине.
Используй ее, чтобы помочь своим людям достичь своих целей,
правильно используя их мысли, сны и видения. Если ты веришь
в Великого Духа, паутина будет ловить добрые мысли, а плохие
пройдут насквозь через отверстие».

Современные мастера часто говорят о неких медиумах, которые
связывали своими рассказами и действиями старые и новые време4
на, архаику индейской культуры и жизнь современных индейцев,
прокладывая мосты контактов между индейским прошлым и буду4
щим. В роли одного их таких медиумов выступает некий Вождь.
Именно он, согласно современной устной традиции, поведал людям
о своем видении, и теперь многие индейцы вешают сноловку над сво4
ей постелью, чтобы она «просеивала» их сны.

В легендах оджибве, лакота круглая форма сноловки симво4
лизировала поверхность Матери земли. Круглая форма была так4
же символом бесконечных взаимодействий, которые связывали
прошлое и будущее, устанавливали гармонию. Ориентированная
по странам света окружность ассоциировалась с представления4
ми о дарах. На востоке это орел, желтый цвет, духовность, дет4
ство, воздух, весна, табак, Отец неба, наши сны и видения,
смелость и продолжении роста. Юг ассоциировался с такими
дарами, как ягуар, красный цвет, эмоции, молодость, земля,
лето, кедр, правда, чувственность, любовь, кормление. Подар4
ками запада были черепаха и медведь, черный цвет, возмужа4
ние, неизвестность, огонь, осень, д едушка Солнце, ясность, про4
никновение в сущность вещей, врачевание и защита. Подарка4
ми севера были полярный медведь, зима, белый цвет, интел4
лектуальность, мудрость, бабушка Луна, гармония, мудрость,
сладкая трава.

На втором этапе трансформации представлений о сноловке как
объекте апотропейного культа формируется компендиум этнокуль4
турных сведений, которые претендуют на реконструктивное описа4
ние мировоззрения индейцев чиппевей и новое толкование мно4
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гих элементов их традиционной культуры, прямо или отдаленно
связанных с формой и функцией сноловок. Попадая в Интернет,
эти представления трансформируются по второму разу и адапти4
руются к сознанию Человека мира.

Функция и структура сноловки описывается на фоне рассказов
о визионерских практиках атапасков. Визионеры занимали очень
высокое положение в индейском обществе. В суматохе современ4
ной жизни вообще не остается времени на медитации. Единствен4
ное время, когда мы можем входить в соприкосновение с миром
предков и теней, — это сон. Форма сноловки (круглая) связыва4
ется с представлениями о шаманских кольцах, которое интер4
претируется создателями этнокультурных сайтов как сон о мире
(визионерская практика толерантного взаимодействия племен).
Сказители рассказывали, что четыре цвета являются воплоще4
ниями единства всех племен — детей матери Земли. На многих
сайтах указывается, что шаманские кольца символизирует те
знания предыдущих поколений, которые помогают потомкам ус4
танавливать миролюбивые, честные, мудрые взаимодействия. А
цвета позволяют осуществлять гармоническое взаимодействие
разных народов.

Таким образом, нам представляется, что интерес к культуре ко4
ренного населения Северной Америки, пропагандируемый в сис4
теме современной сувенирной индустрии, является одной из форм
привлечения внимания наших современников к проблеме эколо4
гии культуры. Эта проблема тесно связана с рядом вопросов социо4
и этнокультурного характера, в частности с проблемой этническо4
го возрождения, мультикультуризма. Сноловка наряду с другими
символами традиционной индейской культуры «вводится в мир со4
временной культуры постмодерна на волне представлений о пре4
стижности «инаковости», противостояния глобализму как фило4
софии. Настораживающим являются некоторые моменты: воль4
ность толкования и бриколажная технология создания новой ин4
дейской мифологии, а также перелицовка ряда идей, которые были
взяты из традиционной культуры одного народа (чиппевей) и при4
писаны другим (лакота, зуни и др.)

***
Densmore F. Chippewa Customs. BAE.: Government Publishing House,

Smistonian Institution. Bull .86. Washington, 1929.
Hagan H.E. The Plastic Medicine People Circle // Institute of Archetypical

Ethnology. 1992. Newsletter. September.

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



267

В.А. Попов

К ПРОБЛЕМЕ ЭТНИЧЕСКОГО САМОСОЗНАНИЯ:
ЭТНОКУЛЬТУРНАЯ И ЯЗЫКОВАЯ

ИДЕНТИФИКАЦИЯ НАСЕЛЕНИЯ АНГОЛЫ

Современная эпоха, с одной стороны, характеризуется процесса4
ми глобализации (в том числе и на афроконтинентальном уровне), а
с другой стороны — усилением регионализации и этнизации, воз4
рождением и развитием этнических культур. Повсеместно это при4
водит к различным этнотрансформационным процессам и обостре4
ниям — так называемому «взрыву этничности» (национализму,
трайбализму, этношовинизму, сепаратизму, ирредентизму и другим
формам политизации этничности), что выдвигает на первый план
проблему этнического самосознания.

Этническое самосознание подразумевает этническую идентич4
ность и осознание межэтнических различий (этнических границ).
Этническая идентичность, или просто этничность, — это тот ком4
понент этнического сознания, который отражает представление ин4
дивида о себе как о представителе определенной (своей) этничес4
кой общности, т.е. этнической идентификации и межэтнической
дифференциации.

Этническая идентификация (или самоопределение) — непосред4
ственное определение индивидом своей этнической принадлежнос4
ти, причисление себя к конкретной этнической общности (исходя
из противопоставления «мы — они»), и связана она прежде всего с
языковой идентификацией.

Язык, как известно, важнейший признак этноса. Язык и этнос,
как правило, взаимозависимы, и этноним обычно совпадает с линг4
вонимом. По сути, лингвистическая общность — это одно из усло4
вий формирования этноса, связь этноса с языком естественна и ус4
тойчива, поэтому вполне закономерно, что генетические (генеало4
гические) лингвистические классификации широко применяются
и для классификации этнических общностей.

Иными словами, принадлежность к языковой общности являет4
ся основой этнокультурной идентификации, хотя в мире существу4
ет немало этносов, сменивших язык (прежде всего ирландцы, мно4
гие коренные народы Северной Америки и Сибири, в Анголе это,
например, оваквиси, перешедшие на бантусский язык кувале, а так4
же койсанская общность кеде, говорящая теперь на кваньяма).
Т.е. смена языка не всегда ведет к утрате этнической идентично4
сти и исчезновению конкретного этноса (или, другими словами,
признак языка как ведущего этнического определителя уходит
на второй план, а на первый план выступают иные компоненты
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этнической культуры — такие, как конфессия, этноспецифичес4
кая картина мира, этноаксиоматика (этнические ценности), этни4
ческая психология и ментальность, историческая память, мифы
об общих предках и родной земле, традиционное искусство и др.).
Кроме того, этническая идентификация зависит от степени зна4
ния своего родного языка и этнической среды, в которой прохо4
дила первичная и дальнейшая социализация индивида.

В социолингвистике принято различать родной и разговор4
ный языки. Родным считается язык, усваиваемый ребенком в
процессе его социализации и этнизации. Именно в этом качестве
родной язык (native language) наиболее тесно связан с этничес4
ким происхождением. Если же индивид родился в этнически
смешанной семье и живет в полиэтническом коллективе, где
используют несколько языков, то родным языком считается язык
матери (mother tongue, Mutterschprache). Разговорный язык —
это основной язык бытового общения в семье и обществе (язык
образования, производственного коллектива, государственного уч4
реждения и т.д.). В полиэтнической среде преобладает язык либо
более многочисленного этноса, либо этноса, более развитого в
социально4экономическом или культурном отношении, либо эт4
носа, господствующего в политико4административном отноше4
нии; в Анголе таким языком стал португальский.

Если обратиться к ангольской конкретике, то Ангола — госу4
дарство полиэтническое, многоязычное и даже многорасовое. К
тому же для Анголы характерна сложная многоуровневая струк4
тура языковой (язык — диалект — говор) и этнокультурной (су4
пероэтнос — этнос — субэтнос) идентичностей. Так, народы ам4
бунду, баконго и овимбунду, говорящие соответственно на язы4
ках кимбунду, киконго и умбунду, объективно стали мощными
центрами этноязыкового притяжения, но при этом каждая из
этих основных этнических и лингвистических общностей Анго4
лы, как и большинство других, состоит из множества подразде4
лений (от 10 до 20 и более) — так называемых субэтносов, «пле4
мен» и т.д. Например, среди амбунду — это луанго, нгола, унго,
бондо и др., у баконго — вили, йомбе, соронго, каконго, зомбо, у
овимбунду — биено, байлунду, уамбо, селе, мбиу и др.

Иерархия идентичностей создает условия для конструирования
этничности, которая нередко приводит к этнизации политики и ста4
новится средством достижения групповых интересов (своего рода
идеологией элиты для мобилизации «своей» этнической общнос4
ти, как это было с баконго в ФНЛА и овимбунду в УНИТА).

Специфика ангольских этнокультурных процессов заключается
еще и в том, что значительную группу населения составляют лица
смешанного в расовом отношении происхождения — потомки от
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браков португальцев с представительницами коренных негроид4
ных этносов. Это мулаты, или, как их обычно называют, метисы
(кабритуш, мулатуш и кафузуш), говорящие по4португальски.

Среди насущных практических проблем современного анголь4
ского государства — актуализация определения факторов и меха4
низмов сохранения и укрепления или же смены и утраты этноя4
зыковой идентичности (различные варианты этнокультурных и
этнолингвистических ориентаций как отражение интегративных
и дифференцирующих процессов), выявление критерия идентич4
ности, когда группа идентифицирует и сохраняет себя, т.е. грани4
цы «своих» и «чужих». Практика этнических процессов требует
также осмысления взаимодействий этнической самоидентифика4
ции с владением родным языком и этнической вовлеченностью и
осведомленностью о своей этнической культуре.

Следует заметить, что языковая и этнокультурная идентич4
ность зависит от факторов, производных от глобальных процессов
и локальных условий развития. Урбанизация, миграции, разные
уровни включенности в сферы промышленности и предпринима4
тельства, управления и менеджмента, образования и культуры, а
также политика государства (прежде всего меры по сохранению и
развитию языков) оказывают влияние на состояние этничности
населения, в том числе и на вариабельность внутригрупповых раз4
личий уровня развития этнокультурной идентичности, которая,
будучи неотъемлемой частью общей социальной идентичности,
сосуществует с другими ее формами — расовой, конфессиональ4
ной, профессиональной, но прежде всего с гражданской (государ4
ственной, или национальной в западно4европейском понимании
этого явления) и территориальной, когда, например, представи4
тель народа амбунду осознает себя и ангольцем и африканцем.

А.М. Решетов

С.П. ТОЛСТОВ И Д.К. ЗЕЛЕНИН:
К ИСТОРИИ ИХ СПОРА ОБ УЧАСТИИ ФИННОВ

В ОБРАЗОВАНИИ ВЕЛИКОРУССКОЙ НАРОДНОСТИ

Работа выполнена при финансовой поддержке РГНФ,
грант 06–01–00598а

Начало открытого спора С.П. Толстова и Д.К. Зеленина по воп4
росу участия финнов в формировании великорусской народности,
как представляется, следует датировать 1929 г., когда они в апре4
ле 1929 г. на совещании этнографов Ленинграда и Москвы одно4
временно изложили свои взгляды по этому поводу.
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К этому времени Дмитрий Константинович Зеленин (1878–
1954) был хорошо известен своими трудами и занимал видное
положение в отечественной науке [Решетов 2004]. В 1925 г. он,
переехав из Харькова, возглавил на этнографическом отделении
географического факультета ЛГУ восточнославянский цикл, был
избран членом4корреспондентом АН СССР, а в 1926 г. стал науч4
ным сотрудником первого разряда МАЭ. К этому времени он уже
был автором фундаментального труда «Восточнославянская этног4
рафия», изданного в Германии на немецком языке. К теме «При4
нимали ли финны участие в образовании великорусской народно4
сти» на протяжении своей жизни Д.К. Зеленин обращался нео4
днократно. Впервые как проблему он стал разрабатывать ее еще в
Харькове, выступив там с докладом. 23 ноября 1925 г. уже в
Ленинграде в ЛОИКФУН’е он вернулся к этой проблеме, а в 1929
г. в первом выпуске сборника этого общества опубликовал статью
[Зеленин 1929]. Он особенно протестовал против положения гла4
вы марксистского направления в советской исторической науке
акад. Н.М. Покровского, утверждавшего наличие в великорус4
ской народности 80 % примеси финской крови.

С.П. Толстов (1907–1976) [Рапопорт, Семенов 2004] к этому вре4
мени был еще студентом физико4математического факультета МГУ,
где его наставниками были Б.А. Куфтин, В.В. Бунак и Б.С. Жуков.
Одновременно он работал: с 1926 г. заведовал этнологическим по4
дотделом Московского Государственного Музея Центрально4Про4
мышленной области, где директором трудился В.В. Богданов, а с
1929 г. состоял научным сотрудником отдела народов Поволжья
Центрального Музея народоведения, принимая самое активное уча4
стие в их экспозиционной, экспедиционной и научной деятельнос4
ти. В 1927 г. в журнале «Этнография» увидела свет его первая науч4
ная работа «Русские крестьянские постройки», в которой молодой
автор критически оценивал прежние классификации русского на4
родного жилища и предложил свою. В 1928 г. Сергей Толстов
(ему исполнился всего 21 год!) на основе собственных полевых
этнографических материалов издал небольшую книжечку в 34
страницы о народах Центрально4Промышленной области, кото4
рую он щедро раздаривал друзьям и посылал с учтиво4вежливы4
ми посвящениями ведущим этнографам. Экземпляр этой книги
получил и Д.К. Зеленин [Толстов 1928; экземпляр ее с дарствен4
ной надписью автора Д. К. Зеленину хранится в Санкт4Петербур4
гском филиале Архива РАН (ф. 849, оп. 3, д. 525)].

Конечно, С.П. Толстов проявлял в те годы большую обществен4
но4политическую активность, но, как можно предполагать с уве4
ренностью, не всеми признаваемую достаточной. Об этом свиде4
тельствует документ, недавно обнаруженный мною в архиве ле4
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нинградского этнографа А.Г. Данилина. Его московская коррес4
пондентка некая Юля (личность установить не удалось) в приват4
ном письме от 19 декабря 1928 г. Андрею Данилину писала: «О
Толстове я должна тебя расспросить. Сейчас поставлен вопрос об
его исключении из комсомола за смычку с чуждым элементом —
с профессорами и научными работниками. Отсюда отрыв от ком4
сомола и проведение чуждой классовой линии. От тебя я хотела
узнать, как он держится, как он проявляет себя как комсомолец
в научных кругах вне университета. Ты работник его специально4
сти! Ты встречаешься с ним в этой области чаще, чем мы. Видишь
ли, я заинтересована в объектив[ном] подходе к нему. Но, Анд4
рей, вот это все должно быть между нами. Ты понимаешь, конеч4
но, серьезность этого вопроса. Ведь только с тобой я говорю об
этом» [Личный архив А.Г. Данилина. Благодарю его дочь Л.А.
Данилину за возможность ознакомиться с ним]. Из ответа А. Да4
нилина Юле: «О Т[олстове] обидно, что ты раньше мне не написа4
ла. Когда он был здесь, я откровенно ему рассказал о планах
левой части молодежи, о борьбе с профессурой и т.д. Внешне он
ничем не показ[ал] своего разложения. Безусловно, он талантлив,
и профессура, конечно, постаралась вовлечь его в орбиту своего
влияния. Но об этом погов[орим] при встрече, буду в Москве 27–
30» [Там же]. В конце декабря 1928 г. в Москве проходила Все4
союзная конференция историков4марксистов. 28 декабря А.Г. Да4
нилин записал в своем дневнике: «С утра сегодня на конферен4
ции. Речь Покровского и особенно тезисы доклада Аптекаря
«Марксизм и этнография» надолго заставили меня размышлять
об этнографии и ее отношении к диалектич[ескому] методу. По4
слушаем сам доклад. Толстов сказал мне, что этот Аптекарь на4
зывает, не стесняясь, Богораза «дурак», что доклад этот Апт[е4
карь] уже делал в Об[щест]ве историков4марксистов с очень по4
верхностными доводами. Ещё раз послушаем самого, сравним с
тем, что известно от самого Богораза и Чернякова» [Там же].

Приведенные материалы позволяют в какой4то мере понять
атмосферу, складывающуюся вокруг С.П. Толстова на рубеже
1928–1929 гг., а также позицию его самого. Как можно пред4
ставить, С.П. Толстову удалось уйти от разбирательства и воз4
можного наказания. Он не принимал участия в критике своих
учителей — репрессированных Б.С. Жукова и Б.А. Куфтина, а
перевелся в 1929 г. на историко4этнологический факультет МГУ,
который и закончил в 1930 г. Однако следует признать, что скла4
дывавшаяся обстановка как вокруг него, так и в науке вообще
заставляла С.П. Толстова делать определенные выводы и прини4
мать принципиальные решения. Если на конференции 1928 г. он
выступал в союзе с этнографами старшего поколения, то уже ме4

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



272

нее чем через полгода он стал яростным критиком «буржуазных
элементов».

На совещании этнографов Ленинграда и Москвы в апреле 1929
г. как активист уже сам С.П. Толстов выступал с докладом «Зада4
чи этнологии в социалистическом строительстве» [Стенограмма со4
вещания этнографов Ленинграда и Москвы 05.04.1929 —
11.04.1929 // Архив МАЭ РАН, ф. К–1, оп. 3, д. 7, а также Я. [Кош4
кин] и Н. М[аторин] Совещание этнографов Ленинграда и Москвы
(5/IV — 11/IV 1929 г.) // Этнография. 1929. № 2. С. 110–144].
Не называя имени Д.К. Зеленина, докладчик говорил о наличии
среди советских этнографов ученых, недоучитывающих роль фин4
ского компонента в формировании русских, что является, по его
мнению, замаскированным великорусским, славянским шовиниз4
мом. Не подыгрывал ли здесь С.П. Толстов Н.М. Покровскому?
Д.К. Зеленин принял участие в прениях по докладу. Поддержав
тезис об участии советских этнографов в социалистическом стро4
ительстве, он категорически не согласился с обвинениями рус4
ской этнографии в шовинизме. Он подчеркивал, что русская куль4
тура полна чуждых элементов, что чистой национальной куль4
туры вообще нет. С.А. Токарев, оценивая позицию С.П. Толсто4
ва на совещании, записал в своем дневнике: «Толстов как будто
решительно «отмарксизировался» от Куфтина» [Токарев 1995:
161]. Уже и от Б.А. Куфтина, не только от Д.К. Зеленина.

В 1930 г. С.П. Толстов уже на страницах журнала «Этнография»
вновь выступил с резкой критикой концепции Д.К. Зеленина [Тол4
стов 1930]. Их принципиальные расхождения сводились к следую4
щему. Д.К. Зеленин признавал участие финнов в формировании ве4
ликорусской народности на начальных ее этапах, С.П. Толстов ут4
верждал, что основной финский компонент вошел в нее уже после ее
формирования.

Казалось бы, это чисто научный спор. Но С.П. Толстов в недопу4
стимо резкой в научной среде, даже в разнузданной форме высту4
пил с откровенно политизированными обвинениями. По его мне4
нию, статья Д.К. Зеленина играла на руку врагам социалистичес4
кого строительства, а потому призывал вскрыть «реакционную
сущность высказывания проф. Зеленина», дать им со стороны
марксисткой науки жестокий отпор.

Едва ли такое поведение С.П. Толстова правомерно рассмат4
ривать как поведение «молодого ученого4честолюбца», хотя, не4
сомненно, честолюбивые амбиции здесь совершенно очевидны.
Его позиции следует рассматривать в контексте общей ситуации
в стране на рубеже 20–304х гг. После утверждения новой обще4
ственно4политической и социально4экономической формации
наступил этап «коренного перелома» идеологии в среде интел4
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лигенции, научных работников, борьбы за утверждения маркси4
стского мировоззрения. Ученые старшего поколения понимали,
что пришла новая эпоха, и они пытались понять новую идеоло4
гию, овладеть ею. Однако отношение к старой профессуре среди
марксистов и молодежи, овладевающей марксизмом, было нео4
динаковым. Такую ситуацию можно было видеть не только в
СССР в 20–304е гг., но и во многих других странах на протяже4
нии XX в., когда в стране менялся политический и экономичес4
кий строй. Попытка применения марксистского метода содержа4
лась, например, в докладе В.Г. Богораза «О применении маркси4
стского метода к изучению этнографических явлений», с кото4
рым он выступил в январе 1930 г. в этнографической секции
Общества историков4марксистов. Но вместо внимательного, ува4
жительного отношения к позиции старого профессора молодые
рьяные марксисты, среди которых был и С.П. Толстов, возглав4
ляемые В.Б. Аптекарем, безжалостно громили его. Но среди мар4
ксистов были и значительно более умеренные, с трезвой, разум4
ной позицией. Так, на Совещании 1929 г. Я.П. Кошкин говорил о
том же проф. В.Г. Богоразе: «Владимир Германович — очень ин4
тересный профессор. Он глубже нас всех вместе взятых. Когда он
написал свою «Этногеографию», он сказал: я сделал первый шаг
к марксизму. Скажите, хорошо это или нет. Я посмотрел и ска4
зал. Успехов почти никаких нет, на марксистском фронте. Влади4
мир Германович не обиделся, потому что он себе отчетливо и ясно
представляет, что то дело, которое он делает, и то место, которое
он занимает, достаточно почетно и необходимо для нашего госу4
дарственного строительства и для внедрения марксистских идей в
этнографическую науку» [Стенограмма Совещания этнографов
Ленинграда и Москвы 05.04.1929 — 11.04.1929 // Архив МАЭ
РАН, ф. К–I, оп. 3, д. 7. С. 534]. Такой же взвешенной позиции
придерживался и Н.М. Маторин. Умеренное крыло было и среди
молодых этнографов, познававших марксизм.

Заключая тему, не могу не отметить, что еще одну попытку
разгрома концепции Д.К. Зеленина С.П. Толстов предпринял в
роковом 1937 г., но, к счастью, она не имела последствий. По4
зднее при жизни С.П. Толстова в написанных о нем статьях эта
история спора двух ученых уже не упоминалась [Жданко, Рапо4
порт, Чебоксаров 1967; Жданко, Итина 1977].

***
Жданко Т.А., Рапопорт Ю.А., Чебоксаров Н.Н. Сергей Павлович Тол4

стов (к 604летию со дня рождения) // СЭ. 1967. № 1. С. 130–138.
Жданко Т.А., Итина М.А. Сергей Павлович Толстов // СЭ. 1977. № 2.

С. 3–14.
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А.Ю. Синицын

О ЯПОНСКИХ ЧАСАХ МАКУРА�ДОКЭЙ
ИЗ КОЛЛЕКЦИИ И.Ф. ВАН ОВЕРМЕЕРА ФИШЕРА

В японском собрании МАЭ РАН представлено несколько традици4
онных японских часов ва8докэй («японские часы»). Одно из этих уст4
ройств — часы макура8докэй («часы у изголовья»), числящиеся под
инвентарным номером 13–1, восходят к коллекции известного голлан4
дского собирателя Иоганна Фредерика ван Овермеера Фишера. И.Ф.
ван Овермеер Фишер (1800–1848), служащий голландской Ост4Индс4
кой компании, собрал свою обширную (свыше 1200 экспонатов) кол4
лекцию в 1820–1829 гг. во время пребывания в голландской фактории
на о. Дэдзима. В 1838 и 1841 гг. часть своей коллекции он отправил в
Россию на имя императора Николая I. В ней было немало интересней4
ших экспонатов, включая картины известных японских художников
конца XVIII — начала XIX в., аксессуары гражданского и военного
самурайского костюма, культовые принадлежности, предметы быта,
макеты японских кораблей и многие другие раритеты. Особый инте4
рес среди этих предметов представляли традиционные японские часы
работы «императорского часовщика Jezсo» в стеклянном футляре
(Опись коллекции № 13 МАЭ РАН, л. 22). Безусловно, такие часы зас4
луживали специального изучения, однако при попытке найти их в
фондах выяснилось, что по музейным документам (имеются в виду
результаты проверки фондов 1982 г.) часы считаются утраченными;
на месте их хранения была обнаружена лишь деревянная деталь —
фрагмент футляра. Осталось также описание этих часов на француз4
ском языке, сделанное самим Овермеером Фишером в сопроводи4
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тельном письме (Опись коллекции № 13 МАЭ РАН, л. 23) со схемой
циферблата.

Ниже приводится перевод этого описания:
«Часы работы императорского часовщика Jezco (В описи Овер4

меера Фишера от 1842 г. часы обозначены под номером 3 и названы
«походными часами» — «pendule travaillée»; в описи 1918 г. — «ви4
сячими стенными часами», № 13–2 (л. 2); в описи 1939 г. — «каби4
нетными бронзовыми, старинной работы», № 13–1 (л. 2).

Не приходится доказывать, что японцы — довольно хорошие
астрономы и умеют определять время года и деление времени; что
же касается часового мастерства, то надо признать, что это
мастерство, как вообще большинство других механических ре8
месел, еще далеко не совершенны.

Как стенные часы, так и карманные еще мало употребля8
ются японцами. Первые, хотя и местного изделия, очень дороги;
а карманные часы, большими любителями которых они явля8
ются, им доставляются из Европы, и их считают предметом
роскоши, и потому их носят лишь лица с высоким обществен8
ным положением.

Изображенные здесь стенные часы заслуживают некоторого
внимания, хотя бы благодаря тому старанию, с которым они изго8
товлены, и стремлению к точности, которую японцы ценят в ве8
щах, изготовленных механическим способом...

Несмотря на очевидность того факта, что прогресс в области
механики мог бы привести к изобилию, государство считает вред8
ными те все потребности, которые не могут быть удовлетворены
продуктами сугубо ручного труда. Япония — это страна, где нет
рынков, а все производимые продукты потребляются самими же
японцами. Государство же заботится лишь о поддержании поряд8
ка и мира среди столь огромного населения. Хотя такая система и
кажется противоречащей общественным интересам и даже често8
любию человеческого рода, все же, по моему мнению, полезное дей8
ствие ее достаточно доказано, по крайней мере — для этого наро8
да, не нарушаемым миром, который они сохранили уже в течение
двух столетий.

Несколько декретов, изданных против роскоши и поддержи8
вающих ручной труд и старательность, постоянно служили пре8
досторожностью; с этой точки зрения понятно, почему этот
народ — и отнюдь не из8за легкомысленного пренебрежения соб8
ственными интересами — отвергает блага цивилизации и не
ценит прогресса в искусстве и науках, созданных в европейских
странах.

На циферблате японских стенных часов, в противополож8
ность европейской системе, мы видим, что круг с цифрами дви8
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жется вокруг стрелки, причем последняя остается в вертикаль8
ном положении, показывая час, который бьет. Круг делает пол8
ный оборот в течение 24 часов, и, хотя ради удобства и пользу8
ются цифрами для обозначения часов, последние, собственно,
называются по 12 знакам зодиака, так что каждый такой знак
соответствует двум часам нашего времяисчисления.

Их дни разделены на две части, но неравные, потому что часы
должны показывать шесть часов с наступлением дня или ночи или
с восходом и закатом солнца. Таким образом, стенные часы толь8
ко тогда совпадают с солнечным временем, когда их проверяют, что
обычно делается четыре раза в год.

Я не мог получить достаточного объяснения этой системы;
очень странно, что [числа на циферблате] начинаются с 9, счи8
тая затем назад до 48х, что составляет половину круга; то же
происходит и со второй половиной, так что цифры 1, 2, 3 вообще
не входят в счет. Нарисованный ниже круг дает еще некоторое
пояснение циферблата описанных выше часов. При этом цифра
9 совпадает с 12 на наших часах...»

Следует отметить, что японская цифра   (девять) на цифербла4
те часов соответствует не двенадцати, как пишет Овермеер Фи4
шер, а одиннадцати. Примечательно, что цифры от 9 до 4 выбра4
ны не случайно, а в соответствии с японской традицией, когда
время отбивалось ударами в колокол в буддийских храмах. Зас4
луживает внимания и замечание капитана В.М. Головнина, по4
знакомившегося с японской системой отсчета времени в период
нахождения в плену на о. Хоккайдо в 1811–1813 гг.

«Японцы разделяют сутки на 12 часов и считают 6 часов днев8
ных или от восхождения до захождения солнца, и столько же ноч8
ных, то есть от захождения до восхождения. Следовательно, часы
их неравны: когда день длиннее ночи, то и часы дневные более, и
тому противное. Для меры времени употребляют они небольшой
деревянный брусок, намазанный сверху глиной и выбеленный; в
глине проведен узенький желобок, в который насыпается порошок
какой8то травы, который горит весьма медленно, а по сторонам
желобка в известных делениях сделаны дырочки, в кои втыкается
гвоздик. Подле дырочек назначена длина часов дневных и ночных в
течение шести месяцев от весеннего до осеннего равноденствия;
часы сии в другие шесть месяцев будут уже ночные дневными и
обратно. Итак, японские часовые, сыскав длину дневного часа в
известное время, замечают ее гвоздиками и, насыпав в желобок
порошку, зажигают с полудня и, таким образом, горением травы
меряют время. Брусок сей японцы хранят в закрытом ящике и
стараются держать в сухом месте, но со всем тем мокрая или
сухая погода имеет большое действие над их часами.

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



277

Сутки они начинают считать с полуночи, в которое время
бьют в колокол девять раз, ударив прежде три раза для возвеще8
ния, что часы будут бить; то же делают они всякий раз, когда
бьют часы. По прошествии часу после полуночи бьют восемь
часов, потом — семь, а при восхождении солнца шесть, после
чего — пять, там четыре, а в полдень — опять девять. В час
пополудни — восемь, в два часа пополудни — семь, при заходе
солнца — шесть, потом — пять, и, наконец, четыре, а после
полуночи начинаются новые сутки.

Японцы бьют в часы таким образом: сначала ударят раз в
колокол, потом, минуты через полторы, два раза — один вдруг
после другого; сии три удара возвещают, что часы будут бить,
или, так сказать, говорят: слушай! Потом, минуты через пол8
торы, начинают бить часы, удар после удара секунд через 15, но
последние два удара вдруг один после другого, как бы тем озна8
чали: полно считать!» [Головнин 1972: 215].

Поиск часов из коллекции Овермеера Фишера под номером
13–1 результатов не дал. Однако было выявлено наличие сразу
двух японских механических часов, соответствующих описанию
Овермеера Фишера, но числящихся под совершенно иными но4
мерами: 1080–68 и 1080–68/2. Обнаружилось и вопиющее несо4
ответствие предметов и музейных документов: в описи коллек4
ции № 1080 под номером 1080–68 числились китайские «сол4
нечные часы» (коллекция № 1080 поступила в 1908 г. от полков4
ника Новицкого, регистрировал в том же 1907 г. Б. Адлер) и
давалось следующее их описание: «Солнечные часы. На деревян4
ном диске (6 см диаметр) наклеен бумажный циферблат с китай4
ским иероглифическим компасом. Цифры на циферблате римс4
кие». Это описание совершенно не соответствует часам, числя4
щимся под указанным номером. Номера 1080–68/2 в описи вооб4
ще не было. Получается, что в период между 19394м г., когда
была сделана последняя русскоязычная версия описи № 13, под4
твердившая наличие часов, и 19824м г., когда было отмечено их
отсутствие на месте хранения, была нарушена топография фон4
дов, и неизвестный сотрудник МАЭ ошибочно нанес на часы япон4
ского происхождения не соответствующие им номера китайской
коллекции.

Таким образом, были обнаружены двое почти одинаковых ча4
сов макура8докэй, зарегистрированных под ошибочным номером.
На настоящий момент источник поступления этих предметов не
установлен. Те часы, что числятся под номером 1080–68/2, более
всего соответствуют описанию Фишера и описям 1918 и 1939 гг.,
ибо снабжены упомянутым в описях футляром. Футляр с дере4
вянным каркасом и стеклянными стенками — обычный аксессу4
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ар японских часов такого типа; стекло в Японии в период Эдо
считалось материалом драгоценным; его производили в очень ог4
раниченных количествах мастера в Нагасаки и Сацума или им4
портировали из Голландии. В.М. Головнин в своей книге приво4
дил пример, что голландские резиденты фактории Дэдзима в На4
гасаки, оставшись без средств к существованию во время наполе4
оновских войн, жили за счет продажи оконных стекол со своих
домов [Головнин 1972: 263].

Состояние обоих часов желает лучшего; часы № 1080–68 весьма
пострадали от коррозии; № 1080–68/2 — тоже, но в меньшей
степени; футляр рассохся и развалился на отдельные части, кото4
рые в настоящий момент связаны шпагатом (за счет которого
футляр сохраняет форму). Как уже отмечалось, оба предмета по4
чти не отличаются друг от друга как размерами, так дизайном и
явно представляют работу одной мастерской или даже одного ма4
стера. Корпус часов сделан из золоченой бронзы (или медного
сплава, похожего на бронзу с содержанием золота); установлен на
деревянную основу с ящичком для заводного ключа (в случае 1080–
68 и ящичек, и ключ утрачены). Корпус прямоугольной формы
(напоминающий традиционный японский домик), с четырьмя то4
чеными балясинками, соединяющими верхнюю и нижнюю плас4
тины корпуса («крышу» и «пол»); над корпусом, наподобие «ба4
шенки», установлен колокольчик из белого металла (возможно
— серебросодержащего сплава), формой напоминающий хоккей4
ную шайбу. На «фасаде» часов имеется круглый циферблат с япон4
скими цифрами (в точном соответствии со схемой Овермеера Фи4
шера) и ажурной стрелкой, направленной кверху. Стрелка всегда
неподвижна, движется же сам циферблат, причем против часовой
стрелки. Вокруг циферблата имеется выгравированная виньетка
(мотив ботан8то каракуса — «пионы и «китайская трава»); по4
добная же гравировка имеется и на задней стенке часов. На обоих
часах виньетки очень похожи, но имеются небольшие различия.

Кроме циферблата, на лицевой стороне в верхней части слева
и справа вырезаны два маленьких квадратных окошка. Левое окош4
ко показывает иероглифы, обозначающие циклических животных
(каждый час суток обозначен своим животным; так, на часах 1080–
68/2 в окошке ясно виден иероглиф    тори — циклический знак
часа курицы); назначение правого окна непонятно (на часах
№ 1080–68/2 в этом окошке виден иероглиф –  ман — «десять
тысяч», на 1080–68 знак уничтожен коррозией). Назначение окош4
ка можно было бы понять, если бы был доступ ко всему ряду
знаков, которые в нем должны появляться, однако механизм обо4
их часов не функционирует. Можно также сказать, что циферб4
лат на таких часах избыточен: его показание «дублируется» зна4

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



279

ком циклического животного, соответствующего изображаемому
часу. Минуты и секунды такие часы не отмеряют.

В настоящее время мало кто из японцев способен определять
время по таким часам, ибо Япония перешла на Григорианский
календарь с 1 января 1873 г. и коренным образом изменился не
только циферблат часов, но и сама система отсчета времени. Тра4
диционная же японская система отсчета времени была заимство4
вана из Китая в период Асука (593–710) и основана на древних
даоских представлениях, т.е. на философии «Великого предела»
(тайкёку), взаимодействии Светлого (ян) и Тёмного (инь) начал
(известного в Японии как ом8мё:8до: — «путь Инь и Ян») и т.н.
системы «десять небесных стволов и двенадцать ветвей» дзиккан
дзю:ниси. Десять стволов — это пять первоэлементов (синее дере4
во, красный огонь, желтая земля, белый металл, черная земля),
каждый из которых имеет «старшую» (ян) и «младшую» (инь)
части. Двенадцать циклических животных — это мышь, корова,
тигр, заяц, дракон, змея, лошадь, овца, обезьяна, курица, собака
и свинья. Эти животные также делятся на «старших» и «млад4
ших», создавая шесть пар. Например, «красная огненная мышь»
и «красноватая огненная корова», «желтый земляной дракон» и
«желтоватая земляная свинья». Таким образом, 604летний цикл
начинается с «синей деревянной мыши» и заканчивается «черно4
ватой водяной свиньей». В традиционном японском календаре 2007
год является 244м по счету годом 604летнего цикла, а именно
годом «красноватой огненной свиньи».

Символика двенадцати циклических животных использовалась
и для обозначения времени суток, делившихся на двенадцать рав4
ных интервалов токи (час); каждому из них соответствовало одно
из двенадцати животных. Токи делится на две хантоки — сё:хан8
токи (первая половина часа) и сэйхантоки (вторая половина). Каж4
дый хантоки делится на восемь коку (7,5 мин.); каждый коку — на
15 фун (30 сек.); каждый фун — на 60 бё (0,5 сек.) [Маркарьян, Мо4
лодякова 1990: 31–34]. Как отмечалось выше, длительность каждо4
го часа суток колебалась в зависимости от времени суток и сезона:
сутки отмерялись от восхода солнца до следующего восхода, поэто4
му ночные и дневные часы летом и зимой были неравными. Так
что Овермеер Фишер был совершенно прав, когда говорил, что
японские механические часы в быту были вещью ненужной, ибо
правильно показывали время только дважды в год — во время
весеннего и летнего равноденствий.

В МАЭ представлен и еще один вид традиционных японских
часов —     сякудокэй («часы длиной в 1 сяку») — висячие
стенные часы с инвентарным номером 681–7. Собиратель и обсто4
ятельства поступления этих часов неизвестны, однако судя по но4
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меру коллекции поступление относится к XIX в., причем к перио4
ду до 1868 г. Эти часы весьма отличаются от макура8докэй. Они
представляют собой длинный прямоугольный деревянный корпус,
полый внутри. Часы снабжены сразу двумя механизмами. Пер4
вый находится на специальной полочке над корпусом. Второй ме4
ханизм находится ниже, внутри полого корпуса, и соединен с пер4
вым кордом (струна сямисэна, в настоящее время оборванная).
На этих часах отсутствуют привычные нам стрелка и круглый
циферблат, вместо которого имеется бронзовая планка с деления4
ми (как на безмене). Деления помечены фигурными бронзовыми
бляшками с японскими цифрами в следующем порядке (сверху
вниз): 5, 4, 9, 8, 7, 6, 5, 4, 9, 8, 7, 6. Между бляшками с цифрами
— планочки меньшего размера, отмечающие хантоки. Выше цифр
— бляшка с иероглифом   татэру, отмечающим, по4видимому,
конечную точку, после которой часы надо снова приводить в дей4
ствие на следующие сутки. Понять, как это делается, можно бла4
годаря тому, что часы очень легко разбираются. Планка с цифра4
ми снимается, второй механизм отводится в предельно низкое
положение. После завода он начинает подтягиваться верхним ме4
ханизмом, медленно наматывающим корд на катушку. Второй
механизм, проходя под планкой с цифрами, задевает специаль4
ным зубчиком отходящие от бляшек пластинки, благодаря чему
отбивается время, а сама бляшка смещается; самая верхняя из
смещенных бляшек указывает текущий час. В нижней части кор4
пуса имеется выдвижная полочка с бронзовым ключиком для заво4
да механизмов. Представляется, что часы такой системы были сколь
оригинальны, столь и неудобны в эксплуатации, ибо, чтобы привес4
ти их в «рабочее» состояние, приходилось совершать довольно мно4
го действий (снять часы со стены, снять боковые планки, сместить
второй механизм до упора вниз, вынуть ключик, завести механизм,
убрать ключик на место, привести сместившиеся бляшки с цифра4
ми и боковые планки в исходное положение, повесить часы на сте4
ну). Тем не менее сяку8докэй были довольно распространены в пери4
од Эдо и ныне украшают японские коллекции многих музеев мира
[Такахаси Миико: 23].

***
Головнин В.М. Записки флота капитана Головнина о приключениях

его в плену у японцев в 1811, 1812 и 1813 годах. Хабаровск, 1972.
Маркарьян С.Б., Молодякова Э.В. Праздники Японии. М., 1990.
Такахаси Миико. Эдо дзидай катарогу. Яма4то кэйкокуся. Токио, б.г.

(                                                          ).

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



281

О.Б. Степанова

ПРЕДСТАВЛЕНИЯ О БЕСТЕЛЕСНОЙ И НЕМАТЕРИАЛЬНОЙ
ДУШЕ В ТРАДИЦИОННОМ МИРОВОЗЗРЕНИИ СЕЛЬКУПОВ

Так исторически сложилось, что в традиционной культуре сель4
купов понятие жизненного начала, осуществляющего круговорот
жизни в мироздании, принято обозначать наряду с селькупскими
терминами русским словом «душа». Согласно традиционным пред4
ставлениям селькупов о жизненном начале — душе, человек после
смерти изменялся: превращался в дерево, икринку, медведя, бабоч4
ку, камень, жука4паука, птицу, становился антропоморфным урод4
цем (чудовищем или человеком с каким4то «ущербом»). Все это
были формы инобытийного состояния человека, формы его жиз4
ненного начала (души), совершающего путешествие по кругу жиз4
ни. По возвращению на землю превращения души происходили в
обратном порядке. И в земном и в потустороннем мире душа пред4
ставлялась телесной. На «том свете» она имела не только форму и
образ: души4духи жили как на земле, ели, пили, охотились, ло4
вили рыбу, «плодились как ягоды», «боролись», страдали, боле4
ли и умирали. Или просто росли, как дерево. Суть идеи о непре4
рывности бытия в данном случае можно определить как телесные
метаморфозы, превращения телесной души — жизненного нача4
ла. Русский термин «душа» для обозначения этого телесного жиз4
ненного начала крайне неудачен, но он «имеет место быть», им
давно и привычно пользуются носители традиционного мировоз4
зрения.

Тем же русским термином «душа» селькупы обозначают адек4
ватное ему понятие бестелесной нематериальной души, соответ4
ствующей другому, тоже очень обширному пласту традиционных
представлений — вере в нематериальность души, в способность
души покидать тело, существовать в инобытии в бестелесном со4
стоянии или переселяться в иное тело. Как нам кажется, эти пред4
ставления возникли позже первых и на их основе. Возможно, по4
явление представлений о бестелесной, «эфирной» душе связано с
влиянием христианизации.

Во всем объеме анализируемых представлений сведений о не4
материальной по своей сути душе много. «Душа (ильсат) умер4
шего после смерти сразу поднимется наверх и потом в течение
трех дней будет бродить около своего жилища, посещать все мес4
та, где протекала его жизнь» [Прокофьева 1977: 70; 1976: 121].
«На седьмой день, когда душа ильсат покидает медвежий череп,
его извлекают из сыткы и варят в котле» [Головнев 1995: 235].
«По представлению тымских селькупов, умирает только тело че4
ловека (wандж), а душа (кувей) отделяется от человека и продол4
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жает жить, она переселяется в подземный мир» [Ураев 1994: 83].
Если покойник недоволен чем4нибудь, то душа его ходит несколь4
ко дней вокруг дома и может вредить семье и иногда даже взять
к себе одного из членов [Там же: 83–84]. «Душа человека после
смерти сразу подымается вверх, где пребывает до заката солнца.
Когда солнце садится, душа тоже опускается и уходит в подзем4
ный мир» [АМАЭ Прокофьев. Ф. 6, оп.1, ед.хр. 12, л. 28]. Душа4
дыхание умершего ребенка через дырочку, сделанную в коже бубна
шамана4родственника, залетала в бубен и там оставалась жить
[Прокофьева 1949: 352].

Именно такая «платоническая», нематериальная душа могла
переселяться или быть переселена из одного человеческого тела в
другое. «Иногда для успешного лечения требовалась значитель4
ная жертва, например чья4то душа, — по рассказам, за душу
отца требовалась душа ребенка. В таком случае, если отец по4
правлялся, то ребенок умирал» [Мифология 2004: 169]. «Если
умирать старый не хочет, а маленький болеет, то старый выздо4
равливает, а ребенок умирает. Раньше маленьким не дорожили»
[Тучкова 1996: 88]. В селе Красноселькуп мы слышали рассказ о
том, как некая «знающая» старуха, вызванная к больной девоч4
ке, вылечила девочку, отдав ей душу, отнятую у ее подруги, пос4
ле чего эта подруга заболела и умерла (ПМА). Г.И. Пелих записа4
ла у селькупов историю о переселении души отца к больному сыну:

«Селькупы рассказывают, что сильные шаманы могут пересе4
лять человеческую душу из одного человеческого тела в другое.
Тазовские селькупы из Фарково рассказывают случай, когда один
старик, чтобы спасти своего тяжелобольного сына, попросил ша4
мана: “Отдай моему сыну мою душу. Пусть лучше я умру, а сын
будет жить”. Шаман сделал маленькую фигурку из светлого же4
леза. Вселил в нее душу старика. Тот сразу умер. А шаман пере4
дал фигурку куай его сыну. Велел повесить себе на грудь. Сын
старика поправился и всю жизнь носил на груди куай. Это было
очень давно. Уже и сын старика состарился и умер спокойно сво4
ей смертью, лишь куай осталась. Селькупы охотно показали ее
нам. Это было небольшое (4 см) изображение с короткими обруб4
ками вместо рук. Селькупы обращаются с ним с чрезвычайной
осторожностью, веря, что в ней заключена живая человеческая
душа. Фигурку куай заворачивали в пестрые тряпки и клали в
сумку из оленьего меха. Вместе с ней (для охраны) клали утиные
носы, челюсти зайца, металлическое изображение ящерицы, мед4
ные бляхи, цепочку, колокольчик» [Пелих 1998: 55].

Но рассмотрим не имеющую телесности душу поближе.
Нематериальная сущность обнаруживается (имеется) у тех об4

разов души, которые одновременно проявляют себя как образы
души телесной. Противоположные, и материальные, и немате4
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риальные качества, противоречиво сосуществуют во всех обра4
зах жизненного начала. Например, душа ильсат во сне может
покидать ненадолго тело человека. Она может уйти сама, чтобы
побывать в промысловых угодьях или навестить как живых, так
и умерших родственников, и тогда она рискует заблудиться и не
найти дорогу обратно, во время этих «прогулок» ее могут «оста4
вить у себя» умершие родные или могут украсть злые лозы. Если
душа ильсат будет долго отсутствовать, человека ждет тяжелая
болезнь и он умирает [Прокофьева 1976: 120–121]. В данном
описании душа проявляет себя как нематериальная, невидимая,
«телепатическая». В другом случае та же душа ильсат, поки4
нувшая тело хозяина, имеет вид рыбьей икринки и является
точной копией человека, т.е. проявляет себя как материальная
субстанция: «Чтобы узнать, не хочет ли умерший забрать с со4
бой чью4нибудь душу (ильсат), в чуме около покойника ставили
чашку чая, хлеб, рыбу и оставляли его наедине с шаманом. Шаман
сидел, отвернувшись от умершего и угощения, и ждал, не при4
дет ли чья4либо ильсат угоститься около умершего, это значило
— умерший позвал ее к себе. Если ильсат приходила, шаман
бледнел, трясся, вглядывался, стараясь узнать, чья это душа, а
так как ильсат человека имела все черты внешнего сходства с
тем, кому она принадлежала, то шаман точно узнавал, чью иль8
сат уводит с собой умерший, а значит, кому грозит опасность
смертельной болезни. Шаман немедленно объявлял это тому че4
ловеку, чья ильсат приходила угощаться к мертвому. Если этот
человек шаману верил, он просил шамана вернуть ему его иль8
сат. Шаман камлал над умершим. “Увидев” у него украденную
ильсат живого человека, шаман ударял по покойнику развил4
кой на конце стрелы, и ильсат застревала в этой развилке в
виде икринки. Шаман клал эту икринку на голову человека,
кому ильсат принадлежала, и взмахами колотушки над головой
водворял ильсат назад в тело ее хозяина. Человек при этом “об4
мирал”, терял сознание, но жизнь его была спасена» [Прокофье4
ва 1976: 123–124]. Ильсат материальна — «она ест и пьет» [Там
же: 121].

Часто «беглая» душа мыслилась в облике гусеницы, личинки:
«Как померла и весь черный стал... и так лежал. Потом опять сел
и в руке поймал иль душу, я сам видел, маленький такой, белый,
шевелится. Он его себе в рот взял и ушел, и он опять стал шама4
нить; опять живой человек стал» [АМАЭ Прокофьев Ф. 6, оп. 1,
ед.хр. 5, л. 45]. «Душа может, выйдя из живого человека, мате4
риализоваться, превратившись в большое насекомое с прозрачны4
ми крыльями, напоминающее стрекозу» [Пелих 1998: 77].
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Все нематериальные бестелесные души4духи в действительнос4
ти обнаруживают подчиненность и тождественность телу, в кото4
ром находятся, с которым связаны. Даже в невидимом и «бестелес4
ном» состоянии души и духи имеют визуальный, воображаемый
образ. Души абстрактной, абсолютно независимой от тела нет. «Если
человек болеет, если в нем находится какой4нибудь нень (червь),
который его сосет, — это значит, что какой4нибудь лоз превратил4
ся в этого нень и вселился в тело этого человека. Если то или
другое лечение не помогает, то шаман делает из дерева (если изоб4
ражение большое) или из железа, олова (если изображение ма4
ленькое) изображение по подобию того лоза, который вселился в
больного. Изображение может быть в виде червя, тушэ (шаман
узнает, какую форму и вид имеет лоз, забравшийся в тело). Это
изображение надо спрятать и хранить все время в течение жизни.
Когда лоз видит, что рядом с ним у этого же человека находится
точно такой же другой лоз, он немедленно покидает тело больного.
Человек выздоравливает. Изображение это называется кеттыль
мы» [АМАЭ Прокофьев Ф. 6, оп. 1, ед.хр. 12, л. 29]. Даже если не
принимать во внимание факт, что дух болезни «ест» тело человека
и причиняет ему страдания, говорящий в пользу материальности
духа, изгоняемый из тела больного невидимый и, казалось бы, бе4
стелесный дух имеет какую4то форму и вид, что с бестелесностью
не очень4то вяжется. Вид и форму духа способен выяснить (уви4
деть) шаман, он изготовляет соответственное изображение. Дух,
видя свое изображение, сделанное из дерева, деревянное (абсолют4
но материальное) вместилище, копирующее вид и форму духа, не4
пременно в него переселяется. Эта непреодолимая тяга «нематери4
ального» духа к обретению материального состояния тоже говорит
о первичности телесных сущностей и вторичности бестелесных.

Во время церемонии оживления бубна, если шаману не уда4
валось «поймать» душу ильсат убитого оленя с помощью своих
духов — «семи хвостатых волков с матерью» (при этом душа
была невидима и как бы нематериальна), он стрелял в изображе4
ние оленя, сделанное из веточек березы [Прокофьев 1930: 368],
после чего душа ильсат считалась пойманной. Раз невидимая душа
оленя вселилась в свое изображение, в котором и была поймана,
значит, в невидимом состоянии душа оленя ильсат имеет вид,
форму и облик оленя. Невидимая душа точно такая же, как ее
видимое изображение. Т.е. подразумевается, что в невидимом и
«бестелесном» состоянии душа все4таки имела «телесность». От4
чего мы делаем вывод, что представления о бестелесности души
строились на основе представлений о ее телесности. Обратим вни4
мание, что у изображения оленя нет отдельного обозначающего
термина, оно та же ильсат и, бесспорно, материальная ильсат.
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«Не вполне» свободна и бестелесна невидимая покойницкая
душа, которая, как считалось, в виде «холодного тумана» обитала
среди живых сородичей умершего. Сведения об этой душе Г.И. Пе4
лих собрала у нарымских селькупов. По уже не практикуемому
погребальному обычаю умершего заворачивали в шкуру и подве4
шивали на дерево, а когда труп высыхал, его сжигали и закапыва4
ли в землю. «Пока покойник висел на дереве, его душа находилась
среди живых сородичей. Она ходила с ними на охоту, жила в од4
ном доме и т.п. Души покойных могли жить в тайге на возвышен4
ных местах и лишь время от времени посещать живых родственни4
ков. Эти души были “как невидимые призраки”, с ними можно
было говорить, их можно было почувствовать, “как холодный ту4
ман”. Когда труп высыхал, ремни, на которых висел покойник,
перерезали, и труп падал на землю. Считалось, что именно в это
время “бог берет его душу”. Если покойника забывали на дереве и
не хоронили по истечении определенного срока в земле, душа по4
койного оставалась в трупе и не давала покоя живым» [Пелих 1972:
72–73]. В данном примере душа «свободно» выходит из трупа, но,
судя по тому, что пока труп не будет сожжен и погребен по всем
правилам, она не сможет его покинуть и «уйти к богу», тело и
душа здесь составляют одно целое. После сожжения и погребения
тела (ведь не зря обряд исполняется именно над телом) душа уйдет
«к богу» вместе с телом. Люди, встретившие в лесу такой забытый
на дереве труп, боятся самого покойника больше, чем его витаю4
щую в воздухе душу: «Стали мы промышлять. Мужик в одну сто4
рону пошел, я — в другую. Слышу: недалеко человек плачет и
плачет. Тонким голосом страшно плачет. Три раза я уходила и
возвращалась. Не могу уйти, так за душу берет. Давай потом стре4
лять, чтобы мужик ко мне пришел. Сеня подкатил, говорит: “Ты
чего здесь кружишься?” ...Потом Сеня взглянул, а он висит на
березе весь завернутый. Мертвый висит» [Там же: 1972: 73]. В
данном примере покойницкая душа противоречиво сочетает в себе
материальные и нематериальные качества.

Как мы уже говорили, считалось, что душа покидает человека
во время сна. Во сне душа уходит в потусторонние миры: навеща4
ет умерших родственников, бывает на далеких промысловых уго4
дьях. Во время сна из потустороннего мира через посредничество
вышедшей из тела души человек получает знаки4предсказания
по поводу того, что произойдет с ним или его родными в ближай4
шем будущем. Ведь качество иного мира (=матери4предка) — знать
судьбу каждого человека. Отчего и происходит вера в «вещие»,
пророческие сны. «Когда человек засыпает, как будто мертвым
становится. Потом просыпается, и как будто мертвым не был. И
все места, где охотится, как будто раньше уже был — знает уже
места» [ПМА]. «Виденный шаманом сон, как дьявольское науще4
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ние, не оставляется без объяснений. Если, например, шаману при4
снилось, что у такого4то человека на пятках был лед, или этот
человек плакал, то смерть его неизбежна» [Третьяков 1869: 438].

Мы бы не стали утверждать, что подобные представления ос4
нованы только на «нематериальной» способности души покидать
тело человека во время сна и вступать в контакт с иным миром.
Материальность «нематериальной» души, уходящей от человека
во время сна, проясняет емкая цитата И.С. Вдовина. Он пишет об
аналогичных представлениях у чукчей: «Люди и предметы, появ4
ляющиеся во время сновидений, как раз и находятся в этом мате4
риальном состоянии. Они живы, двигаются и действуют, как все
живые реальные существа, хотя среди них могут быть покойни4
ки, давно убитые животные, птицы и т.п. По представлениям
чукчей, они продолжают существовать, но за пределами наших
непосредственных ощущений, поэтому в обычной обстановке мы
их не видим» [Вдовин 1976: 245]. Если люди и предметы, появля4
ющиеся в сновидении, представляются материальными (как и сам
иной мир), то душа спящего человека, пришедшая в гости в иной
мир, тоже представлялась материальной. Даже, точнее, как бы
ни было тяжело нам это себе представить, не душа, — сам чело4
век бывал там, его материальное тело. И границу земного и поту4
стороннего миров он переходил по всем правилам перехода: засы4
пая, он умирал, просыпаясь, возрождался.

Сон в представлениях селькупов является состоянием «вре4
менной смерти». Спящий человек «умирает» — не подает призна4
ков жизни. Его пробуждение приравнивается к воскресению. Спя4
щего человека нельзя резко будить, пугать, считается, что тогда
он может «умереть насовсем» [ПМА]. Таким же умиранием/ожив4
лением представляется зимний сон природы, имеющий своим окон4
чанием весеннее пробуждение. В фольклоре переход границы миров
(смерть/воскресение) часто описывается как сон/пробуждение:
раненый и обессиленный в многолетней битве (равно умерший),
герой проспал семь лет, после чего проснулся (равно ожил) и за4
вершил незаконченное дело — расправился с предавшей его же4
ной [Кастрен 1999: 123–124]. Сон понадобился богатырю, чтобы
ожить после тяжелейшей неравной битвы.

Правила перехода границы миров основаны на представлени4
ях о материальной душе4теле. Пересекая границу жизни и смер4
ти, человек утрачивает целостность своего тела или подвергается
трансформации в иное состояние, становится духом4животным,
птицей, камнем, деревом и т.д. «Когда человек засыпает, как будто
мертвым становится. Потом просыпается, и как будто мертвым
не был» [ПМА]. Метаморфозы души4тела и «из человека вышед4
шей души» в представлениях синхронны, что указывает на тож4
дество нематериальной души и материальной души4тела.
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Мы не ставим под сомнение существование веры в нематери4
альную душу, мы лишь указали на ее противоречивое сосуще4
ствование с представлениями о материальном жизненном начале
и определили, что представления о нематериальности души —
более поздние, вторичные и сохранили в себе много «материаль4
ных пережитков».

Душой, материальность/нематериальность которой действитель4
но определить крайне затруднительно, является душа4тень — тика.
Она считается двойником человека (ти8, си8 по4селькупски значит
«два»). Представления о душе4тени очень смутные, скудные и запу4
танные. Тика хоть и «внешняя» душа человека, и материальной суб4
станцией ее назвать сложно, но на «свободную» душу, не связанную
с телом, она тоже непохожа. Изложим имеющиеся у нас сведения о
душе4тени: «У человека — живая тень (илынтыль тика), у мер4
твого живой тени нет» [Прокофьева 1976: 120]. «Тига — тень —
отражение от солнца, свечение человека» [ПМА]. «Тига — тень.
Тени нельзя подражать, особенно детям» [ПМА].

Душа4тень человека может быть украдена злыми духами. Че4
ловек, потерявший свою тень, считается слабым человеком и на4
зывается шанкытыль — «бессильный». За его душой4тенью ша4
ман отправлялся в землю мертвых, пытаясь вернуть ее на землю
и оживить [Мифология 2004: 316]. По некоторым данным, душа
любого больного («слабого») человека, украденная злыми духа4
ми, на шаманском языке называется именно душой4тенью: sesin/
sosin ili, причем слово sosi обозначает также «человек», «сель4
куп» [Мифология 2004: 334, 336].

По верованиям остяко4самоедов на р. Кети человек имеет тень,
которая является спутником живущего и защищает его от других
теней мертвецов [Пелих 1964: 136].

Душа4тень (дух), как и «просто душа», после смерти человека
уходит в мир мертвых: «Возможно, духи смерти (когынчитыль
илыль тика — «прекращающая жизнь тень»), которые, якобы, жи4
вут под землей и жилищем которым служат гробы, и есть сами умер4
шие или одна из сложных душ, а именно, душа4тень (тика)» [Про4
кофьева 1976: 125]. Тень умершего является селькупам в виде при4
зрака с оленьими рогами на голове [Пелих 1972: 155]. Небесные све4
тила подземного мира — солнца тень (челынты тика) и месяца
тень (иранты тика) [Прокофьева 1976: 127], что объясняет одно
из современных названий преисподней — «мир теней». Т.е. тень
в загробном мире — это сам человек, покойник, равно его душа и
дух.

По данным Г.И. Пелих, у человека две главных души: сюмеш
— душа4птица (она же ил), дается человеку солнцем, и лотар —
душа4тень, которую человек получает от месяца. Душа4тень пос4
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ле смерти человека уходит к лотарын4морю — морю покойников
[Пелих 1964: 135; 1972: 116].

Обобщая собранные о тени сведения, можно заключить, что душа4
тень, по4видимому, не являлась одной из душ человека, не была она
и составляющей «сложной, комплексной» души, такой как душа
ильсат. Душа4тень была «душой вообще», образом или вариантом
единственной души человека, аналогом души ильсат. Характерис4
тики «души вообще» и души4тени совпадают: душа4тень также по4
является у человека к годовалому возрасту, в ней заключена сила
человека, ее могут украсть злые духи, что создает угрозу жизни, к
душе4тени человек должен относиться почтительно и с опаской —
она дух; в состоянии души4тени человек продолжает свое существо4
вание за границей земного мира. В таком случае можно судить и о
«природе» души4тени: как и у «души вообще» она должна быть ма4
териально4нематериальная.

Итак, у селькупов существует широкий слой сравнительно по4
здних представлений о бестелесной, нематериальной душе: все пос4
леднее развитие представлений о душе имело именно это направле4
ние. Однако «свободная» (после смерти) бестелесная душа при бли4
жайшем рассмотрении оказывается не такой уж свободной и плато4
нической. Душа, «выходящая из тела», и душа4тело крепко связа4
ны между собой. Смерть души (ее уход в иной мир) равнозначна смер4
ти тела. Смысл всякого «переселения» душ — в трансформации
умершего/ожившего тела в иное состояние или иное тело. Таким
образом, души4духи в верованиях селькупов противоречиво соче4
тают в себе материальные и нематериальные качества. Представ4
лений об абсолютно «свободной», абстрактной, «эфирной» душе у
селькупов не сложилось.
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В.Г. Узунова

РОЛЬ ЭТНОСОЦИОЛОГИЧЕСКОЙ ПРАКТИКИ НА БАЗЕ МАЭ РАН
ДЛЯ СТАНОВЛЕНИЯ ПРОФЕССИОНАЛЬНОГО

СОЗНАНИЯ СТУДЕНТОВ

Опыт преподавания курса этносоциологии для студентов4этног4
рафов исторического факультета СПб ГУ и их участие в конкретных
социологических исследованиях на базе МАЭ РАН сделали предме4
том нашего изучения фигуру студента4этнографа. Коммуникатив4
ные трудности в работе студентов с посетителями музея заставили
нас задуматься о том, каким видит себя (описывает, проговарива4
ет, осмысливает) сам студент и какие последствия для практичес4
кой деятельности имеет подвижность его самовосприятия.

Результатом специального социологического изучения студен4
ческой аудитории явилось представление о наличии двух системо4
образующих признаков, обозначенных нами как «демонстратив4
ность» и «дистанцированность». Их наличие осмыслено нами как
результат действия алгоритма культурного присвоения (воспитания
и образования). Универсальное действие этого механизма тиражи4
руется на всех уровнях социального действия и взаимодействия.

Нас интересовала роль музея в процессе присвоения специфичес4
ких ценностей городского образа жизни. Городское воспитание —
это воспитание коммуникабельной личности, включенной в сеть свя4
зей и поддержек своего круга общения. Нами была выделена и опи4
сана многопрофильная ориентация на присвоение специфических
для мегаполиса ценностей, которые в совокупности составляют
«петербургский стиль» поведения. Был выделен целый ряд про4
блем более широкого круга, в центре которого обозначилась прин4
ципиальная позиция, основанная на специфике осмысления сту4
дентами такого фундаментального для гуманитарного образова4
ния понятия, как «культура».
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На студенческой аудитории был проверен алгоритм присвое4
ния городской культуры: «демонстративность», «дистанцирован4
ность», «культурный кроссинг».

При выяснении позиции различения студентами представле4
ний о культуре «вообще» и конкретных ценностей городской пе4
тербургской культуры мы ввели понятие «культурного кроссин4
га», характеризующего воспитание, которое преследует цель раз4
деления пересекающихся в городском информационном простран4
стве культурных потоков.

Установки на воспитание детей в семьях, сохраняющих наци4
ональную ориентацию (армяне, евреи, татары, азербайджанцы и
др.). Установки на воспитание детей в семьях, ориентированных
на обязательное получение высшего образования. Установки на
воспитание детей в семьях, ориентированных на привилегиро4
ванное положение в обществе. Установки на воспитание детей
в семьях, ориентированных на отъезд из города, страны. Уста4
новки на воспитание детей в семьях, ориентированных на по4
лучение специального художественного образования (музыкан4
ты, художники, артисты).

Модель межпоколенной передачи культуры (воспитание), имея
глубинные истоки происхождения, по сути современного предъяв4
ления себя очень проста: человек должен занять место в предпола4
гаемом для него родителями сообществе. Это означает, что подрост4
ку должны быть переданы навыки предъявления себя в своей
отличительности (демонстративности) и навыки охранения своей
самостоятельности (дистанцированности).

В этой связи может быть уместным сравнение моделей воспи4
тания послевоенного поколения, на котором в значительной боль4
шей мере, чем теперь сказались условия социальной уравнитель4
ности. Если грань различия по культурному уровню между круп4
ным городом, провинциальным городом и деревней была отчетли4
во обозначена, то в культурной среде Ленинграда дифференциа4
ция была значительно меньшей, чем теперь.

Проблема выбора продвижения по социальным маршрутам ло4
жится на семью и/или случай (стечение обстоятельств). В городс4
кой среде вероятность случайностей разного порядка слишком вы4
сока. Поэтому столь велико значение «кругов общения». Выбору и
вхождению в эти круги общения в значительной мере и подчине4
но городское воспитание.

Один из наиболее распространенных маршрутов «культурного
кроссинга» построен на убеждении, что культура в городе локали4
зована в определенных местах — в вузах, библиотеках, лектори4
ях, театрах и музеях. Воспитанный пиетет перед культурой тесно
связан с пиететом перед наукой. Имея подобную установку, сту4
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дент при возникновении любого рода проблем формулирует поис4
ковую стратегию решения как нехватку и необходимость получе4
ния дополнительной информации. Культура для него — это неис4
черпаемое информационное пространство, относительно которого
сам он — владелец «доли» общего культурного накопления. От4
сюда принятие «просвещенческой» парадигмы формирования и
развития человека, которая предписывает «энциклопедизм» как
эталон информационного владения.

Высокая Культура никогда не вступает в диалог, что подразуме4
вает существование профессионального клана «жрецов и храните4
лей» Культуры, а Музей превращает в Храм, который взаимодей4
ствует только с адептами. Культура через музей осуществляет свое
присутствие — указывает на то именно, что она ценит, что она выде4
ляет и отбирает, что именно Культура маркирует как особо зна4
чимое. Едва ли не помимо воли человека Культура сама принима4
ет решения, сама себе присваивает социальную роль «верховного
оценщика». Музей осуществляет принцип указательности Куль4
туры — принудительного ценностного ориентирования.

Культура пытается уговорить, объяснить, подчинить своей ло4
гике. И в этой своей логике принудительной рациональной доказа4
тельности она осуществляет скрытое насилие. Музей тоже марки4
рует посетителей: те, кто согласны (солидарны) с продиктованным
им восприятием, — посвященные и просвещенные («культурные»),
кто не согласен — профаны.

Студент по своему статусу не приемлет маркировки себя как
профана, но и осознает, что он еще не принадлежит клану профес4
сионалов. Это маргинальная позиция внушает ему чувство повы4
шенной тревожности. Его экзистенциальное самочувствие колеб4
лется в навязанном диапазоне выбора между «культурным челове4
ком» (прогнозируемым) и человеком «не заполненным культурой»,
(непредсказуемым), а в своей оценке — не самодостаточным.

Студенты4гуманитарии склонны обращаться к научному зна4
нию за объяснением явных и скрытых механизмов социального
влияния на индивидуальную биографию. Их конформизм и нон4
конформизм одинаково ищут оправдания в научном знании.

В поле гуманитарного знания возникновение этической пробле4
матики неизбежно, поэтому правильнее упредить ее разработку, чем
позволить ей скрываться за информационной завесой чисто про4
фессиональных сведений. Рассмотрение этих проблем в рамках
дискуссий на теоретических занятиях дают определенный эффект.
Но большая эффективность работы студента с компьютером мо4
жет быть объяснена отсутствием давления со стороны коллектива
и групповых лидеров, что является более предпочтительным ус4
ловием при осмыслении проблем этического выбора.
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Студентов, которые понимают себя не только как носители
исторического знания, но и как представителей современности,
волнуют проблемы традиции в обучении. Далеко не все из них
критически относятся к «консерватизму» в научной сфере, разде4
ляя убеждение, что самоустраненность научного сословия от ост4
рых политических проблем позволяет сохранять позицию неанга4
жированности. Но «консерватизм» музея рассматривается студен4
тами значительно менее благодушно. Описание технического со4
вершенства музеев других стран захватывает их воображение. От
этой темы сравнения уровней музейного экспонирования студен4
ты легко и почти неизбежно переходят на обсуждение тем «госу4
дарство — культура — образование — наука — музей — воспита4
ние».

Общая неудовлетворенность «качеством» жизни порождает у
студентов сомнения в «качестве» отечественной культуры. Пред4
ставления студентов о профессиональной самореализации в обла4
сти научной и культурной деятельности предполагают не только
высокий уровень образованности и самосознания, но и сопротив4
ление «скрытому культурному насилию, в частности воплощен4
ному в требовании принятия/подчинения обстоятельствам». От4
казываясь от «просвещенческой» парадигмы, в которой воспита4
но поколение их учителей, студенты сочувственно относятся к
любым формам «культурного бунтарства». Можно сказать, что
студенты4гуманитарии обнаружили присутствие насилия в самой
культуре, которое скрыто в технике воспитания.

Работа со студентами в процессе преподавания помогла расши4
рить возможности интерпретации результатов, полученных в про4
цессе социологических исследований. Глубина понимания трудно4
стей гуманитарного обучения заставила нас переосмыслить некото4
рые традиционные методики преподавания культурологии и обра4
титься к поиску дополнительных возможностей компьютерной тех4
ники.

Говорить об образовании культурологов с помощью компьютер4
ных технологий нельзя без понимания того, что они ищут и находят
в Интернете. Интернет допускает эксперименты с демонстративно4
стью и дистанцированностью. Вхождение студентов в Интернет4про4
странство — это вхождение в дружественную среду, свободную от
надзора и конкуренции. Принципиальный интерес обретают воз4
можности выхода за пределы своих реальных возможностей —
«выход из собственной данности» как опыт расширения себя, сво4
ей ограниченности временем и территорией.

Не случайно максимальный отклик и в реальном музее у посе4
тителей находят рассказы о пограничных ситуациях, ставящих
существование человека на грань жизнь/смерть. Неисчерпаемость
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человеческих ресурсов в борьбе за существования в разных усло4
виях — темы максимального интереса посетителей музея.

Музей демонстрирует, а посетитель музея может участвовать в
его демонстрации, подключив воображение. Музей заинтересован
в работе воображения, но посетитель может оказать сопротивле4
ние этой нацеленности на его познавательную активность. Сту4
дент4культуролог не может ни демонстрировать себя, ни дистан4
цироваться от нажима музея — он добровольный пленник про4
цесса обучения.

Музей в городском пространстве присутствует демонстративно —
это то, что надо осматривать, что государство охраняет как нацио4
нальное достояние. Его демонстративность в городе — символ цен4
ного и вечного. Музей хранит транстемпоральность — то, что доль4
ше жизни каждого человека.

Иная демонстративность МАЭ РАН для студентов — это про4
фессионально закрепляемая память о простом, ежедневном, обы4
денном — о цикличности времени, о том, с чем экзистенциально
легко смыкается любой человек. Обучение профессионалов ста4
вит цель овладения ими языками декодировки сложного в про4
стое, принципами объяснения непонятного через ощутимое и пе4
реживаемое в современности.

Обучение должно отвечать задачам скорее сущностного форми4
рования студентов, чем формирования профессионального. При этом
важно уловить запросы студентов к самой действительности (в
формулировках, соответствующих их возрасту и стилю их воспи4
тания), не поощряя инфантильных представлений о том, что, став
профессионалами, они смогут укрыться в нише академической
науки от социальных проблем.

Е.Н. Успенская

К ВОПРОСУ О «КОНСТРУИРОВАНИИ»
ИНДИЙСКОЙ КАСТОВОЙ СИСТЕМЫ

В индологической науке положение о том, что сообщество инду4
истов основано на касте, уже более ста лет считается непреложной
истиной. Однако к 19704х гг. и в самой Индии, и за рубежом
накопилось заметное количество работ, в которых специалисты
подвергали критике считавшиеся хрестоматийными теоретичес4
кие заключения своих предшественников, обвиняя тех в массиро4
ванном преувеличении значения касты. Некоторые зашли так
далеко, что усомнились в самом существовании кастовой систе4
мы.

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-134-3/ 

© МАЭ РАН



294

Основания для этого были вполне определенными: вдруг стало
заметно, что факты из теорий о касте, как они прописаны в кни4
гах, плохо коррелируют с тем, что наблюдается в реальной жиз4
ни. Вопрос о временном разрыве практически не стоял — Индия
считается страной, существующей вне времени (на метаистори4
ческом подходе стоит и самая яркая теория касты, появившаяся
во второй половине XX в. — теория Луи Дюмона [Dumont 1988]).
Однако со всей остротой встал вопрос, а не является ли само су4
ществование кастового общества изобретением колониальных ад4
министраторов и организаторов переписей населения, а также
служивших у них помощниками индийских информантов4брах4
манов. Как говорит самая последовательная представительница
лагеря критиков Сюзанна Бейли, «это предположение часто при4
водит в недоумение новичков. Но и вполне подготовленные в ин4
дологии специалисты иногда, удивляясь себе, задумываются о
такой вероятности» [Bayly1999: 2].

Хорошо известно, что не только западные путешественники и
ученые, но и сами индийские влиятельные и авторитетные люди,
включая Махатму Ганди, других политиков и реформаторов про4
шлого и настоящего, считали и считают касту реальным факто4
ром индийской жизни и, конечно, совсем не измышлениями ори4
енталистов. Известно также, что рост интереса к кастовому соста4
ву индийского общества, как и вообще к этнографии Индии, на4
чался после Народного Восстания 1857 г. До Восстания Бенгаль4
ские полки армии Британской Индии набирались из брахманов и
раджпутов. Дальнейшее известно. После событий 1857–1858 гг.
произошли значительные изменения в политике управления стра4
ной. Англичане в прямом смысле начали «разделять и властво4
вать», причем по специально для этой цели созданной этнографи4
ческой науке, которая активно развивалась вплоть до тридцатых
годов XX в. В русле этой науки специально для Индии была раз4
работана сложносоставная и многомерная теория касты, в кото4
рой самыми заметными стали исследования Г. Рисли, У. Крука,
Д. Иббетсона, Э. Бланта, Дж. Хаттона и примыкающего к ним
Г.С. Гхурье.

С. Бейли, слова которой я привела выше, и еще некоторые иссле4
дователи в своих работах призывают нас обратить внимание на тот
факт, что связанные с колониальным управлением администра4
тивные решения, управленческие методы, научные исследования,
статистические обзоры, проведение всевозможных сборов данных,
издание справочников и руководств и др. практические меропри4
ятия британской колониальной администрации повлияли на са4
мосознание индийского общества радикальным образом. И, более
того, внесли свой вклад в формирование касты как «системы».
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Или, другими словами, каста сегодня выглядит так, как она выг4
лядит, потому, что люди строят свою жизнь в соответствии с навя4
занными им представлениями о касте, почерпнутыми из научных
исследований и предназначенных для иностранцев брахманских
толкований. А брахманы разъясняли касту иностранцам созна4
тельно искаженно, идеалистически, имея в виду лишь собствен4
ные интересы и цели — желая возвыситься в глазах английских
правителей. И параллельно с этим планом коварные брахманы
заставляли всех индийцев «построиться» по их идеалистическим
схемам. Нельзя не заметить и идеологической подоплеки крити4
ки «колониальной науки»: «Индия стала выглядеть как традици4
онное кастовое общество потому, что англичане видели ее такой и
в итоге сделали ее такой. Вся Индия приняла как единственную
— идеологию иерархических кастовых ценностей. Англичанам
это было удобно: сначала для установления и упрочения своей
власти через индийские элиты, а потом — чтобы ее поддержи4
вать» [Там же: 101]. Добавим, что «идеалистическая теория брах4
манов» — это брахманическая концепция чатурварнашрама. А
вся работа брахманов «по искажению состояния дел в обществе»
имеет и другое название — санскритизация. И то, и другое явля4
ются истинными достижениями индийского гения.

Тем не менее, как во всякой теории, и в теории «конструиро4
вания касты» есть здравое зерно. И даже не одно. Нельзя отри4
цать, что определенное влияние внешней критики со стороны ев4
ропейцев на внутреннюю ситуацию в кастовом обществе имело
место. Опять же в истории не раз бывало, что брахманы действо4
вали подобным образом в случае появления завоевателей, с кото4
рыми нельзя было справиться военной силой: их побеждали иде4
ологическими инструментами, и разрешали им занять место кшат4
риев — об этом, кстати, новые критики брахманической идеоло4
гии почему4то не говорят.

Но, похоже, что ситуация здесь еще сложнее. Мы, может быть,
все еще идем по ложной дороге с указателем «каста», а надо иссле4
довать свойства основанной на родстве социальной категории «джа4
ти», которая на всем протяжении развития индийского общества
была и остается реальной и в высшей степени функциональной. Не4
индийские наблюдатели воспринимают как касту (во всяком слу4
чае, все описания касты именно таковы) способ взаимодействия
между разными джати. Джати и каста не синонимы, говорят в
своих работах еще с тридцатых годов XXв. индийские специали4
сты, к квалифицированному мнению которых долго почти никто
не прислушивался [Karve 1947, 1961, 1965 и др.].

Не прислушивались долго даже и в самой Индии. Ориентали4
стский взгляд на Индию стал частью самооценки в самой Индии.
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Это характерно, например, в отношении к проблеме неприкасае4
мости в науке и политике. На деле категории, в которых сегодня
говорят о неприкасаемых в самой Индии, являются продуктом
колониального дискурса. Слово «неприкасаемые» — это изобре4
тение англичан, которое не соотносится ни с каким термином на
индийских языках. Оно впервые появилось в напечатанном виде
в 1909 г. и уже потом было многократно переведено на разные
индийские языки. М. Ганди изобрел эвфемизм «хариджан», «люди
бога», в стремлении предложить позитивную характеристику это4
му многочисленному слою внекастовых представителей мира ин4
дуистов. Это было в 19204х гг., когда англичане старались увести
неприкасаемых от участия в национально4освободительной борь4
бе, предлагая им специальные административные уступки и по4
литические привилегии.

«Так вполне случайным образом эта политика оказалась исто4
рической, дав рождение современной политике основанных на
касте квот для неприкасаемых» [Randeria 1990–1991: 294–312].
А ведь эта политика вызывает жаркие споры и активное неприя4
тие в среде представителей других общин. Нельзя забывать и того
факта, что как апофеоз управленческой роли кастовой системы
появился Закон о преступных племенах и кастах (1871–1911 гг.).

Каста как идеологема, широко шагнувшая в жизнь, пережи4
ла процесс конструирования по крайней мере дважды. И оба
раза это было конструирование общественной системы из тех
традиционных модулей структуры, которые с легкой руки ино4
земных наблюдателей называются «каста». В первый раз это
происходило естественным способом в течение долгих веков —
многообразие составных элементов индийского кастового обще4
ства формировалось в процессе расширения влияния индуизма и
санскритизации внекастовой периферии, которая практически
вся оказалась в составе варны шудра. Второй раз многочислен4
ные касты выстроились уже в общеиндийскую систему в связи с
переписями населения.

При подготовке первой переписи населения Британской Ин4
дии в 187–1872 гг. администраторы много спорили о том, что
такое каста. Решали, нужно ли включать в списки касту числен4
ностью менее ста тыс. чел., как организовать сам список, кото4
рый к 1891 г. уже превышал 2 300 000 названий [Dirks 2004: 29].
Это случилось именно потому, что люди называли свои джати.
Ученые4администраторы стали называть эти джати «подкастами»,
чем действительно осложнили себе жизнь. А к 1931 г. самые про4
двинутые касты и особенно наиболее влиятельные персоны в раз4
ных общинах стали уже активно разъяснять в своей социальной
среде, как именно следует отвечать на вопросы о своей кастовой и
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религиозной принадлежности, а также о расе (один из главных на
то время вопросов), языке и кастовом статусе.

Женщины до 1872 г. вообще не включались ни в какие списки
каст, потому что не учитывались в статистике. Так и получилось,
что вопрос о касте женщины не решен в науке до сих пор — и даже
ясно не сформулирован! Администраторы колониальной эпохи не
сделали этого, и исследования по касте этим не занимаются даже
сегодня. Индийцам все ясно — женщина рождается в джати отца,
во время обряда бракосочетания переходит в джати мужа, где и вы4
полняет все ритуалы. Даже если женщина вступила в гипергамный
брак, никаких особых сложностей в этом индийцы не видят. Стати4
стика теряется перед таким «неравенством» совершенно, и предпо4
читает вообще ничего не учитывать.

После 1931 г. вопросы о касте больше уже не ставятся в перепи4
сях населения Индии — информация о них вышла из4под контроля
и не помогала в практической деятельности. Но в науке все эти
данные остались, причем с комментариями ученых4администра4
торов (в одном лице), выдержанными в духе популярных тогда
теорий. Британские власти произвели на свет феноменальную по
объему учетную информацию, основанную на признании касты
как основной характеристики жителя Индии. И хотя в разных
типах документов одни и те же группы именуются по4разному:
каста, племя, раса, секта, религиозная община, профессиональ4
ная группа — это не меняет дела: имеются в виду разные типы
«касты».

Работа по газеттирам началась в 1869 г., статистические спра4
вочники по провинциям публиковались с 1875–1877 гг., энцикло4
педические словари каст и племен, утопая в информации, состоя4
ли из по крайней мере 4–6 томов каждый и издавались начиная с
1891 г. для каждого региона. В этот период имели место сложные
процессы реформирования самого индуизма, основанные на иде4
ях возрождения и возврата к истокам, и влияние внешнего вни4
мания к состоянию дел в общине невозможно переоценить.

Сам процесс реформации индуизма очень интересен. Достаточ4
но сказать, что первыми заботами тех европейских ученых4адми4
нистраторов, кто искренне увлекся достижениями индийской куль4
туры, стали изучение языков и публикация оригинальных тек4
стов. Имелось в виду, что теперь эти тексты смогут читать даже и
не4брахманы. Однако оставалось много скрытых от глаз исследо4
вателей деталей религиозного быта, проникнуть в которые глуб4
же других смогли миссионеры. Источниковая база материалов
переписей, справочников4газеттиров, отчетов о рекрутских набо4
рах, документов налоговых ведомств и др. сохраняет и даже уп4
рочивает свое значение.
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Столь сложным способом полученная иерархическая система
во всей ее полноте понятна лишь читателям научной литературы
и еще заинтересованным представителям элиты, членам влиятель4
ных каст, которые озабочены сохранением и улучшением своего
места в системе доступа к власти и привилегиям. Этот механизм
доступа к власти и влиянию теперь уже не традиционный, не
освященный веками теории и практики брахманического знания.
Теперь это механизм, сконструированный совместными усилия4
ми английской колониальной администрации и теми представи4
телями индийской интеллектуальной и политической элиты, кто
стоял близко к колониальной администрации в конце XIX — на4
чале XX в., и он создан для решения совсем иных задач. Сейчас
очень высок интерес в самой Индии к доколониальной истории, в
которой интеллектуалы и политики (в том числе и живущие на
Западе) стараются найти утраченные ответы на вечные вопросы и
восстановить забытые достижения. В связи с этими тенденциями
укоры в адрес колониального ориентализма и его доминирование
в современной западной науке звучат очень явственно.

Кастовая система, как она предстает в статистических доку4
ментах, даже в самых современных материалах исследований Ан4
тропологической службы Индии [Singh 1995–1996], не решает
проблемы воспроизводства индийского традиционного общества в
генетическом и экономическом аспектах. Этими сущностными
задачами занимается системная организация джати, и занимает4
ся тихо, незаметно для государства — на уровне частной жизни и
особенно религиозности индийских индивидуумов. И это обстоя4
тельство «времени и места» непременно нужно учитывать при
изучении современного индийского кастового общества.

***
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