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КУЛЬТ  СВЯТЫХ  
И  ПАЛОМНИЧЕСТВО  К  СВЯТЫМ  МЕСТАМ  

 
 

М.С-Г. Албогачиева 
 

О НЕКОТОРЫХ ЗИЯРАТАХ ИНГУШЕЙ 
  
Зиярат — у мусульман хождение к святым местам, а также само обозначе-

ние этих святых мест. Иногда «святыми местами» называются могилы предков, 
которые посещаются по особым праздничным дням. В среде ингушей, как и у 
многих народов мира, развито поклонение «святым местам» — могилам и мав-
золеям исторических и мифических деятелей Ислама. Все места поклонения 
современных ингушей связаны с их религиозной принадлежностью. Ингуши 
принадлежат двум суфийским орденам, или тарикатам (араб. «дорога, 
путь» — метод мистического познания Истины): накшбандий и кадырий, в свою 
очередь подразделяющимся на братства вирд’ (его члены дают обет придержи-
ваться пути, предложенного шейхом), которые различаются особенностями со-
вершения обряда зикр (радение) и некоторыми ритуалами, разработанными их 
устазами (основателями религиозного направления) [Албогачиева 2007: 75]. 

Некоторые бытующие в современном обществе религиозные практики 
своими корнями уходят в далекое прошлое ингушей и связаны с прежними ве-
рованиями. В своей истории ингушский народ прошел три религиозных этапа: 
языческий, христианский и мусульманский, причем языческие представления и 
практики сохраняли жизнеспособность до относительно недавнего времени. 

Язычеству ингушей были присущи проявления анимистических и тотеми-
стических представлений, магия, почитание объектов природы, в частности 
небесных светил, культ мертвых, культ домашнего очага и др. [Косвен 1953: 
142]. 

К культу природы можно отнести поклонение священным камням, родни-
кам, рощам и деревьям, в числе которых особо выделялась священная груша 
[Чурсин 1928: 123]. Был развит культ предков и народных героев, а многочис-
ленные святилища, и поныне встречающиеся на территории Ингушетии, свиде-
тельствуют о существовании некогда целого пантеона богов. Божества в зави-
симости от их значимости и роли в жизни народа занимали определенную сту-
пень иерархической лестницы пантеона. Верховным божеством считался Дяла. 
В целом можно полагать, что развитие традиционных религиозных представле-
ний, приведшее к формированию пантеона божеств, в некотором отношении 
подготовило местную среду к восприятию монотеизма. 

Точные сведения о первичном знакомстве предков современных ингушей с 
христианством отсутствуют. Можно предположить, что это произошло в XI–
XII вв. [Далгат 2004: 44] и было связано с политической активностью в Кавказ-
ском регионе Византии. В XIII и XIV вв. на смену византийцам пришли генуэз-
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цы, занимавшиеся торговой деятельностью в Крыму и на Северном Кавказе. В 
конце XII в. во время правления царицы Тамары активную миссионерскую дея-
тельность среди ингушей проводила Грузия, которая подчинила своему влады-
честву ряд горских племен [Тусиков 1926: 18–19]. В последующие века влияние 
Грузии то ослабевало, то усиливалось, но никогда не прекращалась. 

Вторая половина XVIII в. была отмечена активным вмешательством в эти 
процессы России. В 1780 г. для проповеднической деятельности в Ингушетии 
были привлечены члены Осетинской духовной комиссии, которые достаточно 
хорошо знали своих соседей и могли с большим успехом выполнять эту мис-
сию. 

Несмотря на все усилия, проповедование христианства среди ингушей не 
имело особого успеха. Даже те, кто принимали святое крещение, делали это не 
по внутреннему убеждению, а больше из-за бедности, так как кроме креста, 
образа и нового христианского имени вновь обращенным выдавалась ткань на 
рубаху [Русско-осетинские отношения… 1976: 208]. Знатным людям выдавали 
также по 20 рублей серебром и серебряный нательный крест, а бедным — по 
50 коп. Многие крестились по десять и пятнадцать раз и снова возвращались к 
своим языческим кумирам [Мугуев 1931: 10]. Влияние в большей степени кос-
нулось обрядовых практик: ингуши стали отмечать некоторые христианские 
праздники — Троицу и день святого пророка Ильи. В воскресенье у ингушей не 
было богослужения, они отдыхали от работы. Весной соблюдали большой, а 
летом — малый пост [Гильденштедт 2002: 37]. 

Даже после официального утверждения ислама в народе сохранялись остат-
ки прежних верований. Так, при строительстве Девдоракской тропы ингуши 
перед началом работы принесли жертву горному духу Махкинан, который, по 
их представлениям, обитал на вершине Казбека [Вл. К-нь 1900: № 12]. 

В начале XX в. С. Максимов сообщал, что ингуши «придерживаются языче-
ских обрядов, среди которых приметны остатки древнего христианства» [Мак-
симов 1914: 21]. Наряду с попытками укоренения среди ингушей христианской 
веры происходило и проникновение к ним ислама со стороны Чечни, Дагестана 
и Кабарды. Знакомство же ингушей с данной религией произошло достаточно 
давно. 

Его начало можно связывать с пребыванием монголо-татар в плоскостных 
районах современной Ингушетии. Их стоянки располагались на равнине между 
Тереком и Сунженским хребтом [Сигаури 1997: 216]. Определенную роль в 
исламизации ингушей в XVI–XVII вв. сыграли кабардинские феодалы, контро-
лировавшие значительные территории равнины и предгорий Северного Кавказа. 
Часть ингушей, переселившаяся на равнину в XVII в., приняла ислам. Известно, 
что жители с. Ангушт (от названия данного селения произошел этноним ингу-
ши) являлись мусульманами-суннитами [Шавхелишвили 1963: 128], однако в 
сообщающем об этом источнике отсутствуют уточнения, какого тариката они 
придерживались. 

Большое влияние на религиозные убеждения ингушей оказала деятельность 
шейха Мансура (Ушурмы, уроженца чеченского селения Алды), поднявшего в 
конце XVIII в. «священную войну против власти иноверцев за возвращение к 
шариатскому равенству всех мусульман». В первой половине XIX в. значимую 
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роль в укоренении среди ингушей тариката накшбанди оказала деятельность 
имама Дагестана и Чечни Шамиля. 

В этот сложный период, когда ингушское общество находилось в замеша-
тельстве, проповедническую деятельность стал осуществлять Кунта-хаджи Ки-
шиев, житель села Элисхан-Юрт, выходец из бедной чеченской семьи. Он сумел 
обратить в ислам ту часть ингушей, которая пребывала в неопределенности. 
Постепенно число его последователей стало расти, за чем последовал его арест 
в 1864 г. В 60–70-е годы XIX в. возникли новые братства (вирды), во главе ко-
торых встали последователи Кишиева: Батыл-хаджи Белхароев, Бамат-Гирей-
хаджи Автуринский (Митаев) и Чим-Мирза Майртупский. Последнее братство 
не имело и не имеет приверженцев в Ингушетии. 

В настоящее время в республике Ингушетия кадирийский тарикат представ-
лен братствами Кунта-хаджи Кишиева, Бамат-Гирей-хаджи и Али Митаевых, 
Батыл-хаджи Белхароева, а накшбандийский тарикат представлен братствами 
Новр-Хаджи из Наура, Исаак муллы Чапанова из Ачалуков, Дени Арсанова и Ба-
гаудина Арсанова из Шалажи, Апти и т.д. [Долгиева Ислам в Ингушетии // 
http://www.ingushetia.ru/culture/islam.shtml]. Каждое братство признает исключи-
тельность своего шейха, хотя с почтением относится к шейхам остальных братств. 

Основная масса последователей посещает «святые места», которые распо-
ложены на территории Ингушетии и Чечни, и совершает хадж. Во всем ислам-
ском мире мусульмане поклоняются святым, и каждый выбирает тот зерат, ко-
торый считает правильным. Паломничество к могилам религиозно-родовых 
авторитетов, поклонение кому бы то ни было, кроме Аллаха, является наруше-
нием норм ортодоксального ислама. Есть два вида посещения могил: первое — 
когда человек приходит, чтобы вспомнить о смерти и помянуть покойного, на-
вести порядок на кладбище. Такой зиярат разрешен. Второе — когда человек 
делает из посещения могилы поклонение (религиозный обряд), считает, что ему 
мертвый сможет чем-то помочь, придумывает новые обряды и делает их фардом 
(обязанностью или очень желательным). Такой зиярат запрещен. Поэтому нель-
зя считать, что все кто посещают святые места, совершают грех. 

Только на территории Ингушетии и Чечни насчитывается 15 зеяратов, свя-
занных с именем святого устаза Кунта-Хаджи [Мальсагов 1999: 46]. Имеется 
множество таких мест, связанных с именами и других шейхов. Так, на террито-
рии Ингушетии есть несколько мест паломничества последователей учения Ба-
тыл — хаджи Белхароева. Это зиярат святого Батал-Хаджи и мечеть имени Ба-
тал-Хаджи. Новое сооружение, заново отстроенное в начале XXI в., буквально 
утопает в гранитном обрамлении и блистает золотом. Своей монументально-
стью и оригинальным архитектурным исполнением оно вряд ли имеет аналог на 
всем Северном Кавказе [Латыров 2005: 130]. Сюда стекаются последователи 
устаза со всех концов республики, чтобы помолиться и посетить его могилу. 

Следующий зиярат — Ужахова Тешала-хаджи, который принял благослове-
ние от Кунта-хаджи. Он располагается в селении Барсуки на вершине горы. 
Многие ингуши, прежде чем отправиться в паломничество, поднимаются к мо-
гиле Тешала-хаджи, делают дуа и отправляются в Эртени. Зиярат Кунта-хаджи 
не существует, но его последователи совершают паломничество в Эртени, к 
месту захоронения его матери Хеды (село Первомайское Веденского р-на Чеч-
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ни). Это место особо почитается всеми последователями Кунта-Хаджи. Поток 
паломников здесь не прекращается никогда.  

Столпотворение начинается в период месяца Рамадан и в другие мусульман-
ские праздники. Многие везут туда больных в надежде на выздоровление. Оче-
видцы пишут: «Слышали, наверное, Эртан Лам на хребте Песчаном (Г1амаран 
дукъ) в Ведено становится кавказским Арафатом. Вайнахские пилигримы обле-
пили гору со всех сторон. Паломниками заполонена вся Чечня. Идут, как в ста-
родавние времена, подвергая трудностям, отказывая себе в транспорте, комфор-
те, с посохами и скромным содержимым хурджунов, в которых лишь легкая еда 
и посуда для воды. Забита автотрасса “Кавказ”, все тропы исхожены. Побиты 
все рекорды посещения последней обители уважаемой Хеди, матери Кунта — 
Хаджи. Если в прошлом за целый год этот уголок посещали немногим более 
двух тысяч человек, то тут только за весенние три месяца здесь побывало более 
20 тысяч паломников. Такого не бывало никогда. Открыты все ворота, на блок-
постах людей не останавливают, везде зеленый свет. Едут из Иордании, Турции, 
Ингушетии, российской глубинки. И среди них преимущественно молодежь» 
[Зиярат Хеди под угрозой // http://amina.com/kamina/4013-p4.html].  

С именем устаза Кунта-Хаджи связано еще одно место в Ингушетии — это 
родник в пос. Крепость Назрановского района, который был открыт им в 1847 г. 
во время первого приезда в Ингушетию. Этот родник очень популярен у молоде-
жи, туда со всех концов республики съезжаются невесты, чтобы совершить обряд 
выхода невесты за водой. Иногда около родника собирается очередь невест. 

Перед тем как набрать воду, невеста должна выполнить один старинный об-
ряд: вынуть иглу, вколотую ей в подол свадебного платья, проткнуть иглой ку-
риное яйцо, бросить яйцо в родник, чтобы оно разбилось и его унесло водой. В 
это момент невеста загадывает три желания, касающиеся ее супружеской жизни. 
Затем невеста наполняет водой ведра всем женщин и девушек, находящихся у 
родника, и, наполнив свое ведро, отправляется домой. 

Каждое братство почитает места связанные с именем их основателей. Так, 
последователи Исаак муллы Чапанова из Ачалуков посещают его могилу. 

Члены братства шейха Баматгирея-хаджи, совершают зеярат к мавзолею в 
с. Автуры Республики Чечня. 

Зиярат Денни Арсанова находится на кладбище в Урус-Мартане, над его мо-
гилой возведен мавзолей. После гибели шейха духовенство, влиятельные и по-
четные старики Чечни и Ингушетии объявили, что место отца должен занять его 
сын Бахьаутдин [Саламов 2004: 30]. Зиярат Дени и могила Бахьаудина — места 
паломничества последователей Дени Арсанова в Чечне и Ингушетии. 

Самым важным событием в жизни каждого ингуша, как и любого мусуль-
манина, является хадж — пятый из пяти столпов ислама. Каждый мусульманин 
хоть в раз в жизни при наличии честных средств и здоровья обязан совершить 
паломничество к святым местам в городах Мекка и Медина. 

Перед этим необходимо заключить мир со всеми своими врагами и простить 
всем обиды, иметь честно заработанные деньги необходимые для этого путешест-
вия. По канонам религии, женщины имеют право отправляться в паломничество 
только в сопровождении родственников. Женщины, достигшие 45 лет, имеют 
право совершать это путешествие одни. Большинство паломниц — лица пожилого 
и среднего возраста, но есть и совсем юные девушки [Албогачиева 2007: 107]. 
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Устройством паломничества занимается Муфтият Республики Ингушетия. 
Первая группа паломников из Ингушетии (450 чел.) отправилась в хадж в 1993 г 
воздушным транспортом. В последние годы квота на республику увеличена до 
1400 чел. За последние годы (2007–2008) хадж совершили около 2800 чел. Кро-
ме того, хадж совершают и ингуши, живущие за пределами республики. Они 
отправляются в паломничество через агентства Москвы, Казани, Махачкалы 
других городов, где имеются туристические операторы, специализирующиеся 
на Хадже и Умре. 

Сбор желающих совершить Хадж происходит на площади Согласия в городе 
Назрань. Часть паломников отправляется наземным транспортом по маршруту 
Турция — Сирия — Иордания — Саудовская Аравия (Медина — Мекка). Часть 
паломников выбирает смешанный маршрут. Эти паломники должны добраться 
воздушным путем до ОАЭ, а далее уже наземным транспортом — до места на-
значения. Наиболее состоятельные отправляются прямым рейсом в Саудовскую 
Аравию (г. Джидду). 

Лица, совершившие паломничество, становятся хаджами. В честь этого со-
бытия делается большой мовлид, где собираются все родственники, знакомые 
или односельчане, которым раздаются сувениры и подарки. Чаще всего это бы-
вают привезенные из Мекки четки, коврики для намаза, женские платки и пла-
тья, тюбетейки, картины и плакаты с изображениями исламских святынь. Неко-
торые пожилые люди после возвращения домой начинают надевать на голову 
зеленую повязку, женщины — носить хиджаб (женская исламская одежда, со-
стоящая из платья и платка, закрывающая все тело, кроме лица и рук до запя-
стья). В основной же массе паломники в повседневной жизни не носят каких-
либо особых атрибутов. 
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К.С. Васильцов 
 

ТРАДИЦИОННАЯ КАРТИНА МИРА В КУЛЬТУРЕ ИСЛАМА 
 
Одним из центральных положений традиционного мусульманского миро-

восприятия является представление о существовании множества миров. Следует 
понимать, что когда речь идет о множественности миров, подразумевается вер-
тикальная структура вселенной (космоса), другими словами — существуют 
различные уровни реальности, сферы которых не должны смешиваться или объ-
единяться. Наиболее ранняя и распространенная традиция, в основе которой 
лежит картина мира, зафиксированная в Коране, говорит о существовании двух 
миров — невидимого (духовного) и видимого (физического). Арабское слово, 
которым принято обозначать мир или вселенную (космос) — ‘алам. ‘Алам мо-
жет относиться ко всему за исключением Творца. 

В персидской традиции иногда в качестве синонима употребляется собст-
венно персидский термин джахан. Согласно коранической терминологии, два 
мира — это «небеса» и «земля» или соответственно мир «сокрытый» (гайб) и 
мир «свидетельствуемый» (шахада). Более поздняя традиция, устанавливая то 
же различие, (мир «высший» и «низший», «тонкий» и «плотный», «духовный» и 
«телесный», «мир божественного могущества» и «мир»), использует наряду с 
традиционными кораническими выражениями другие термины. 

Поскольку в нашу задачу не входит подробное их обсуждение, рассмотрим, 
что, собственно, их (эти миры) различает. «Высший», или «духовный», мир 
ближе к Творцу, иными словами, он в более полной мере разделяет качества и 
особенности Божественной реальности. Высший мир предшествует миру зем-
ному; это мир духовный, мир света и разума. Высший мир дает начало (порож-
дает) мир низший, т.е. телесный, мир тьмы и чувственного восприятия. С этой 
точки зрения, все в физическом мире, все, что человек воспринимает посредст-
вом чувств, есть лишь отражение предшествующей низшему миру реальности. 
Мир высший соотносится с Перворазумом и Всеобщей душой, низший — с 
миром природы, т.е. сенсибельным миром. Весьма характерно такого рода ис-
толкование этого положения: «Разум предшествует всем изменяющимся вещам, 
затем [следует] душа, затем — природа. Чем более вещь ниспускается вниз, тем 
более она становится ничтожной и более ограниченной, и чем выше она восхо-
дит, тем становятся более добродетельной и универсальной. <…> Бог является 
причиной разума, разум — причиной души, душа — причина природы и всех 
конкретных порожденных вещей. Впрочем, хотя некоторые вещи являются 
причина других, Бог — причина каждой и любой из них» [Theology 1966: 59].  

Небесные сферы или небеса, а также звезды и планеты занимают промежу-
точное положение в традиционной картине универсума, и нередко сфера небес-
ных объектов определяется как особый третий мир. С одной стороны, поскольку 
небесные тела (т.е. планеты и звезды) являются видимыми, они принадлежат 
миру чувственного восприятия и, следовательно, к низшему миру; с другой сто-
роны, поскольку она (небесная сфера) отражает божественную реальность более 
непосредственно, она принадлежит к миру духовному: «Чувственный мир есть 
лишь указатель на разумный мир и разумные субстанции, каковые [находятся] в 
его пределах, или же — разъяснение его (высшего мира. — В.К.) великих воз-
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можностей, благородных достоинств, его добродетели (благости), каковая пере-
полняет его и бьет через край» [Ibid: 87]. 

«Весь чувственный мир есть образ и отображение того мира. Коли сей мир 
является живым, то тот первый мир еще более заслуживает того, чтобы быть 
живым. Если этот мир является завершенным и совершенным, то тот первый 
мир более заслуживает того, чтобы быть завершенным и прекрасным. Это [про-
исходит] оттого, что он (высший мир. — В.К.) изливает жизнь, силу, совершен-
ство и устойчивость в сей мир» [Ibid: 93]. 

«Чувственный мир и мир разума установлены таким образом, что один цеп-
ляется за другим. Это [происходит] оттого, что мир разума порождает мир чув-
ственный. Мир разума дает выгоду и изливается на чувственный мир, чувствен-
ный мир берет выгоду и получает силу, каковая приходит к нему от мира разу-
ма» [Ibid: 56]1. 

В своем сочинении Арад-нама Баба Афзал приводит следующее объяснение: 
«Все эти слова имеют одно значение, и оно [состоит] в том, что существует два 
мира. Один суть истинная реальность, другой же — образ; реальность является 
корнем, а образ — ветвью. Реальность является универсальным миром, а об-
раз — миром частным; сущее мира частного есть образ сущего мира универ-
сального; порожденные вещи первого устойчивы посредством сотворенным 
вещам другого, частные особи первого существуют посредством универсальных 
родов другого. Всякая из существующих вещей мира частного имеет меру и 
размер, сущее мира универсального не имеет величины и количества. Порож-
денное мира возникновения по сущности своей мертво и является живым по-
средством иного, сущее мира Божественного творения является живым по своей 
сущности. Чувственное знание сего мира, имеется в виду мира возникновения, 
есть лишь образ разумного знания того мира. Мир телесный суть образ и ото-
бражение мира духовного» [Мусаннафат 1969: 191–192]. 

В мусульманских религиозно-философских текстах низший мир часто име-
нуют кавн ва фасад, т.е. буквально мир «порождения и уничтожения». Данные 
термины описывают природу мира, в котором пребывает человек. Все вещи 
«возникают», т.е. получают существование, и все они «уничтожаются» — пре-
терпевают изменения, исчезают и распадаются. Оба слова (кавн, фасад) при-
надлежат кораническому словарю и играют в Коране важную роль. Кавн в такой 
форме непосредственно в кораническом тексте не встречается, однако произ-
водные от этого корня используются множество раз. Прежде всего в тех стихах, 
где говорится, что божественный акт, когда Бог желает чего-либо, заключается 
                                                 

1 Важным термином, часто используемым в мусульманских текстах для описания 
картины происхождения мира, является файз. В большинстве случаев в европейской ли-
тературе он переводится как «эманация», что, впрочем, не всегда вполне корректно, ибо в 
таком переводе термин имеет коннотацию с доктринами неоплатоников. Основное значе-
ние этого слова в арабском — «переливаться через край (о воде), разливаться (о реке)». 
Производные от этого корня встречаются в Коране девять раз. В религиозно-философских 
текстах термин файз используется, как правило, для обозначения отношений между выс-
шим и низшим мирами. Так, у Абу Хамида ал-Кирмани (386/996–411/1021) Бог посредст-
вом непостижимого для разума акта творения создает Первый Разум, из которого посред-
ством «излияния» (эманации, файз) происходят десять Разумов и далее первоэлементы и 
земной мир. 
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в том, чтобы «сказать ему: “Будь!” (кун)»: «Он — творец небес и земли, а когда 
Он решит какое-нибудь дело, то только говорит ему: “Будь!” — оно бывает» 
[Коран, 2:117]. 

Этот творческий акт Бога называют техническим термином таквин, который 
буквально означает «заставлять что-либо быть», т.е. «породить» — привнести в 
мир «порождения и уничтожения». Все во Вселенной, таким образом, принад-
лежит «миру порождения», ибо получило существование, согласно велению 
Бога «Будь!». 

Что касается до второго слова (фасад), то в Коране производные от него ис-
пользуются около пятидесяти раз. При этом в большинстве случаев фасад упот-
ребляется не в паре с кавн, а в паре с салах, означающем буквально «правиль-
ность, справедливость, совершенство, аккуратность, здоровье». Как фасад, так и 
салах имеют прежде всего моральные коннотации, вместе с тем оба термина об-
ладают определенным онтологическим статусом. «Здоровье» для всякой вещи 
состоит в том, чтобы существовать, ибо Бог сотворил ее, чтобы быть. Одновре-
менно «уничтожение» вещи есть ее разложение или распад, в особенности в ре-
зультате вмешательства человека, разумеется, с должными целями, ибо все вещи в 
конечном итоге сотворены для него. Для Корана то обстоятельство, что сущее во 
Вселенной пребывает в гармонии, является подтверждением таухида: «Если бы 
были там боги, кроме Аллаха, то погибли бы они» [Коран, 21:22]2. Человеческие 
                                                 

2 Термин таухид (маздар от корня вахада) в буквальном смысле означает веру и ут-
верждение единственности Бога (вахид), что является главным столпом ислама, выражен-
ном в традиционной формуле символа веры — «не божества кроме Бога» (ла иллаха илла 
ллах). Часто эту первую часть шахады называют также калимат ат-таухид, подобно 
тому, как название сурат ат-таухид употребляют по отношению к суре 112 (сурат ал-
ихлас, «Очищение»), в которой говорится, что Бог ахад (единственный) и не имеет себе 
подобных: «Скажи: “Он — Аллах — един, <…> и не был Ему равным ни один!”» (Коран, 
112:1–4). Несмотря на то что термин таухид не встречается в тексте Корана, принцип 
единобожия недвусмысленно утверждается в священной книге мусульман: «О, обладатели 
писания! Не излишествуйте в вашей религии и не говорите против Аллаха ничего, кроме 
истины. Ведь Мессия, Иса, сын Марийам, — только посланник Аллаха, и Его слово, кото-
рое он бросил Марийам, и дух Его. Веруйте же в Аллаха и Его посланников и не говори-
те — три! Удержитесь, это — лучшее для вас. Поистине, Аллах — только единый Бог. 
Достохвальнее Он того, чтобы у Него был ребенок». Тринадцать раз Бог описывается как 
илах  вахид (Единственный Бог), двадцать девять раз о нем говорится ла илаха илла хува 
(нет божества, кроме Него). В большинстве случаев такая формула употребляется при 
отрицании тех, кто придает Богу соучастников (ширк), т.е. в отношении многобожников, в 
некоторых коранических стихах это выражение используется, когда речь идет о христиа-
нах (Коран, 4:171; 5:73; 9:31) и иудеях (Коран, 9:31). Поскольку исповедание единобожия 
является главным столпом веры в исламе, часто в мусульманских источниках и теологи-
ческой литературе последователей религии пророка Мухаммада называют ахл ат-тавхид 
(см.: [Ибн Хузайма. Китаб ат-таухид. Бейрут, 1973. С. 306, 325, 327, 329. Шайх ал-
Муфид. Ава’ил ал-макалат. Наджаф, 1973. С. 117, 1119, 120, 124, 127, 128 в форме мувах-
хидун. См. там же: 118, 121, 123, 125, 131]. Важность в исламе положения о единственно-
сти Бога — хотя на самом деле это является лишь одной из многих других Его характери-
стик — объясняет то обстоятельство, что в ряде случаев данный термин использовали в 
более широком смысле. Например, в трудах некоторых теологов он стал означать всю 
совокупность рассуждений о Боге, Его существовании и Его атрибутах. Такие авторы, как 
ал-Матуриди или имамит Ибн ал-Бадавайх, использовали в названиях своих трактатов 
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желания и стремления, оторванные от божественного руководства, приводят к 
уничтожению (гибели), однако Бог не потворствует такого рода стремлениям: «А 
если бы истина последовала за их страстями, тогда пришли бы в расстройство 
небо, и земля, и те, кто в них» [Коран, 23:73]. Когда люди придерживаются боже-
ственной модели, это естественным образом приводит к здоровью как отдельного 
человека, так и всего общества в целом, если же, напротив, люди не следуют ру-
ководству Бога, они тем самым разрушают последовательность, гармонию и по-
рядок не только общества, но также и естественного мира: «Появилось нечестие 
на суше и на море за то, что приобрели руки людей» [Коран, 30:40]. Таким обра-
зом, выражение кавн ва фасад, с одной стороны, указывает на изменчивость и 
преходящий характер низшего мира, с другой — подразумевает, что моральное 
здоровье, непорочность, добродетельность человека также играет свою роль в 
сохранении должного баланса и равновесия в мире. 

Подводя итог сказанному выше, подчеркнем, что, как показывают цитиро-
ванные нами отрывки, цель рассуждений о множественности миров состоит в 
том, чтобы установить качественное различие между ними. Вне-мирный Творец 
является источником знания, жизни, добродетели, которые присутствуют в 
высшем мире в концентрированном виде, но, нисходя через промежуточные 
уровни на «мир порождения и уничтожения» (кавн ва фасад), теряют свою пол-
ноту и напряженность. 
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ОБИТЕЛИ ПРАВЕДНИКОВ АВЕСТЫ И РИГВЕДЫ 
В ПРЕЛОМЛЕНИИ ОТНОШЕНИЯ К СМЕРТИ 

 
Указывая на сходство и родственность древнеиранской и древнеиндийской 

традиции, зачастую называют некий набор общих или весьма близких понятий, 
мифологических сюжетов, образов, наименований божеств, ритуалов, извест-
ных в основном по текстуальным источникам — ведийскому  и авестийскому 
собранию. Обычным примером подобного сравнения служит параллель, прово-
димая между героями близнечных мифов индийским Ямой, сыном Вивасвата и 
иранским Йимой, сыном Вивахванта, древними легендарными царями и куль-
турными героями, тем более что даже имена их практически совпадают. Однако 
при несомненно общем первичном значении имен Ямы и Йимы, к которым бли-
зок ряд других индоевропейских персонажей, иранская традиция отдаляет «бле-

                                                                                                         
термин таухид в качестве синонима понятию усул ад-дин (основы веры) — Китаб ат-
таухид. Часто словосочетание ‘илм ат-таухидд употребляется, наравне с ‘илм ал-калам, 
для обозначения богословия как специальной дисциплины. 
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стящего Йиму» от мира смерти, по крайней мере в той сохранившейся версии, 
которая стала одной из основ последующей зороастрийской литературы. 

Так, Ригведа называет Яму «властелином блаженных мертвых» (X. 14.3–7; 
16.4) и «первым смертным», указавшим остальным людям путь смерти (X. 14.2), 
обитель которого высшее небо (X. 14.8), по Р. Дандекару — «замкнутое место 
неба»(IX. 113.8). Обитель Йимы, построенное им на земле концентрическое 
укрепление, укрытие Vara-, является полностью закрытой постройкой, снаб-
женной единственным световым «окном»-дверью, «самоосвещающим изнутри». 
Образцом этого описания, вероятно, явился находящийся на высочайшей вер-
шине Хараити тысячеколонный небесный дворец Сраоши, авестийского боже-
ства послушания. О нем говорится, что он самоосвящен изнутри, звездами по-
крыт снаружи (Ясна 57.21).  

В одном из самых поздних авестийских текстов — 14 фрагарде Видевда-
та — имеется аллюзия этого сооружения, опосредованно также связывающая 
его с обителью праведников на небесах, упомянутой в авестийских Яштах. Ви-
девдат 14.14 повествует о строительстве во искупление величайшего греха — 
убийства священного животного выдры, подающего плодородие — необычного 
«дома со скотным хлевом» и «прекрасно расстеленными ложами», происхожде-
ние которых обязано описанию райских чертогов Ашти и Ардви Суры Анахиты. 
Использование терминов, слов и словосочетаний из других авестийских тес-
тов — достаточно общее явление для Видевдата, написанного в основном на 
уже мертвом авестийском языке. 

Таким образом, мы можем видеть изначально более прочную связь между 
столь земным сооружением Йимы и небесной райской обителью богов и соот-
нести их с небесным обиталищем Ямы, несмотря на то, что в самом авестий-
ском тексте говорится о сооружении не места посмертного блаженного пребы-
вания праведников, а, напротив, укрытия, спасающего их живыми от «холодно-
го и знойного ветра, боли и смерти». В последнем мне видится специально под-
черкнутое стремление к отрицанию физической смерти как страдания и унич-
тожения тела. 

В таком же ключе, не допускающем связи царя Йимы со смертью, трактуют 
его образ и среднеперсидские тексты. Меног-и храд XXVII 27–31 повествует о 
строительстве Йимой (Йимом) убежища Йимкард («сделанный Йимой»), где 
избранные благие творения укроются от ливня Маркушан, предположительно 
возникшего в пехлевийском тексте по созвучию с евр. malko:sh «сильный 
дождь» [West 1871: 134]. Если принять предположение Веста, здесь мы имеем 
дело с контаминацией иранского (точнее — ставшего вполне иранским) и пе-
редневосточного мифа, когда «мороз и холод» превращаются в ливень, а вся 
ситуация все больше напоминает историю о потопе. При этом представляется 
вероятным, что и авестийский вариант мифа является следствием вторжения 
передневосточной традиции, а среднеперсидское его прочтение просто вновь 
обращает нас к истокам этих образов. 

Между тем существуют и древнеиндийские варианты мифа о потопе: они 
связаны с Ману, братом Ямы, так же, как и последний, являвшимся сыном Ви-
васвата (Шатапатха-брахмана I 8, 1), с Вишну (Махабхарата III 186–187, 194) и 
Кришной. 
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Возвращаясь к авестийской истории о Йиме, следует отметить теснейшую 
связь Йимы с Вишну: знаменитые три шага Вишну, которыми тот измеряет зем-
лю и которые охватывают три мира, соответствуют расширению Йимой земли в 
три приема с помощью двух чудесных орудий. Имеется и собственно авестий-
ский персонаж, уже упоминавшийся хозяин небесного дворца (самоосвященно-
го, подобно Варе Йимы, изнутри) Сраоша. Его эпитетом служит «расширяющий 
земной мир». Возможно, вслед за Сраошей (Ясна 57.29), видевдатовский Йима 
стал обладателем двух орудий, а также двух царств или властей (Сраоша защи-
щает людей в двух мирах — материальном и ментальном, Ясна 57.25). С изло-
жением истории Йимы, известной по Видевдату, образ Сраоши соединяет то, 
что Сраоша назван первым из творений Ахура Мазды, кто почитал его и других 
божеств как жрец, с барсманом в руках, а именно от этой роли отказался Йима. 

Интересно, что связь Йимы с Вишну проявляется или переходит и на рас-
сказ о строительстве укрытия — Вара, поскольку здесь мы видим упоминание 
стоп, столь важное в образе Вишну (правда, упоминаются и руки, поскольку, 
очевидно, рассказчик мифа в противном случае испытывал бы недоумение):  

 
Видевдат 2.31 
Так подумал Йима:  
Как же я Вар сделаю, о котором сказал мне Ахура Мазда? 
И тогда сказал Ахура Мазда Йиме: 
О Йима прекрасный, сын Вивахванта, 
топчи землю пятками и мни руками так, 
как люди лепят намокшую землю. 
 
Очевидно, что эта незамысловатая техника строительства была упомянута 

здесь исключительно потому, что «топтание земли» имело мифологическое 
обоснование. Таким образом, мы можем предположить, что в иранской тради-
ции именно Йима представляет божество (или является его слабой тенью), по-
лучившее в Индии имя Вишну. Более того, в истории Йимы, рассказанной во 
втором фрагарде авестийского Видевдата, мы вообще можем видеть разверну-
тое двухчастное изложение ригведийского пассажа, посвященного Вишну, ради 
защиты, счастья и процветания людей тремя шагами измеряющего мир. 

Есть и другая линия, показывающая, с одной стороны, связь, а с другой — 
расхождение иранских и индийских образов и персонажей. В иранской мифоло-
гии роль первого смертного занимает не Йима, а Гайа Мартан (авест. «жизнь 
смертная»), «из которого», согласно Яшту 13.87, Ахура Мазда произвел семью 
арийских стран. Из среднеперсидской литературы известны подробности о соз-
дании Гайомарда Ормаздом (Ахура Маздой) в качестве первого человека и его 
заранее определенной творцом смерти от антагониста Ормазда Злого Духа. Эта 
первая смерть послужила основой увеличения и многообразия жизни и, следуя 
логике среднеперсидских богословов, явилась, таким образом, вполне оправ-
данной. Замечу, что идея оправдания смерти как толчка для будущего увеличе-
ния жизни в авестийском тексте (Яшт 13.87) никак не высказана, сама смерть 
первого человека не упомянута.  

Эпитетами Гайомарда (среднеперсидский эквивалент для авест. Гайа Мартан) 
в Бундахишне (53) служат «светлый и белый», подобно тому как эпитетом Йимы 
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служат «красивый» и «сияющий», что, вероятно, может указывать на связь обоих 
персонажей с солярными культами, не говоря о том, что отцом Йимы является 
Вивахвант, о котором мало известно из зороастрийских текстов, но в индийской 
традиции он предстает как солнечный бог. Индийский Вивасват (санскр. «сияю-
щий»), олицетворяющий свет на небе и на земле, также считается родоначальни-
ком людей. Вместе с тем он является отцом Ямы, а параллельно Вивасвату суще-
ствующий образ — Мартанда (санскр. «из мертвого яйца») — отсылает нас к име-
ни первого человека иранцев Гайа Мартана, «жизни смертной». 

Таким образом, Йима связан с солнцем, будучи его сыном, но черты бога 
солнца можно найти и у авестийского Сраоши, который начинает свой небес-
ный путь на востоке, там, где находится Индия, и заканчивает его на западе 
(Ясна 57.29). Видимо, поэтому Вара Йимы и дворец Сраоши «самоосвещены 
изнутри», последний сам выступает солнцем, а первый наследует черты Срао-
ши, отчасти сам генеалогически связан с солнцем. 

Возвращаясь к общему в образах иранских Сраоши и Йимы и индийского 
Вишну, мы должны отметить, что последний также имеет ярко выраженные 
черты солярного божества, что неоднократно подчеркивалось рядом исследова-
телей. А, кроме всего прочего, охватывая своими шагами три мира, последний 
шаг Вишну делает в высшую сферу неба, где находится обитель Агни-солнца 
(Ригведа I.72.2–4), где наслаждаются боги (VIII.29.7), где расположена обитель 
праведников (I.154.5–6). Последнее обстоятельство, безусловно, вновь возвра-
щает нас к небесной обители ведийского Ямы и, как уже упоминалось, к той 
связи, которая соединяет Вару Йимы с небесными чертогами Сраоши и божеств 
Яштов. 

Суммируя вышесказанное, следует обратить внимание на некоторые момен-
ты. Во-первых, при всей диффузности мифологических образов и сюжетов, от-
дающих дань первому смертному и, стало быть, появлению смерти, иранская 
традиция, в отличие от индийской, придавая Йиме черты Сраоши и Вишну, 
отклоняет от него смерть и во втором фрагарде Видевдата история Йимы оста-
ется незаконченной. Там же, где мы наблюдаем иной авестийский пласт повест-
вования о Йиме, где тот низведен из первых царей в одного из первых, древ-
нейший сюжет о его смерти и расчленении все-таки проявился (Йима распилен 
трехглавым Змеем Ажи Дахакой и своим братом, Яшт 19.46, Бундахишн 31.5). 
Но это изложено как личная трагедия царя, деяние против него демонических 
сил, а не иначе. В отличие от среднеперсидской литературы, Авеста отстраняет 
смерть и от Гайомарда. Во-вторых, в сюжетах, связанных с этими двумя аве-
стийскими персонажами, не содержится оправдания смерти (в отличие от сред-
неперсидских текстов). 

Примерно то же происходит и с мотивом смерти-петли. Если в Ведах петля 
является атрибутом божества Варуны и царя мертвых Ямы (причем оба образа 
являются положительными), то в Авесте это орудие принадлежит одному из 
демонов смерти, Асто Видоту, имеющему, как и все демонические существа, 
резко отрицательную окраску, поскольку он принадлежит миру тьмы. 

Интересное смещение функций и положения наблюдается по отношению к 
паре хтонических собак. В Ригведе они принадлежат Яме и разыскивают тех, 
кому предопределено умереть. Тесным образом собаки связаны со смертью и в 
зороастрийской традиции, но представлена эта связь несколько иначе, если не 
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противоположным образом. Собаки, описанные авестийским Видевдатом вто-
рыми по святости благими существами после человека, сопровождают его внут-
реннюю веру (как одно из составляющих его существа, мыслимое двойником) 
уже после смерти. Таким образом, встреча мифологических собак с человеком 
происходит не тогда, когда он осквернен умиранием и смертью, а тогда, когда 
его душа уже отделена от бренного тела. Авестийские собаки не привлекают 
смерть, а отгоняют ее своим взглядом от мертвого тела, для чего их и использу-
ют в похоронных ритуалах. Сила присущей зороастрийским собакам святости 
настолько велика, что они могут заменять второго человека в похоронных ри-
туалах, исполнение которых в одиночку является тяжелейшим грехом. Очевид-
но, что в этих деталях проявляется все та же связь собак со смертью, которая 
хорошо известна повсеместно в индоевропейском мире и даже шире, но пред-
ставлена она в авестийских текстах под совершенно особым углом зрения. 

Особое отношение к смерти, умиранию, старению, любому физическому изъ-
яну хорошо известно в зороастризме. Не вызывает сомнения, что это отношение, 
подчиненное бескомпромиссному (по крайней мере в сознании жрецов) разделе-
нию на доброе/злое, при котором жизнь творений Ахура Мазды и Святого духа 
попадает в первый раздел, а их смерть во второй, не могло не оказать влияния на 
трактовку мифологических сюжетов. При этом, помимо естественного развития 
сюжетных линий, не исключается и жреческое редактирование, которое, несо-
мненно, в полную силу было развернуто в момент кодификации Авесты. Религи-
озные расхождения, связанные с противостоянием «ортодоксального зороастриз-
ма», придававшего силам добра изначальное превосходство, и зерванитской ере-
си, исходившей из изначального равноправия добра и зла, также могли породить 
различное отношение к смерти: в первом случае — видеть в ней выражение воли 
Ахура Мазды, а во втором - относить ее к чистому злу. 

Наиболее  значительное место в авестийском Видевдате занимает изгнание 
одного из демонов смерти, представляющего трупное осквернение, и даже более 
того, сам труп. Это демон Друхш-йа-Насу, авест. «Ложь, которая является Тру-
пом». Случаям его нападения на тела мертвых и живых людей и ритуалам, его 
изгоняющим, посвящены многие фрагарды Видевдата, что не оставляет сомне-
ния в том, что этот демон виделся важнейшим и наиболее опасным (возможно 
потому, что он олицетворял «заразность» смерти, которой так панически боя-
лись зороастрийцы, поскольку «заразиться смертью» означало не отправиться в 
мир иной или «обитель праведников», а стать вместилищем зла). 

Таким образом, элементарное логическое рассуждение не позволяет в этой 
ситуации производить многообразие мира из трупа, который стал вместилищем 
демона. Поэтому авестийские Йима и Гайомард, в отличие от индийских Ямы и 
Пуруши, не могут умереть в ходе повествования об умножении мира и челове-
чества, равно как и ради оправдания смерти, тем более что история Йимы оказа-
лась в составе Видевдата, посвященного именно вопросам устранения нечисто-
ты смерти. 
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В.А. Прищепова 
 

ПЕРВЫЕ КОЛЛЕКЦИИ МАЭ ПО ИСЛАМСКОЙ КУЛЬТУРЕ 
НАРОДОВ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ (конец XIX — начало XX в.) 

 
Немногочисленные предметы, связанные с религиозными представлениями 

народов Средней Азии и Казахстана, стали поступать в МАЭ в составе первых 
этнографических коллекций в конце XIX — начале XX в. 

В 1895–1899 гг. архитектор Николай Николаевич Щербина-Крамаренко по-
бывал в командировках по Средней Азии. Из Самарканда он привез и передал в 
музей в 1909 г. редкий комплект одежды среднеазиатского духовенства, назва-
ный собирателем как костюм дервиша с принадлежностями (МАЭ. Колл. 1487). 
В некоторых случаях предметные коллекции поступали от коллекционеров вме-
сте с фотоколлекциями, которые дополняли вещевые. Так, Н.Н. Щербина-
Крамаренко кроме вещевой коллекции одновременно подарил музею и фото-
графию самаркандского дервиша (МАЭ. Кол. 1487). На основании изучения 
коллекции Н.Н. Щербина-Крамаренко Р.Я. Рассудова пришла к выводу, что 
данный комплект одежды и атрибуты к нему не являются предметами костюма 
вообще дервишей или рядовых каландаров: вещи коллекции были изготовлены 
для главы одного из суфийских орденов [Рассудова 1989: 17]. 

С более раннего времени в музее хранилась коллекция, в которую вошли 
вещи, зарегистрированные как принадлежности среднеазиатского дервиша 
(МАЭ. Колл. 946). Согласно первоначальной описи, составленной в 1905 г. Бру-
но Адлером, уже тогда эти вещи считались предметами «из старых коллекций». 
Происхождение их было неизвестно, как неизвестны были имя собирателя, спо-
соб приобретения, время и народ. Первый регистратор коллекции предположил, 
что местом сбора коллекции была Средняя Азия, а в графе «Состав коллекции» 
обозначил: «Археологические предметы». В эту коллекцию вошло четыре 
предмета: два браслета, на которые кроме бусин нанизаны бляшки с изображе-
нием кисти и арабской надписью, каменная, гладко отполированная бляха в 
виде плоского кольца и деревянные четки. 

Собирателями первых коллекций были представители разных профессий, в 
том числе чиновники местной администрации. Так, в 1898 г. фонды МАЭ попол-
нились крупными собраниями экспонатов благодаря помощи одного из коррес-
пондентов музея начальника Лепсинского уезда Семиреченской области Констан-
тина Николаевича де-Лазари. Среди его коллекций были предметы, связанные с 
исламской культурой казахов: четки, молитвенный коврик, свечи, амулеты, посох 
проповедника и кобыз (МАЭ. Колл. 411–8; 410–16; 411–9, 10, 11, 21). 

Мусульманские четки и молитвенный коврик являются общеисламскими 
ритуальными предметами. Включив их в состав казахской коллекции, собира-
тель лишний раз подчеркнул приверженность изучаемого народа этой религии. 
Однако наряду с официальным исламом у казахов сохранялось шаманство, об-
ряды которого нередко в прошлом сопровождала музыка. 

Казахский кобыз — смычковый музыкальный инструмент с двумя струнами 
из конских волос (МАЭ. Колл. 411). В верхней части внутренней поверхности 
резонирующей чаши с помощью колец прикреплены металлические подвески 
разной формы. Лопатообразная головка инструмента с лицевой стороны также 
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украшена металлическими подвесками, которые были одним из обрядовых ат-
рибутов шамана. Отличие кобыза, на котором аккомпанировали себе исполни-
тели казахского героического эпоса, от шаманского инструмента состояло в 
наличии подобных металлических подвесок. Кобыз такого типа относят к боль-
шим шаманским инструментам [Казгулов, Шаханова 1989]. Кобыз из коллекции 
МАЭ был «действующим». О его длительном использовании говорят следы 
потертостей на поверхности инструмента. 

Шаманский кобыз из коллекции К.Н. де-Лазари похож на инструмент, изо-
браженный на снимке 1894 г. Н. Ордэ «Музыкант-казах» из иллюстративного 
фонда МАЭ (МАЭ. Колл. 255–67). По случайному совпадению кобыз из кол-
лекции К.Н. де-Лазари и со снимка Н. Ордэ происходят из одного и того же 
района Казахстана, Семиречья. 

Кобыз из коллекции МАЭ позволяет изучить этот главный ритуальный ин-
струмент шаманского камлания казахов (с середины XIX в. в отдельных рай-
онах его стали заменять домброй, на которой было легче играть). Некоторые 
баксы с конца XIX — начала XX в. начали вообще обходиться без музыкально-
го сопровождения. Снимок Н. Ордэ показывает, как кобыз держали в руках, 
видна постановка инструмента, манера игры. Казахские шаманы (баксы) неред-
ко славились как музыканты-виртуозы, поэтому в названии фотографии под-
черкнуто именно исполнительское мастерство кобузчи — «Музыкант-казах». У 
казахских шаманов, как и у других среднеазиатских народов, не сохранилось 
обрядовое одеяние [Басилов, Кармышева 1997: 52], что и отражает снимок «Му-
зыкант-казах». Его костюм на снимке состоит из белой чалмы, традиционного 
халата и кожаных сапог на каблуке.  

Фотокадр из коллекции Н. Ордэ «Шаманка» имеет второе название «Казаш-
ка-танцовщица. Семиречье» (МАЭ. Колл. 255–66). На нем показана танцующая 
женщина. Она одета в повседневную одежду замужней женщины — в белый 
кимешек, цветной старинного покроя халат, подпоясанный широким кушаком, 
и мягкие кожаные сапоги. В руках у нее бубен. 

Литературные описания содержат, главным образом, сведения о том, что в 
XIX — начале XX в. шаманами у казахов были в основном мужчины. Фактиче-
ски отсутствуют данные о женском шаманизме [Басилов 1975: 116]. Поэтому 
редкий снимок Н. Ордэ, иллюстрирующий эти немногочисленные материалы, 
подтверждает существование шаманок и представляет интерес для этнографов. 
Как правило, инструментами шамана у казахов являются кобыз или домбра и 
очень редко — бубен, который у многих других народов был непременным ри-
туальным музыкальным инструментом. 

Сведения об использовании в шаманской практике казахов бубна фактиче-
ски отсутствуют: «Имеется несколько сообщений о том, что отдельные казах-
ские шаманы обладали бубном, но достоверность этих известий по большей 
части сомнительна» [Басилов, Кармышева 1997: 53]. Тем большее документаль-
ное значение приобретает рассматриваемый снимок. По фотографии Н. Ордэ мы 
можем себе представить такую особенность религиозной жизни казахов конца 
XIX в., как существование шаманок и использование во время обрядовых дей-
ствий бубна. 

В коллекции К.Н. де-Лазари хранится деревянный посох «асай-мусай», с ко-
торым ходили по казахским степям проповедники (МАЭ. Колл. 411–11). По 
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всей видимости, имелся в виду жезл казахского странствующего дуана, разно-
видности среднеазиатского бродячего дервиша. По своим функциям его нередко 
сравнивали с шаманом. Дуана имел посох «аса», на котором, как и на жезле из 
коллекции К.Н. де-Лазари, могли быть прикреплены небольшие железные ко-
лечки с подвесками, магические предметы, с помощью которых он совершал 
обрядовые действия. 

Из коллекционных предметов, относящихся к религиозным представлениям 
народов региона, в музее хранится собрание амулетов, в том числе детских ук-
рашений (браслеты, ожерелья, серьги и т.д.), предохранявших, согласно тради-
ционным верованиям, от болезней и сглаза, по памирским народам и туркменам. 
Они получены от И.И. Зарубина и И.Н. Глушкова (МАЭ. Колл. 2352–1;1485–2, 3 
(2), 4 (2), 5, 6; 2674-178 аб–180).  

От Ивана Николаевича Глушкова в МАЭ поступила коллекция серебряных 
украшений и фотографии к ним, собранные на полуострове Челекен в 1909 г. 
при посещении туркмен — йомудов (МАЭ. Колл. 1288). Вещевую коллекцию 
сопровождает рукопись собирателя, который стал первым исследователем 
туркменского ювелирного искусства. 

На фотографиях туркменских девочек украшения видны на одежде, голов-
ных уборах в виде пришитых амулетов и брошей-застежек. Расшитые шапочки, 
наподобие тюбетеек, носили дети обоего пола. Девочки, по замечанию И.Н. 
Глушкова, на такие шапочки надевали серебряное украшение в виде куполка, 
которое заканчивалось трубочкой, в нее могли вставлять перья птиц в качестве 
оберегов. 

Целый раздел рукописи И.Н. Глушков отвел описанию и классификации 
особых украшений — талисманов и оберегов, которые изготавливались туркме-
нами в виде футлярчиков и коробочек, куда вкладывали молитвы, предохра-
нявшие и излечивавшие болезни, сглаз. 

Собиратель обратил внимание на то, что при всяком заболевании туркмены 
прежде всего обращались к ишану или муле. Затем, получив от них молитву и 
свернув ее, зашивали во что-нибудь и носили у больного места. Для МАЭ И.Н. 
Глушков сфотографировал два образца такой молитвы. Считалось, что особенно 
помогали молитвы, привозившиеся паломниками из Мекки. Дети носили такие 
молитвы, пришитые к шапочке. Некоторые молитвы начеканивались в серебря-
ный листок, на котором тоже содержались слова молитвы. На одном из фото-
снимков показана такая начеканенная в серебро молитва, которая выглядела, с 
одной стороны, как талисман, а с другой — как украшение. 

И.Н. Глушков сфотографировал и подарил МАЭ различные по форме амуле-
ты — коробочки для хранения молитв с цепочками для ношения: прямоуголь-
ные, треугольные, круглые, многогранные, в виде трубочки. По сведениям со-
бирателя, прямоугольные, например, носили через плечо, треугольные или в 
виде трубочки — на груди, круглые или многогранные обычно нашивали на 
плечо подростка (от дурного глаза). 

В разные годы в музей поступили также гадальные кости, четки, предметы, 
которые оставляли на мазарах (рога животных, волосы, ветки с жертвенными 
тряпками и т.д.) (МАЭ. Колл. 779–2 аб; 2352–14; 2674–202, 203; 2677–4, 6, 2352-
12, 13, 243), а также предметы, употреблявшиеся при обрезании и связанные со 
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свадебной обрядностью оседлого населения городов и памирских народов 
(МАЭ. Колл. 2674–183 аб; 2674–177).  

Дальнейшее изучение музейных коллекций конца XIX — начала XX в. по 
исламской народной культуре кочевого и городского населения Средней Азии и 
Казахстана поможет ввести в научный оборот новый ценный источник истори-
ко-этнографической информации. 
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СВЯТЫЕ В ПЕЩЕРЕ УСТАНОВИЛИ ОБИТЕЛЬ 
 
У таджиков существуют многочисленные мифы и предания, повествующие 

о мусульманских святых (хазрат, ходжа), обителями которых служат гроты 
или пещеры часто в труднодоступных или вовсе не доступных горных скалах. 
Представленное сообщение преследует цель в сжатом изложении охарактеризо-
вать мифологию небольшой группы пещер, являющихся ритуальными объекта-
ми в религиозной практике современных таджиков. Что касается поисков «клю-
ча», т.е. попытки понимания смысла «выбора» святителями этих природных 
объектов для пребывания, то рассмотрение этого вопроса вследствие его слож-
ности — задача будущих исследований. Привлекаются в основном полевые 
материалы автора. Оговорим и то, что на этом этапе нас интересуют не гроты и 
пещеры вообще как элементы ландшафта, а те из них, которые воспринимаются 
как обиталища реальных или мифических подвижников ислама, олицетворяю-
щих собой покровителей истоков вод. В этом смысле анализируемый сюжет 
тяготеет к религиозно-экологическому рассмотрению. 

Один из подобных культовых объектов связан с известной далеко за преде-
лами Таджикистана усыпальницей хазрата Бурха на берегу Оби Мазор — од-
ного из двух, наряду с Арзингом, притоков Хингоу. Слияние рек Хингоу (с мно-
гочисленными ее притоками) и Сурхоб образуют Вахш, которая, в свою очередь 
сливаясь с рекою Пяндж, дает начало одной из главных водных артерий Цен-
тральной Азии — Амударье, несущей воды Припамирья в Аральское море. Ин-
терес к легенде о месте упокоения Бурха вызван тем, что ассоциирующаяся с 
ним пещера являет собой не реально существующий объект, а мифический. Я 
уже писал об этом ривояте-предании [Рахимов 2008: 67–68]. Там речь идет о 
том, что миф о пещере, ставшей обиталищем хазрата Бурха, становится и ме-
стом для сооружения его мавзолея в хаосе камней в горах Припамирья.  
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Число мифов и сказаний, подобных приведенным, и связанных с ними куль-
товых объектов в горных районах Центральной Азии довольно велико. Одна из 
таких святынь представляет собой два реально существующих камара, т.е. гро-
та, в светло-серой мраморной скале, которые находятся в той же долине Хингоу 
на пути из Душанбе к святыне Бурха в 70 км от нее (кишлак Лангари Боло). Эти 
гроты легенда связывает с именем ходжи Алоу-ау-Дина, ставшего эпонимом 
ритуального объекта. По рассказам, значение слова камар связано с карома-
том — способностью совершения деяний, которые превосходят человеческую 
силу. Такие способности кажутся совершенно невероятными обыкновенным 
людям. Каромат позволяет невозможному становиться возможным, нереально-
му — реальным. По поверьям таджиков, подобные сверхъестественные созида-
тельные силы даруется Богом истинно праведному человеку во имя преобразо-
вания природы. 

Возвратимся к мифу. Согласно ему, преследуемый неверными ходжа в поис-
ках убежища забирается в это недоступное обычному человеку место (в настоя-
щее время к нему проложена тропинка) ко времени полуденной молитвы. Обра-
щая взоры к небу, он просит коранического Бога дать воды для ритуального очи-
щения перед молитвой и место для совершения молитвы. Волею Бога тут же из 
сердца скалы начала струиться вода, которая и стала истоком современной речки, 
обеспечивающей местных жителей, а рядом в скале появился грот для совершения 
ходжой молитвы. Помолившись, он воздел руки к небу, прося Предвечного об 
укрытии. Милостью Бога рядом появляется второй грот. Он становится обителью 
святого при жизни и местом его упокоения после смерти. Могильный холмик из 
камней как бы напоминает об извечном хозяине струйки живительной влаги, ко-
торая сочится из мраморной скалы, служа началом впадающей в бурный поток 
Хингоу прозрачной речки, монотонный шум которой являет собой постоянное 
напоминание жителям горного селения о своем присутствии (и предназначении) 
одухотворять Хингоу. Вода из родника при мазаре в стороне от дороги к мавзо-
лею Бурха считается святой. Местные подростки ее приносят в баклажках и про-
дают паломникам, следующим к названной усыпальнице.  

Выходит, ритуальный магнетизм пещеры как природного объекта не только 
в ее таинственности, но и в том, что там, в лоне земли, рождается вода — пер-
вопричина оплодотворяющих и рождающих потоков. Об одной из них в горах в 
35–40 км к югу от города Куляба, являющейся местом паломничества и покло-
нения, я уже писал [Там же: 96–112]. Объекты почитания в этой глубокой пеще-
ре — могила (предположительно, без мощей) одиннадцатого шиитского имама 
Хасана Аскари и струйка воды, которая падает в лунку вблизи могилы с потолка 
пещеры под прямым углом. Существует ритуал пития паломниками священной 
воды, которые, к тому же, набирают ее домой, как говорят, «по глоточку» для 
членов семьи и соседей. 

Выше говорилось, что гор, в котором якобы сидел замурованным мусуль-
манский святой Бурх для намеренного созерцания, представляет собой не исто-
рически зафиксированный, а мифический объект. Аналогия подобных пред-
ставлений прослеживается в рассказах об одном из объектов при усыпальнице 
Ходжи Абд-ул-Лло Ансори (Сурхи), которая как святыня известна также под 
названием Калачаи Мазор («Почитаемое укрепление»). Она расположена в при-
городе Исфары (север Республики Таджикистан). «Почитаемое укрепление» — 
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довольно сложный комплекс, к которому я рассчитываю вернуться для само-
стоятельного рассмотрения. На этих страницах отмечу лишь, что, по преданию, 
один из праведных братьев святого — Ходжа Гайб — забрался на вершину 
красноземного холма и скрылся за ним неведомо куда (отсюда и буквальное 
значение его имени как Ходжа Гайб — «Скрытый святой»). По другой версии, 
Ходжа Гайб скрылся в пещере, вход в которую волею Бога был затем замуро-
ван. Местные жители рассказывали, что археологи не сомневаются в существо-
вании входа в пещеру и предпринимают попытки раскопать его, но духовенство 
не соглашается. 

Как неизменный спутник мистической пещеры обращает на себя внимание 
целебная чашма («родник») у подножья холма-краснозема. Существует поверье, 
что исток этого родника находится в горе, где и сейчас пребывает святой. От-
сюда и убеждение, что чашма, живительная влага которой используется ве-
рующими для исцеления кожных болезней и избавления женщин от бесплодия, 
является результатом актуализации Ходжи Гайбом функции ее хозяина. 

Представления жителей Исфары о Ходже Гайбе как о скрытом духе благо-
словенного родника созвучны с убеждениями жителей кишлака Артуч в долине 
Киштуд-дарьи на Зеравшане с той разницей, что рассказы, услышанные мной в 
этом горном кишлаке, изобилуют более красочными эпизодами. Персонажи их 
повествований  — трое чудотворцев. Это два брата и сестра. Братьев величают 
Худжа Шайхона и Худжа Антар, а сестру — Зулайхо. Им даровано было мисти-
ческое знание, благодаря которому они совершали невообразимые чудеса дея-
ний (каромат). Стоило, например, одному или другому воткнуть палец в землю, 
как тут же из-под земли появлялась вода. Чудотворцы обладали способностью 
проникать не только в землю, но и в горную скалу, пробивая в ней брешь. Был 
якобы когда-то в отдаленные времена такой случай: чудотворцы условились, 
что все трое одновременно проникнут в горную вершину (ту, которая почти 
дугообразно окаймляет Артуч), в разных местах, а выйдут с противоположной 
ее стороны в одном месте близ кишлака Ревад. Они так и сделали. Высоко в 
недоступной горной вершине образовались четыре пещеры в скалах — три со 
стороны Артуча и одна со стороны Ревада, там, где святые братья и сестра вы-
шли из горной скалы в одном месте. Происходит следующее чудо: из щелей 
пещер бурлящим потоком начинает вытекать благословенная вода в два проти-
воположных направления — северо-восточное и юго-западное. Первый (северо-
восточный) пещерный ручей наполняет озеро Сароб (букв. «Головная вода»), 
являющееся истоком одноименной с кишлаком Ревад речки, которая служит 
небольшим боковым притоком Зеравшана. Остальные три (юго-западные) несут 
свои воды к Артучу, где, сливаясь с другой речкой со стороны Кули Калон, об-
разуют единый поток, питая, таким образом, Киштуд-дарью — второй, более 
крупный рукав реки Зеравшан. Горные скалы, в которые проникали чудотворцы 
и пещеры со стороны Артуча, являющиеся результатом их святого деяния, на-
зываются именами святых — ходжа Шайхона, ходжа Антар и, между ними, 
Биби Зулайхо. Интересно, что пещерные воды, стекая вниз по крутым горным 
склонам, на некотором расстоянии от места своего происхождения (пещер) ухо-
дят под землю и вновь появляются на поверхности земли, последовательно при-
соединяясь одна к другой уже вблизи селения. 
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Подобные рассказы о пещерах и персонажах, с ними связанных, существуют 
в самых разных, подчас весьма отдаленных друг от друга местах. Благодаря 
этому повествование становятся еще более живым, а герой еще более объем-
ным. В этом убеждает мифология эпонима одинокой святыни у истоков Варзоб-
дарьи (южная сторона Гиссарского хребта), в основных своих чертах довольно 
близко напоминающая рассказы жителей Артуча о «своих» чудотворцах. Речь 
идет о мазаре Ходжи Санг-Хока (кажется, слово хок у ягнобцев, с которыми, по 
происхождению, связаны жители верховьев Варзоб-дарьи, например, кишлака 
Кук-теппа, означает «источник», «родник»; значит, название Ходжа Санг-Хок 
можно перевести как «святая скала, которая источает родник»).  

Центральный объект культа — могила ходжи под открытым небом с камен-
ным ограждением на склоне горы. По соседству находится источник, по вку-
су — нарзан. Чабаны из равнинных районов Гиссарской долины, которые якобы 
из года в год пасут в окрестности мазара отару овец, волею случая стали един-
ственными нашими собеседниками (исключая женщину, которая устраивала 
жертвенный хомталош — раздачу мяса жертвенного барана). Они рассказали, 
что родник берет свое начало в пещере к северу от мазара. Выяснилось, что она 
почти на одном уровне с Анзобским перевалом, высота которого ок. 3700 м над 
уровнем моря. Ручей, который вытекает из гора, стремительно бежит вниз по 
крутому склону, а затем, как, например, в Артуче, на некотором расстоянии от 
пещеры уходит под землю. Она выходит на поверхность земли далеко внизу, 
формируя там родник». 

По сообщению чабанов (это уже вторая версия рассказа), Ходжа Санг-Хок 
живет наверху, в недоступной пещере (или гроте), уже много-много веков. Его 
преследовали неверные. Он спасся, найдя убежище в недоступной для пресле-
дователей пещере, которая служит ему обителью и поныне. Надо сказать, что 
пещера (грот) является своеобразным водоразделом, в том смысле, что, нахо-
дясь практически на гребне горы, она дает одновременно начало двум рекам: 
Варзоб-дарье на южной стороне и Фан-дарье — на противоположной северной. 
Первая является, наряду с Каферниганом, притоком Вахша на юге Таджикиста-
на, вторая — притоком Зеравшана на севере республики. Это напоминает рас-
сказ о водоразделе между селениями Артуч и Ревад, речки которых в разных 
местах питают Зеравшан. 

Замечательным примером представлений таджиков о пещере как обиталище 
того или другого праведника является предание, повествующее о Ход-
же/Хазрате Султане (по другой версии — Ходжи Давуде или Шах Давуде; Да-
вуд соответствует библейскому Давиду), чей мазар находится в фарабско-
шахрисябской части Фанских гор. Это достаточно сложный сюжет. Здесь отме-
чу лишь то, что, согласно ривоятам местного населения, хазрата/ходжу пресле-
довали противники шиитской партии 'Али б. Аби Талиба — четвертого правед-
ного халифа и зятя Пророка Мухаммада. Уходя от долгих преследований, гро-
зящих ему смертью, он нашел убежище, сначала в тахтгохе (под этим названи-
ем, буквальное значение которого «место трона», подразумевается вершина 
конусообразной горы, куда забрался Хазрат Султан), а затем в пещере в неви-
димой части «конуса». Я прихожу к выводу, что она находится на северо-
восточной стороне тахтгоха и доступна разве что птицам. По преданию, был 
все же один смелый человек, прославившийся затем как праведник, который с 
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помощью сложных приспособлений спустился с тахтгоха к входу в пещеру и 
проник внутрь ее. За это он был прозван ‘Аджузи Паранда (букв. «Аджуз Кры-
латый»). Выходя из пещеры и спускаясь на землю, Аджуз Паранда якобы пока-
зал однообщинникам три яблока, три груши (по другой версии, — три граната) 
и три грозди винограда, которые он вынес из нее. При этом он рассказывал об 
увиденных в горе райских садах и прозрачных родниках, наполняющих звеня-
щие ручьи и речки, несущие свои воды во все уголки пещеры. Гор утопает в 
зелени и благоухает цветами. В центре пещеры — огромное дерево. Четыре его 
ветви обращены к четырем сторонам света. На одной из них весит голова уби-
енного имама Хусейна — сына Али б. Аби Талиба. Он был мученически убит 
сторонниками халифа Йазида — враждебного алидам, т.е. партии его отца. Го-
лова завернута в белую материю, из которой сочится кровь. Могила Аджуз Па-
ранда, ставшего объектом паломничества и поклонения, находится на юго-
восточной окраине кишлака Магиан (долина одноименной реки). 

По преданию, когда имам Хусейн был убит, злодеи отделили его голову от 
тела и целую неделю забавлялись, пиная ее ногами, как при игре в футбол. 
Ходжа Султан глубоко переживал, видя, как безумцы издеваются над головой 
его племянника. В порыве гнева и беспредельного возмущения он отрезал голо-
ву собственного сына и, улучив момент, подбросил ее к ногам обезумевших 
сторонников Йазида, забрав, таким образом, голову племянника-имама. С ней в 
сопровождении группы воинов святитель обращается в бегство на восток. Про-
тивник преследует его до Фанских гор. Милостью Бога здесь он находит пеще-
ру, которая и становится его спасением. 

Пока остается не уточненным, связана ли пещерная обитель Хазрата Султа-
на с вытекающей наружу водой. Зато рассказы о райских садах и множестве 
родников, которые якобы наполняют ручьи и речки, отчетливо подтверждают 
устойчивость подобных представлений в сознании местного населения. 

О почитаемых пещерах-гротах как природных объектах, являющихся обите-
лями мусульманских святых и служащих концентрированными истоками вод в 
Центральной Азии, можно говорит долго. Известен, например, святой заповед-
ник, именуемый Шахимардан (букв. «Князь мужей») на юге Ферганской доли-
ны на высоте 1540–1570 м, связанный с именем Али б. Аби Талиба [Абашин 
1999: 109–110]. Основной мотив рассказов — горная скала, у подножья которой 
протекает бурная река Оксу. Внизу этой скалы находится узкий вход в пещеру. 
По словам местных жителей, обычно туда никто не ходит, не только потому, 
что она труднодоступна, но из опасения вызвать негодование якобы обитающих 
там «чильтанов — (сорока. — Р.Р.) мифических существ, которые в данном 
случае рисуются в женском обличии» [Горшунова 2007: 89]. В другом месте 
О.В. Горшунова пишет о святом объекте Хур-кыз в горах в Ферганской области 
[Горшунова 2001: 227]. Она не упоминает о пещере, но подчеркивает, что в ок-
рестностях святыни «находятся несколько водных источников — два озера, две 
реки, несколько родников и ручей, которые также считаются святынями и объе-
динены центральным образом покровительницы женщин (Хур-кыз)» [Там же]. 

В Центральной Азии мазары, эпонимы которых — женские персонажи ми-
фологии, нередки. Можно сослаться на священную гору, называемую кухи Аё-
лони Пок («гора Праведных Женщин»), она находится относительно недалеко от 
культового объекта Хазрата Султана в Фанских горах. Она связана с культом 
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святых жены самого святого и жен его сторонников, спасшихся от преследова-
ния воинов Йазида, забравшись на вершину очень труднодоступной горы. С 
северо-восточной и юго-западной сторон горы Праведных Женщин мелкими 
ручьями стекает вода. Сливаясь к востоку от Горы, они образуют речку, впа-
дающую в Магиан-дарью. 

Другая подобная святыня находится на территории Муминабадского района 
(юг Республики Таджикистана). Она названа именами двух праведных сестер — 
Биби Савро и Биби Навро. Гробница сестер (современная постройка) находится 
на краю едва выступающей на поверхности земли небольшой высотки. Внизу 
родник, его современное каменное ограждение выполнено в форме довольно 
большого круга на цементном растворе. В двух местах вода бьется ключом под 
прямым углом, периодически выбрасывая мелкий сероватый песок, масса кото-
рого сначала плавно расползается по небольшому участку дна прозрачной воды, 
а затем растворяется, не оставляя следов. Что интересно, иногда вместе с пес-
ком из-под земли выбрасываются величиной с горошек правильной шарообраз-
ной формы 2–3 образования, напоминающих перламутр, которые, не достигая 
поверхности воды, тут же исчезают из виду вместе с песком. Существует при-
мета: кто увидит «перламутр», тот достигнет своей цели. Конечно, это привле-
кает посетителей, среди которых в основном женщины, по дням чоршанбе 
(«среда»). Цели, которые они преследуют, — избавление от болезней, в частно-
сти кожных, и бесплодия. Считается, что для достижения этих целей желатель-
но совершить три паломничества к мазару. 

Складывается впечатление, что у таджиков пещеры, святые и родники свя-
заны теснейшими узами. Об укорененности убеждений, согласно которым «пе-
щера — святой — источник (живительной влаги)» представляют концентриро-
ванное выражение «объективной» реальности, свидетельствует тот факт, что, 
когда есть святитель и родник, но нет пещеры, ее создают. Примером тому мо-
жет служить искусственного, по нашему предположению, происхождения пе-
щера у основания откоса холма рядом с усыпальницей мифического святого 
Дониёра/Данияра (библ. Даниэль, Даниил) у северной стены городища Афраси-
аб в Самарканде. Она служила (видимо, и продолжает служить) местом соро-
кадневного ритуального созерцания (чилла). Что касается гробницы святого, она 
у края обрыва, спускающегося к речке Оби Рахмат. Рядом с речкой (перпенди-
кулярно к ней) под сводами небольшого современного купольного строения 
родниковая вода, которая течет сверху, по поверьям, «из головы» мифического 
Данияра и сливается с речкой. 

В городах и других равнинных районах таджикской оседлости функция 
скальных гротов и пещер переносятся на колодцы. Многочисленные примеры 
подобного отношения можно привести из реалий исторически таджикских го-
родов — Бухары и Самарканда. 

Как видно, поверья и представления о пещерах и гротах как ритуально 
оформленных природных объектах в древних оседло-земледельческих районах 
Центральной Азии представляют собой замечательный пример проявления ми-
фологического сознания населения. Главное состоит в том, что в большинстве 
случаев эти объекты ассоциируются с обителями мусульманских святых (муж-
ских или женских), объективная обязанность которых — выполнение роли хо-
зяев/хозяек мест рождения вод, формирующих истоки рек. Осмысление этого 
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замечательного явления в религиозно-мировоззренческих представлениях авто-
хтонного оседло-земледельческого населения региона в центре Евразии — зада-
ча последующих исследований. 
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МЕЧ ИЗ КОЛЛЕКЦИИ ДОМА ТОКУГАВА 
В ЯПОНСКОМ СОБРАНИИ МАЭ РАН 

 
В конце апреля — начале мая 1891 г. Николай Александрович Романов, на-

следник российского престола, будущий император Николай II, по приглаше-
нию императора Японии Мэйдзи Муцухито посетил Японию, где получил мно-
жество официальных подарков от элиты японского общества: от самого импера-
тора Мэйдзи и членов императорской фамилии, от членов правительства, глав 
виднейших аристократических домов, известных фабрикантов, ведущих япон-
ских художников и мастеров и т.д. Вкупе с предметами, купленными самим 
Николаем Александровичем на специально устроенных для него ярмарках, эти 
дары образовали огромную и разнообразную по составу и художественной цен-
ности коллекцию. 

В 1893 г. эта коллекция демонстрировалась в Императорском Эрмитаже на 
«Выставке предметов, привезенных Великим Князем Государем наследником 
Цесаревичем Николаем Александровичем из путешествия Его Императорского 
Высочества на Восток в 1890–91 гг.» [Успенский 2004: 143]. После этой выстав-
ки ее экспонаты были разделены между музеями Санкт-Петербурга (Азиатский, 
Военно-морской, Минералогический и др.); но абсолютное большинство пред-
метов получили Эрмитаж и Этнографический музей (МАЭ). По описи № 312 в 
МАЭ числится 268 предметов, однако это число представляется неадекватным. 

Эта коллекция получила широкую известность. Отдельные представленные 
в ней шедевры — например, хранящийся в Эрмитаже парчовый ковер с изобра-
жением ритуальной охоты на собак или куклой-портретом нагасакской курти-
занки Моорока О-Мацу из собрания МАЭ (оба — произведения мануфактуры 
«Кавасима оримоно») — хорошо изучены, многократно опубликованы и участ-
вовали во многих выставках. Однако приходится констатировать, что бóльшая 
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часть предметов из той части «николаевской» коллекции, что находится в на-
стоящий момент в МАЭ, не опубликована и исследована только в первом при-
ближении. 

Весьма слабо изучены и конкретные обстоятельства их приобретения Нико-
лаем Александровичем, которые, как правило, никак не были зафиксированы 
документально. Это отчасти объясняется отчасти небрежным и даже несколько 
высокомерным отношением к японскому искусству со стороны и самого цеса-
ревича, и его окружения, воспринимавших приобретенные предметы прежде 
всего как экзотические сувениры, отчасти тревожной суетой, вызванной неожи-
данным покушением на жизнь Его императорского высочества во время т.н. 
«инцидента в Оцу». 

К сожалению, никакого документального оформления не получили и дары 
от владетельного дома Токугава. Напомним, 15 сёгунов рода Токугава последо-
вательно правили Японией в период Эдо, т.е. с 1600 по 1868 гг. В 1868 г. в ре-
зультате «революции Мэйдзи исин» сёгунат Токугава пал, пятнадцатый и по-
следний из сёгунов Токугава, Кэйко Ёсинобу (1837–1913), был отстранен от 
власти. В стране установилось прямое правление императора Мэйдзи. Экс-сёгун 
Ёсинобу после этого продолжал уединенное существование в качестве правите-
ля домена Симпу. После отмены феодальной системы он получил аристократи-
ческий титул маркиза ко:сяку 侯爵 (1880), а затем — герцога ко:сяку 公爵 
(1902). На момент визита Николая Александровича дом Токугава занимал по-
четное место в японской политической элите, и его представитель не мог не 
участвовать в торжественных церемониях по случаю визита российского на-
следника престола. Скорее всего, дары от имени дома Токугава были преподне-
сены его первым главой после реставрации Мэйдзи, герцогом Токугава Иэсато 
(1863–1940), членом Палаты пэров и влиятельным политиком той эпохи [Japan 
1993: 158]. 

Среди даров от семьи Токугава особое место занимает меч тати, имеющий 
инвентарный номер 312–72 и обозначенный в описи как «шашка японская, в 
металлических, бронзированных ножнах, с меховым чехлом» [Опись 312: 4, 17]. 
Место нахождения «мехового чехла» на настоящий момент неизвестно; ножны 
же никакие не «металлические, бронзированные», а деревянные, покрытые зо-
лотым лаком. 

Несколько слов о дарителях. К сожалению, ни музейные документы, ни ар-
хивные материалы путешествия не проливают свет на историю этого дара и 
вычленить «токугавские» вещи можно только по наличию на них фамильного 
герба дома Токугава — мару-ни мицуба-аои (трилистник мальвы в круге). 

Следует отметить и то обстоятельство, что т.н. фамильные «самурайские 
гербы» камон выступают в качестве не только геральдических символов, но 
и — прежде всего — традиционных популярных декоративных дизайнов. По-
добные дизайны встречаются и в оформлении художественных тканей и оправы 
живописных свитков, и в украшении лаковых изделий, керамических чаш, 
бронзовых светильников и прочей домашней утвари, и, конечно, в декоре ору-
жия. Так, нередко встречаются цуба — гарды японских мечей, украшенных изо-
бражениями гербов, не имеющих никакого отношения к клановой принадлеж-
ности хозяина меча. Правда, фамильный герб рода Токугава в период Эдо был 
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объектом сакральным (как все, что касалось правящего дома), носить его мог 
только строго ограниченный круг лиц, а нарушителей запрета строго карали. 
Однако в эпоху Мэйдзи запрет пал вместе с сёгунатом Токугава, многие мастера 
сочли возможным украшать свои изделия этим символом, сохранившим опре-
деленную «статусность», привлекавшую покупателей и увеличивавшую рыноч-
ную стоимость вещи. 

Поэтому далеко не все японские изделия с дизайном «трилистник мальвы в 
круге» имеют отношения к роду бывших сёгунов, и для «положительного» за-
ключения должны быть дополнительные сведения или детали. 

Что касается меча 312–72, его связь с домом Токугава очевидна. Во-первых, 
меч вошел в состав целой группы предметов, «маркированой» гербом Токугава, 
что дает возможность говорить об особой подборке ценных даров для высокого 
гостя. Так, в составе этого дара есть и прекрасный доспех в стиле сэндай-до, 
также украшенный гербами рода Токугава. Во-вторых, герб на мече акцентиро-
ван — помещен не где-нибудь, а на хабаки, декоративно-функциональной муф-
те в верхней части клинка, причем сам герб — золотой, а поверхность хабаки — 
серебряная. В-третьих, шелковые шнуры меча на ножнах и на рукояти окраше-
ны в «запретный» цвет мурасаки (насыщенно фиолетовый), также являвшийся в 
эпоху Эдо (1600–1868) эксклюзивным символом дома Токугава. 

Оправа (косираэ) этого меча относится к типу итомаки кадзари тати — 
«подарочный однолезвийный длинный меч с ножнами, [частично] обмотанными 
шнуром». Ножны меча покрыты золотым лаком и лаковым же изображением 
другого герба — го-сан кири (лист павлонии с тремя цветками по краям и пятью 
в центре). Этот герб весьма специфичен — он напоминает один из император-
ских гербов (а именно, сити-го кири — лист павлонии с пятью цветками по 
краям и семью в центре), однако в действительности не имеет к императору 
отношения. 

Золотой герб сити-го кири, равно как и золотая 16-лепестковая хризантема, 
действительно может украшать официальные подарки или награды, сделанные 
от имени императора Японии или императорского правительства. Например, на 
учрежденном в период Мэйдзи Ордене восходящего солнца всех степеней по-
мещено и изображение сити-го кири. Такие же изображения встречаются и на 
некоторых современных японских правительственных наградах (например, на-
градная серебряная чаша сакадзуки с золотой павлонией) [Розанов 2007]. 

Что касается дизайна го-сан кири, в токугавской Японии он использовался 
как очень распространенный орнамент на официальных подарках высокого 
уровня, не имевших статуса государственных или «императорских», а также на 
статусных вещах, символизировавших официальное лицо, находившееся на 
государственной службе. Реже этот герб встречается на предметах, имевших 
какую-то связь с принцами. В период Мэйдзи (1868–1912) такое благопожела-
тельное изображение, не «привязанное» к гербу конкретной благородной фами-
лии, можно было относительно безбоязненно поместить и на откровенно низко-
пробный сувенир, предназначенный для наводнивших Японию иностранцев. 
Справедливости ради следует отметить, что и «императорский» сити-го кири в 
последующие десятилетия (10–20 годы XX в.) также стал появляться как узор на 
дешевых поделках для продажи иностранцам. Остается только удивляться, по-
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чему суровые японские власти закрывали глаза на такое «несанкционирован-
ное» использование императорской символики сувенирными лавками. В на-
стоящее время также встречается масса сувениров с дизайном сити-го кири. 
Естественно, ни к правительственным наградам, ни к императорским дарам они 
не имеют абсолютно никакого отношения. 

На «нашем» же мече дизайн го-сан кири является статусным символом. 
Ювелирно выполненные золотые цветы павлонии украшают многочисленные 
металлические детали оправы — и на рукояти, и на ножнах. Особенно много их 
на цуба — гарде меча. Сама гарда выкована из декоративного медного сплава и 
имеет характерную для оправы тати форму и-но мэ-ни аои — лепестка мальвы 
(аои) с перфорацией в виде «глаза вепря» (ино-мэ). Поверхность покрыта тем-
ной патиной (сякудо) и обработана в технике нанако — мельчайшие «зерна», 
буквально — «рыбьи дети»; по периметру — позолоченный обод. К гарде «при-
лагаются» две декоративные пластины дайсэппа (сверху и снизу), исполненные 
в той же технике и украшенными ювелирной 4-частной композицией из 16 зо-
лотых цветков павлонии и креста, образованного изображениями четырех золо-
тых стилизованных мечей кэн. В «комплект» оправы рукояти также входят и 
шесть небольших пластин сэппа, четыре из которых позолоченные, а две по-
крыты патиной. 

Представляется, мечи с подобными оправами были традиционными подар-
ками от дома Токугава для особ самого высокого статуса. Очень похожую опра-
ву (с определенными отличиями) имеет меч из собрания Токийского нацио-
нального музея, демонстрировавшегося в 2008 г. на выставке «Самураи. Сокро-
вища воинской знати Японии» в Музеях Кремля, работы мастера Масацуна, 
подаренный в 1736 г. Ёсимунэ, восьмым сёгуном Токугава, императору Сакура-
мати [Самураи 2008: 78]. 

Впрочем, главное достоинство этого меча — не столько изысканная оправа, 
которую следует датировать первой половиной — серединой XIX в., сколько 
сам клинок, представляющий собой работу XIV в. Клинок длинный (общая 
длина — 94 см, лезвие — 72 см), с изящным киссаки и «высоким» продольным 
ребром синоги. На хвостовике — едва читаемая подпись мастера: Ундзи 雲次. 
Имя Ундзи состоит из двух иероглифов: ун — «облако» и дзи — «следующий 
за», а также «порядок». Смысл этого сочетания (буквально — «следующий за 
облаком») имеет много коннотаций, связанных как с синтоистскими таинства-
ми, так и с придворной иерархией. Отец и учитель первого из мастеров, подпи-
сывавшихся как Ундзи, был известен под именем Ундзё 雲上; буквально — 
«выше облаков», а также «правитель облаков», «придворный». Поэтому один из 
смыслов имени его сына — «следующий за отцом». Семейная школа Ундзё — 
Ундзи известна как Укаи 鵜飼 (буквально — «рыбная ловля с помощью бакла-
нов») и восходит к традиции прославленных мастеров Ко-Бидзэн — Итимондзи 
и Осафунэ Кагэмицу. 

Ундзи I (первоначально подписывался как Куниёси 国吉), как и его отец, 
Ундзё 雲上, входил в элитную группу придворных кузнецов. Ундзи I вместе со 
своим старшим братом Кунитомо 国友 (Ундзё I) обслуживал двор императора 
Го-Дайго (1288–1339) в 1315–1335 годах (за что, собственно, оба и получили 
аристократические имена). Три поколения его последователей работали на т.н. 
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«Южный двор» во времена Намбокутё (период войн между «Северным» и 
«Южным» дворами в 1336–1392 гг.). Считается, что Ундзи I умер в 1342 г. в 
возрасте семидесяти лет, оставив после себя нескольких талантливых учеников. 
Двое из последних (предположительно, сын в середине XIV в. и внук во второй 
половине XIV в.) унаследовали право подписывать свои работы теми же иерог-
лифами. Все три мастера Ундзи весьма и весьма ценились, особенно Ундзи I 
[Hawley 1996: 790–791, 940]. Так что этот клинок имеет особую ценность и 
представляет собой одну из жемчужин японского собрания МАЭ РАН. 
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И.В. Стасевич  
 

ТРАДИЦИЯ ПОЧИТАНИЯ УМЕРШИХ 
В ТРАДИЦИОННОЙ И СОВРЕМЕННОЙ КУЛЬТУРЕ КАЗАХОВ 

 
В научной литературе до настоящего времени нет четкой границы между 

определениями культа предков и культа мертвых. Действительно, различие ме-
жду двумя этими традициями часто имеет относительный характер и заключа-
ется в том, что объект почитания культа предков, в отличие от культа мертвых, 

 33
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



отделен от самих носителей традиции значительным промежутком времени, 
включающим по меньшей мере несколько поколений. Если же временной про-
межуток сокращается, то в погребально-поминальном ритуале фиксируется 
момент перехода души умершего в статус предка. Путаница в употреблении 
терминов объясняется и тем, что далеко не всегда исследователи имеют воз-
можность зафиксировать тот момент, когда душа покойного, по мнению пред-
ставителей изучаемой культуры, переходит в статус предка. 

Имеющиеся сведения по традиционной культуре казахов также не дают 
возможности однозначно ответить на этот вопрос. Следуя традиционным пред-
ставлениям казахов о том, что душа покойного завершает свой «земной путь» 
через год после смерти человека, можно предположить, что после завершения 
годового траура и совершения годичных поминок душа умершего окончательно 
покидает этот мир и переходит в статус предка (аруақ). По немногочисленным 
полевым записям автора аруақами являются души как недавно умерших, так и 
покинувших этот мир много лет назад. 

Основное условие, при котором душа умершего обретает покой и переходит 
в статус предка, — правильное отправление всех погребально-поминальных 
церемоний. Основной цикл годовых погребально-поминальных мероприятий 
завершается поминальной трапезой (жылы или ас), во время которой соверша-
ются обряды выхода из траура близких родственников покойного. После этого 
поминание и оплакивание умершего меняют характер и происходят только в 
строго определенные дни, когда покойного поминают не персонально, а уже 
вместе с другими умершими предками (аруақами) во время ежегодных общих 
поминок по всем умершим отдельной семейно-родственной группы и в дни, 
освещенные мусульманской верой — Курбан айт, в последние дни поста в ме-
сяце рамазан и на Ораза айт.  

Аруах — слово арабского происхождения, употребляющееся во множествен-
ном числе (ед. число — рух). Проникновение понятия аруах в систему традици-
онных представлений центрально-азиатских народов связано с исламизацией 
региона. В тюркском языке есть синоним арабского слова рух — жан, что озна-
чает «душа», «дух» [Древнетюркский словарь 1969: 640], но к XIX в. оно сохра-
няется только как обозначение одной из внутренних субстанций человека — 
души — рухи-жан. Аруахов почитали наравне с Богом, самого которого часто 
называли аруак-Кудайга [Басилов, Кармышева 1998: 82]. Для кочевников это 
название Бога стало синонимом имени Аллаха. 

От аруақов ждут помощи, обращаются к ним за поддержкой и советом, од-
нако подобная связь носит двухсторонний характер: родственники не должны 
забывать поминать умерших предков, в противном случае они могут проявить 
свою враждебность по отношению к живым потомкам. Аруақи могли быть и 
духами-покровителями казахских шаманов-бақсы, в настоящее время именно 
духи предков являются основными «учителями» и «помощниками» современ-
ных казахских целителей (подробнее см. [Стасевич 2008: 86–92]). 

По традиционным представлениям казахов, аруақи часто посещают мир жи-
вых, но, как правило, остаются невидимыми для большинства людей, только 
человек, обладающий даром общения с миром «других», может увидеть духа 
предка. К сожалению ни один из наших информантов не смог (а возможно и не 
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захотел) описать аруақа. В дореволюционных письменных источниках говорит-
ся о том, что духи предков, покровительствующие конкретному человеку (как 
правило, знатному войну), являются перед ним в образе животных — лисицы, 
беркута, тигра, волка [Потанин 1917: 66]. По сути, дух предка становится ду-
хом-покровителем батыра и в бою вступает на защиту человека, сражаясь с ду-
хом-покровителем врага. 

Традиция почитания предков (аруақов) нашла свое яркое выражение в обря-
дах жизненного цикла, в представлениях о духах-покровителях как рода, так и 
отдельного человека, в жертвоприношениях духам предков, в почитании памяти 
выдающихся людей, которые в процессе исламизации региона приобрели статус 
мусульманских святых. Все эти традиции как проявления культа предков сохра-
няют свое значение и в настоящее время. Почитание памяти умерших предков 
остается живой практикой. 

Естественно, что традиция почитания памяти умерших сородичей получила 
наиболее четкое оформление в погребально-поминальном ритуале, в первую 
очередь — в традиции изготовления ритуального заместителя покойного тула, 
который после погребения тела на год траура становился основным объектом 
поминальных церемоний (подробнее см. [Стасевич 2003: 80–85; 2005: 57–60]. В 
отдельных районах Казахстана эта традиция, хоть и в значительно редуциро-
ванном виде, сохраняется по сию пору, как и традиция готовить в течение соро-
ка дней в доме покойного прием его душе, для чего вечером родственники 
умершего зажигают светильник, а иногда, следуя традиции, оставляют какую-
либо пищу в комнате покойного. 

Традиция почитания умерших реализуется в проведении таких поминальных 
ритуалов, как садақа в память относительно недавно умерших родственников, ас, 
организуемого, в частности, и по давно ушедшим в мир иной выдающимся 
членам семьи и генеалогической группы, шеке — ежегодной трапезе в честь пред-
ков, совершаемой в рамках церемоний согыма — предзимнего забоя скота и рас-
пределения его мяса, жума — еженедельного поминовения предков и в других, в 
том числе и окказиональных обрядах, например поминания умершего члена семьи 
в случае его явления во сне одному из родственников. 

В публикациях последних лет по погребально-поминальной обрядности ка-
захов отмечается, что, с точки зрения современных носителей традиции, дух 
умершего предка посещает свой дом обычно с четверга на пятницу или в канун 
мусульманских праздников в надежде получить от живых родственников «уго-
щение» (ритуальные лепешки шелпек) или услышать читаемую по нему молит-
ву (дұға) [Бекбалак 2001: 312]. В ответ на оказанные почести души предков по-
сылают свое благословение родным. 

Немало действий в память умерших предков есть и в свадебной обрядности 
казахов. Так, жених при первом официальном посещении аула невесты и сама 
молодая при первом посещении юрты родителей мужа отдавали поклоны не 
только родственникам, но и предкам дома, в честь которых наливали топленый 
жир в очаг, испрашивая благословения на будущую семейную жизнь. Во время 
свадебных приготовлений совершались жертвоприношения предкам: прося у 
аруақов разрешение на брак за пределами семи поколений, закалывали белую 
кобылицу; в качестве подарка жених привозил в аул невесты жертвенное жи-
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вотное, мясом которого угощали стариков и пожилых мужчин. Этот подарок 
назывался өлi-тiрi, что в переводе с казахского дословно означает «живым и 
мертвым». Пока мясо жертвенного животного варилось, люди бросали кусочки 
сала в огонь, говоря: «Пусть дойдет до духов предков» (аруақтарга тие берсiн) 
[Басилов, Кармышева 1997: 82]. 

С приходом в регион ислама культ почитания предков получил новое рели-
гиозное оформление: имена известных предков стали отождествляться с имена-
ми мусульманских святых. Среди казахских святых имена и родоначальников, и 
выдающихся людей, которых почитали представители определенных родствен-
ных групп, поэтому их в полной мере можно отнести к святым-предкам. Их 
могилы, предметы, которые, по преданию, принадлежали им, наделялись каза-
хами чудодейственной силой, способной излечить от недуга, защитить от дейст-
вия вредоносных сил; присяга, принесенная на могиле святого, считалась неос-
поримым доказательством невиновности ответчика. Человек, остановившийся 
на ночлег возле могилы предков, находился под их защитой, никто не осмели-
вался напасть на него. Гнева аруақов боялись — самое страшное проклятие зву-
чало так: Аруақ атсын («Пусть духи предков пошлют тебе несчастье»). Естест-
венно, что особым почитанием пользовались выдающиеся, знаменитые в народе 
предки, их имена стали боевыми кличами (ұран) отдельных родов. 

По мнению исследователей, облик святых в восточных и западных областях 
Казахстана не совпадал с таковым в южных областях, исторически связанных с 
оседлыми центрами и подвергшихся более глубокой исламизации, чем другие 
районы Казахстана. Именно на востоке и западе большее распространение по-
лучил культ святых-предков, а не вообще мусульманских святых [Толеубаев 
1991: 60]. К сожалению, в настоящее время у автора не хватает материала, что-
бы с уверенностью сказать о том, что и на сегодняшний день такая специализа-
ция культа святых сохраняется в Казахстане. Следуя уже имеющемуся по дан-
ной теме материалу, несомненно одно: в западных и восточных районах Казах-
стана почитание святых-предков — основателей родственных групп, известных 
биев и батыров — остается живой практикой, во многом поддерживающей 
групповую идентичность современных казахов. 

Общение с душами умерших предков может носить характер обращения как 
к конкретному покойному сородичу, так и ко всем умершим родственникам. В 
последнем случае имя реального или легендарного предка не конкретизируется, 
а заменяется обобщенным аруақ независимо от пола. Обычно адресное обраще-
ние к почитаемому предку следует в обрядах прошения и жертвоприношения, 
совершаемых на святом месте, связанном с его памятью (как правило, на моги-
ле). Если обобщенный образ святых предков лишен индивидуальности, то кон-
кретные персонажи культа наделяются различными человеческими качествами: 
как положительными (доброта, понимание человеческих слабостей), так и отри-
цательными (мстительность, обидчивость). 

Контакт с душами умерших устанавливается посредством жертвенной пи-
щи, будь то поминальная пища или собственно жертва, приносимая просящим 
на святом месте, но с утверждением ислама в общении с душами предков казахи 
стали придавать большое значение и молитве, которую, как считалось, ждут 
души умерших. Поныне сохраняется традиция, следуя которой любой проходя-
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щий или проезжающий около кладбища должен оказать уважение покойным — 
остановиться и прочитать молитву, посвященную погребенным здесь (дұға 
құран оқу), или по крайней мере провести ладонями по лицу. 

Традиция почитания памяти предков, несомненно, является одной из важ-
нейших характеристик казахской культуры и во многом определяет содержание 
различных обрядов. Если говорить о культурных стереотипах, то именно ува-
жение к старшему поколению и почитание памяти умерших предков являются 
основополагающими при формировании ценностных ориентиров как традици-
онного, так и современного казахского общества. Жизнестойкость этих тради-
ций объясняется спецификой социальной организации общества и значительной 
ролью кровнородственных уз в казахской культуре. 

К сожалению, объем статьи не позволяет осветить все возможные грани та-
кой обширной темы, как культ предков и культ святых в традиционной и совре-
менной культуре казахов. Кроме того, приходится признать, что сделанные за-
мечания носят предварительный характер. Автор искренне надеется, что даль-
нейшие исследования позволят заполнить существующие лакуны и продолжить 
освещать данную тему в серии дальнейших публикаций. 
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НЕКОТОРЫЕ СВЕДЕНИЯ О МАЛОИЗВЕСТНОМ ОБЪЕКТЕ  
ПАЛОМНИЧЕСТВА ЗАПАДНОГО ПАМИРА 

 
Традиция совершения паломничеств (зийарат) к почитаемым объектам (ма-

зарам) в среде мусульман Центральной Азии является одной из наиболее харак-
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терных форм местного (регионального) бытования ислама. В разных частях этого 
обширного региона места поклонения носят различные названия, среди которых 
наиболее общими и распространенными являются мазар и зийарат-гах, у исмаи-
литского населения Памира для обозначения объектов паломничества употребля-
ется термин остон. Изучение остонов Горно-Бадахшанской Автономной области 
(ГБАО) Республики Таджикистан было одной из задач Центрально-азиатской 
этнографической экспедиции, предпринятой летом 2008 г. силами сотрудников 
отдела Центральной Азии МАЭ РАН. Предметом рассмотрения автора представ-
ленной вниманию краткой заметки стал необычный остон, находящийся в селе-
нии Малводж/Мульводж (Малвоч/Мулвоч) Ишкашимского района ГБАО. Дан-
ный кишлак, находящийся близ Пянджа примерно в 80 км от Хорога в сторону 
Ишкашима, отряд экспедиции посетил 9 августа 2008 г.  

В Малводже в настоящее время существует два остона. Внешний облик, ме-
сторасположение одного из них, называемого Ходжа-и Сабзпуш (Аулийа-и Саб-
зпуш) (букв. Праведный Господин), весьма традиционны для Памира. Он пред-
ставляет собой сложенное из камней сооружение в виде куба со сторонами 
длинной чуть более метра. В верхней части одной из боковых сторон остона 
имеется четыре ниши для возжигания лучин и светильников. Сверху сооруже-
ние покрыто рогами горных козлов и баранов, а также отдельными камнями 
необычной, в основном круглой формы или примечательной расцветки. Не-
большой участок, на котором располагается остон, окружает невысокая ограда, 
сложенная из камней. На территории этого «комплекса» вплотную к каменному 
сооружению растет старое дерево, почитаемое как часть святилища. Этот объ-
ект расположен в глубине поселка и активно используется местными жителями, 
которые практикуют зийарат к нему по пятницам. 

Второй остон носит название Бимодук и расположен внутри дома, что явля-
ется весьма необычным и редко встречающимся фактом. Сведения относитель-
ного этого объекта поклонения и паломничества были сообщены нам жителем 
кишлака Малводж Исломовым Резо (56 лет). Поскольку в научной литературе 
нет описания данного остона, представляется обоснованным привести его 
здесь. Дом (чит), в котором располагается святилище, представляет собой весь-
ма старую постройку и находится в довольно плотно застроенном районе киш-
лака. Вплоть до начала 1990-х годов в доме проживали люди. В настоящее вре-
мя дом нежилой, его хозяин Ислом Одинаев, по словам информанта, уехал в 
Россию, как и многие жители современного Таджикистана. Остон расположен в 
помещении, в котором ранее располагалось хранилище зерна и муки (ганджина, 
хазина), а зимой загонялся домашний скот. Позже помещение использовалось 
для отдыха жильцов дома и гостей. Данное помещение вплотную примыкает к 
жилому, через которое и осуществляется в настоящий момент проход в бывшую 
хозяйственную часть дома. Остон находится слева от входа в ганджина, таким 
образом, чтобы, по словам информанта, быть ближе к головам лежащих за сте-
ной жильцов дома. Хозяева и гости дома располагались на ночлег головой в 
сторону остона, который, по поверьям, охраняет их, отгоняя злых духов (гул). 

В настоящее время святилище представляет собой сложенные на обмазан-
ном глиной возвышении рога горных козлов и камни. В ныне пустующем ам-
барном помещении также имеется очаг. Святилище находится в доме с давних 
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пор. Согласно рассказам местных жителей, сначала на этом месте имелся некий 
круглый камень, который почитался. Считается, что он находился в этом месте 
с момента переселения сюда предков жителей кишлака из местности Дилайан в 
долине Абхар в Афганистане. Позже здесь возвели дом, а камень обмазали гли-
ной и устроили остон уже в нынешнем виде. 

Отмечая редкость (если не уникальность) расположения мазаров/остонов 
внутри домов, следует отметить, что информант из кишлака Тусиён (Роштка-
линский район ГБАО) сообщила о том, что еще один остон подобного типа 
находится в кишлаке Бдиз-и Бала в верховьях Шахдары. Там объект паломниче-
ства и поклонения тоже находится внутри хозяйственного помещения (храни-
лища зерна). Однако проверить эти сведения в период полевой работы сезона 
2008 г. не удалось. 

Если говорить об особенностях данного остона, в первую очередь надо от-
метить его необычное местонахождение. Наличие святилища в хозяйственном 
помещении (хранилище зерна) наталкивает на предположение о реминисценции 
древних культов плодородия, земледельческих божеств и т.п. Традиция покло-
нения и посещения мазаров (как, видимо, никакая другая составляющая повсе-
дневного поведения мусульман Центральной Азии) впитала в себя древние эле-
менты, которые были позже восприняты исламом и переработаны им. Наличие 
остона в ганджина несомненно было связано с пожеланиями жителей дома 
(или даже более широкого числа лиц) оберечь собранный и хранящийся здесь 
урожай. В таком случае святилище вполне могло быть «адресовано» определен-
ному персонажу мусульманской агиографии, который связывался сознанием 
местного населения с покровительством земледелия, охранителю домашнего 
скота и т.п. 

Еще одним объяснением существования остона в доме могут служить его 
возможные первоначальные функции «семейного» святилища. Некоторые эле-
менты зийарата, в том числе обычай возжигать на мазарах ритуальные огни, 
практикуемый практически повсеместно, в том числе и на рассматриваемом 
нами объекте, ведут свое происхождение от культа предков [Снесарев 1969: 
276]. Таким образом, остон вполне мог играть роль своеобразного домашнего 
«родового» алтаря, однако данная составляющая все далее уходила на задний 
план по мере  разрастания семьи. Предположение о подобном предназначении 
святилища согласуются и с приведенными выше словами информанта о «близо-
сти» остона к живущим в доме. Определенная «семейность» этого объекта 
поклонения прослеживается и в том, что главным образом паломничество к 
нему совершают члены двух родственных семей — Одинаевых и Исломовых. 
Несмотря на то что дом, в котором расположен остон, нежилой, жители киш-
лака Малводж по-прежнему посещают это святилище, хотя и не с такой регу-
лярностью, как упоминавшийся выше остон Ходжа-и Сабзпуш. Зийарат про-
ходит по средам и пятницам, а также во время наиболее важных религиозных 
праздников.  

Наличие домашнего остона может быть своеобразным откликом древних 
представлений жителей Центральной Азии о жилище как о сакральном объекте, 
месте отправления религиозного культа. Устойчивость подобных взглядов, 
пришедших из глубины веков и позже инкорпорированных в русло ислама, 
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можно проследить на бытовом уровне. Некоторую схожесть демонстрируют 
обычаи, сопровождающие зийарат к мазару и поведение гостя при посещении 
дома (произнесение молитвенной формулы басмаллы при входе в помещение, 
переступание порога правой ногой). В настоящее время подобные традиции 
встречаются все реже и соблюдаются при посещении традиционного жилища в 
основном представителями старшего поколения. 

Остон Бимодук представляет собой любопытный пример сохранения эле-
ментов древних доисламских представлений, а его дальнейшее изучение под-
талкивает к новым размышлениям об особенностях религиозного поведения 
современного населения Памира. 
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ВРЕМЯ 
В КУЛЬТУРНОМ ПРОСТРАНСТВЕ АЗИИ 

 
 

М.Ф. Альбедиль 
 

СТРУКТУРА ПРОТОИНДИЙСКОГО КАЛЕНДАРЯ 
 
Смысл слова «время» нуждается в специальных уточнениях: в науке и в 

обыденной жизни мы употребляем его в разных значениях. Более того, в разных 
сферах науки понятие времени различается не только количественно, но и каче-
ственно. В свое время это отметил В.И. Вернадский: «Время физика, несомнен-
но, не есть отвлеченное время математика или философа, и оно в разных явле-
ниях проявляется в столь различных формах, что мы вынуждены это отмечать в 
нашем эмпирическом знании. Мы говорим об историческом, геологическом, 
космическом и т.п. временах. Удобно отличать биологическое время, в пределах 
которого проявляются жизненные явления» [Вернадский 1980: 274]. Именно 
биологическое время ученый считал главным в биосфере, поскольку его метри-
ка и качественные характеристики продуцируются деятельностью живых орга-
низмов. По всей вероятности, восприятие времени в протоиндийской цивилиза-
ции было ближе всего к представлениям естествоиспытателей в приведенном 
выше высказывании В.И. Вернадского. 

Это восприятие наиболее выразительно воплотилось в протоиндийском ка-
лендаре. В целостном и завершенном виде он не приводится в протоиндийском 
наследии. Но отдельные календарные фрагменты встречаются в датировках 
некоторых надписей, в изобразительном материале и в символической графике 
[Кнорозов 1972: 190–205]. Они позволяют восстановить протоиндийский кален-
дарь как определенный способ семиотизации времени, принятый в архаической 
культуре. 

Этот способ проявляется прежде всего во внутренней структуре календар-
ной системы, которая состоит из нескольких подсистем. Вызванные к жизни 
разными целями в разные исторические периоды, эти подсистемы обслуживали 
разные сферы жизни. 

Первая, древнейшая из них, условно может быть названа лунной. Связанная 
с нуждами охоты и собирательства, т.е. присваивающей экономики, она восхо-
дит скорее всего к палеолиту. Некоторые исследователи предполагают, что па-
леоастрономия в своих основных параметрах сформировалась именно тогда 
[Marshack 1970]. Охота и собирательство требовали обостренного внимания к 
пространственно-временным ориентирам, среди которых важнейшую роль иг-
рало движение Луны по звездному небу и ее изменение по фазам. По ним выби-
рали наиболее удачные периоды для охоты и сбора плодов, трав и кореньев; они 
же служили надежными ориентирами для возвращения домой. 
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Главными единицами измерения времени в этой подсистеме служили, по 
всей вероятности, полумесяцы: от новолуния до полнолуния и от полнолуния до 
следующего новолуния. Это предположение подтверждается по меньшей мере 
тремя аргументами. Во-первых, в протоиндийских надписях выделены 24 полу-
месяца, названные «небесными единицами [времени]», а дни новолуний и пол-
нолуний выделяются как особо почитаемые. Во-вторых, в тамильском, каннада, 
телугу и других дравидских языках слова «луна», «полнолуние» и «месяц» яв-
ляются синонимами. Наконец, в-третьих, в современном индийском календаре 
сохраняется традиция деления месяца на светлую и темную половины и почита-
ние дней полнолуния и новолуния. 

Вероятно, несколько позже возникла вторая подсистема; условно ее можно 
назвать солнечной или земледельческой. Она выразилась в делении года на 
микросезоны неравной длительности, отражающем особенности климатических 
условий в долине Инда. Первоначально эта подсистема была связана с нуждами 
собирательства, но позже, со становлением производящих форм хозяйства и с 
развитием земледелия, она послужила основой для календаря, ориентированно-
го на солнечный год и нужды земледельца. В нем фиксировалась прежде всего 
смена времен года, знание которой было для него важно. Можно предположить, 
что выделенные тогда естественные месяцы соответствовали реальным эколо-
гическим условиям долины Инда. Об этом свидетельствуют их названия: «нача-
ло холода», «большой подъем воды», «время стоячих облаков», «разлив» и т.п. 
Эти естественные месяцы протоиндийцы объединяли в три больших сезона. 
Каждый из них имел свое название, зооморфный символ и обозначался концен-
трированными кружками, от одного до трех. Год начинался сразу после осенне-
го равноденствия, т.е. вхождения солнца в созвездие Скорпиона [Knorozov, Al-
bedil, Volchok 1981: 54–58]. 

Довольно рано протоиндийцы начали использовать астрономические на-
блюдения для измерения времени. Их знание было необходимо для выполнения 
некоторых хозяйственных работ, приуроченных к определенному сроку, напри-
мер возведения ирригационных сооружений, которые нужно было завершить до 
прихода муссона или разлива Инда. Астрономический солнечный год был осно-
ван на четырех неподвижных точках – весеннее и осеннее равноденствия, зим-
нее и летнее солнцестояния. 

Третья подсистема сложилась с формированием государства и устойчивых 
политических структур, поэтому ее условно можно назвать государственным 
календарем. Эта подсистема представляла собой реформированный прежний 
календарь, основанный на лунном и солнечном счете времени. Причины реформ 
могли быть политическими, династийными и т.п., и за время существования 
протоиндийской цивилизации таких причин могло быть несколько. Вполне воз-
можно, что вместе с некоторыми реформами не раз переносилось и начало года. 

Прежние естественные месяцы-микросезоны в этой подсистеме были объе-
динены в шесть сезонов определенной длительности по 60 дней. В каждом по-
лугодии было по три таких больших сезона; каждый из них имел зооморфный и 
вегетативный символ. 

Наконец, четвертая подсистема в протоиндийском календаре условно может 
быть названа жреческой или ритуальной. Главными единицами измерения вре-
мени в ней служили регулярно совершаемые жертвоприношения. Эта подсисте-
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ма делила год на так называемые нумерованные месяцы внутри больших четы-
рехмесячных сезонов; они маркировались знаком жертвенного сосуда с предше-
ствующей нумерацией от одного до четырех. 

Подобное измерение времени, как и тесная смысловая связь представлений 
о времени с жертвоприношением, было свойственно не только протоиндийской, 
но и наследующей ей индийской культуре: «Жертвоприношение <…> бытовой 
календарь, регулятор жизни и труда, педагогический ресурс в семье, столь ред-
кое разнообразие в ходе серой жизни, т.е. своего рода развлечение» [Снесарев 
1981: 22]. 

Базовым циклом времени для каждой подсистемы протоиндийского кален-
даря был год; иногда с ним отождествлялось время вообще. Он служил своеоб-
разным эталоном при структурировании других временных единиц и организо-
вывал всю систему календарно-хронологических представлений в единое целое. 
Благодаря этому устанавливалась многоуровневая система соответствий разных 
временных рядов, структурно объединенных семантикой составляющих ее час-
тей. Год делился на более мелкие изоморфные циклы, вплоть до долей секунды. 
В то же время он служил базовой моделью для построения крупных хронологи-
ческих циклов (5-летнего, 12-летнего и 60-летнего). 

Таким образом, структура протоиндийского календаря была сформирована 
четырьмя подсистемами: 1) лунной, или охотничье-собирательской; 2) солнеч-
ной или земледельческой; 3) государственной, или гражданской и 4) жреческой, 
или ритуальной. Эти подсистемы существовали не изолированно, они сложным 
образом взаимодействовали и переплетались друг с другом. 
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ФОЛЬКЛОРНОЕ НАСЛЕДИЕ ДРЕВНЕЙ БЕРИНГИ 
И ВРЕМЯ ВОЗНИКНОВЕНИЯ ФОЛЬКЛОРНО-МИФОЛОГИЧЕСКИХ 

МОТИВОВ 
 

Работа выполнена при поддержке РФФИ (грант 07–06–00441a) 
 
Данные популяционной генетики и физической антропологии показывают, 

что до своего проникновения в Новый Свет предки индейцев жили в пределах 
ныне затопленной морем берингийской суши, где оказались изолированы от 
азиатских популяций. Как долго продолжалась изоляция, вопрос спорный. Ге-
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нетики часто меняют свои оценки, а решающее слово, которое принадлежит 
археологам, пока не произнесено. Однако то, что в конце плейстоцена террито-
рии на стыке Чукотки и Аляски по мере повышения уровня моря оказались за-
топлены, споров не вызывает. Ясно также, что отступать с этих территорий лю-
ди могли не только в Америку, но и на Чукотку. Еще Ф. Боас предполагал, что 
палеоазиаты потому так отличаются по культуре от своих сибирских соседей, 
что проникли на Чукотку с востока, а за ними тем же путем последовали эски-
мосы [Boas 1940: 337]. Произошло это после таяния ледников, а до ледникового 
максимума предки индейцев, эскимосов и палеоазиатов жили в Новом Свете к 
югу от ледника. В конечном счете предки всех обитателей Нового Света при-
шли из Азии, но было это в период, о котором мы ничего конкретно не знаем. 
Гипотеза американской прародины в отношении эскимосов давно опровергнута, 
а в отношении палеоазиатов всерьез и не обсуждалась. Родство палеоазиатских 
языков с некоторыми индейскими не исключено [С.Л. Николаев, личное сооб-
щение 2008], но возможность его не исследована. Что, однако, не вызывает со-
мнений, так это связи палеоазиатов и индейцев в области фольклора и мифоло-
гии. Речь идет не только о соседней Аляске, культурный обмен которой с Чу-
коткой никогда не прерывался, а об отдаленных районах Южной Америки. Свя-
зи такого рода в обход всех или большинства индейцев и эскимосов Северной 
Америки объяснимы древним берингийским наследием. 

Существует ряд южноамериканских и азиатских текстов, повествующих о 
встрече охотника с демоническим персонажем. Во всех них людоед последова-
тельно требует от человека показать ему части и органы своего тела, а человек 
дает вместо них части тела и органы убитого животного. Начнем с южноамери-
канских вариантов. 

Варрау (устье Ориноко). В четырех известных версиях эпизод включен в се-
рию приключений охотника или шамана, оказавшегося в лесу и встречающего 
разного рода духов и демонов [García 1993, № 93: 299–302; Wilbert 1970, № 185, 
187, 204: 415–417, 424–430, 471]. Все эпизоды не специфичны для варрау, но в 
разных сочетаниях известны и другим индейцам Гвианы и Амазонии. Заноче-
вавший в лесу человек разбужен появлением лесного духа, который требует, 
чтобы тот показывал различные части своего тела. Человек сует ему части тела 
убитой им или убитой кем-то другим, но подобранной им обезьяны. Дух верит, 
что перед ним не человек, а скорее чудовище, и отказывается от намерения не-
медленно его съесть. Человек спасается. Согласно одной из версий, дух, не 
имеющий анального отверстия, спрашивает охотника, что за звук тот издал. Он 
просит проткнуть ему анус, и в результате операции дух погибает. 

Каринья/калинья (карибы Гайаны и Суринама). Опубликовано около десяти 
текстов [Gillin 1936, № 8: 198–199; Magaña 1987, № 6, 7, 58: 236, 247; 1988, № 
87, 92, 93, 95: 172–173, 178–180]. Охотник ночует в дупле. Подошедший лесной 
дух требует от него показать свою голову. Вместо этого человек выставляет 
голову убитого им животного — обезьяны или пекари. Дальше он просит, что-
бы дух просунул сквозь ветки шалаша голову или руку либо передал ему части 
своего тела. Человек либо убивает духа, либо тот сам вырезает у себя свои орга-
ны и умирает. 

Трио (карибы Французской Гвианы). Согласно двум сходным текстам 
[Koelewijn, Riviere 1987, № 40: 139–141; Magaña 1987, № 47: 140], охотник но-
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чует в дупле или под корнями большого дерева. Подошедший лесной дух тре-
бует дать ему его печень, но человек дает духу печень (и другие части тела) 
убитой обезьяны, а затем тяжело ранит его отравленной стрелой и убегает. 

Апараи (карибы Французской Гвианы) [Rauschert 1967, № 15: 189–190]. 
Охотник убивает обезьяну, ночует в шалаше. Лесной дух хочет его съесть, тре-
бует отдать части его тела. Человек дает ему части тела обезьяны. Передав го-
лову, просит в ответ голову духа, тот ее себе отрезает и умирает. Когда человек 
возвращается на это место и стучит по валяющемуся на земле черепу, дух ожи-
вает, дает человеку свою дочь в жены, и тот возвращается к людям. 

Оямпи (тупи бразильской Гвианы, штат Амапа) [Grenand 1982, № 67: 393–
394]. Текст похож на вариант апараи, но дух умирает, отрезав себе не голову, а 
печень, и оживает, когда человек берет его челюсть. В качестве награды он дает 
охотнику волшебную стрелу. 

Агуаруна (хиваро северного Перу, департамент Амасонас) [Chumap Lucía, 
García-Rendueles 1979, № 77: 637–639]. Охотник ночует под корнями дерева. 
Лесной дух требует, чтобы тот последовательно передавал ему голову, ногу, 
другие части тела. Охотник дает части тел убитых обезьян. Дух слышит, как 
охотник пускает ветры, и хочет, чтобы тот проколол ему анус. От этого дух 
умирает, но оживает, когда вернувшийся охотник трогает его зубы. В конце 
концов охотник убивает духа. 

Урарина (кауапана северо-востока Перу) [Dean 1995: 304–305]. Вариант 
близок к записанному у оямпи. Охотник ночует под корнями дерева, лесной дух 
просит дать ему его печень, затем ногу. Человек дает печень и ногу обезьяны и 
просит, чтобы теперь дух вырезал у себя печень и отдал ему. Дух вспарывает 
себе живот, умирает. Утром охотник пытается выбить мертвому зубы, дух вска-
кивает живым и в благодарность, что его разбудили, дает человеку волшебную 
стрелу. 

Метисы колумбийской Амазонии с верояным субстратом тукуна [Rodríguez 
de Montes 1981, № 8F: 105–107]. Вариант близок предыдущему. Охотник ночует 
под корнями дерева, приходит Хозяйка Леса. Он дает ей ногу, затем сердце уби-
той обезьяны, требует в ответ ее сердце. Та вырезает его себе, умирает. Охотник 
возвращается через полмесяца, пытается взять зуб, Хозяйка Леса оживает, бла-
годарит, что человек ее разбудил. 

Верхняя и Средняя Амазонка, Риу-Бранку. Три текста записаны на лингва 
жерал — колониальном койнэ, основанном на языке тупинамба [Barbosa 
Rodrigues 1890: 32–34, 38; Teschauer 1906: 28]. Все варианты сходны друг с дру-
гом и с характерным для оямпи. 

Мундуруку (тупи южной Амазонии, бассейн Журуэны). Согласно двум 
сходным текстам [Kruse 1949, № 33: 642–644; Murphy 1958, № 29: 98], охотник 
оказывается далеко в лесу, убивает обезьяну, ночует в дупле. Дупло оказывается 
логовом ягуара. Тот требует, чтобы человек давал ему одну за другой части 
своего тела. Человек дает конечности и печень обезьяны, оставляет свои экс-
кременты отвечать за себя, лезет на дерево, ягуар пожирает оставленное. После 
серии приключений человек приходит домой. 

Шипая (тупи южной Амазонии, бассейн Шингу) [Nimuendaju 1920: 1037–
1038]. Охотник заночевал в лесу в шалаше. Лесной дух стал просить у него час-
ти его тела, тот давал части тела убитой обезьяны, затем бросился бежать, под-
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ставил духу ножку, тот упал, не мог встать, так как у него не сгибались колени. 
Вернувшись с людьми, человек увидел на этом месте труп оленя. Те, кто поели 
этой оленины, страдали от поноса. Такой же миф К. Нимуэндажу слышал от 
тембе — тупиязычных индейцев востока штата Пара. 

Большинство перечисленных версий относится к народам семьи тупи и гви-
анским карибам. Четкой привязки к определенным языковым семьям мотив 
вместе с тем не имеет, что типично для древних элементов мифологии. Основ-
ная зона его распространения — территории к востоку от Анд и к северу от 
Амазонки, где мотив известен не только тупи и карибам, но и варрау, агуаруна и 
урарина. Он зафиксирован и среди некоторых тупи к югу от Амазонки (шипая и 
мундуруку), но отсутствует у родственных тупи гуарани, равно как и у карибов 
верховьев Шингу. 

Теперь о вариантах, записанных со слов чукчей и эскимосов. Поскольку ази-
атские эскимосы были в значительной мере ассимилированы чукчами, в чукот-
ском фольклоре содержится много мотивов, имеющих, скорее всего, эскимос-
ское происхождение. В данном случае ситуация обратная — азиатские эскимо-
сы, видимо, заимствовали мотив от чукчей. Предполагать это заставляет отсут-
ствие данного мотива у эскимосов Аляски, при том что устная традиция аля-
скинских эскимосов изучена хорошо, а в случае с инупиак северной Аляски 
превосходно. Сюжетно близкий эпизод в мифах инупиак есть, но там охотник 
просто бросает демону мясо животного, об обмене органами речь не идет. 

Чукчи. Опубликовано три текста [Bogoras 1928, № 8: 330–332; Козлов 1956: 
39–44; Меновщиков 1974, № 84: 296–297]. После того, как десять (или одинна-
дцать, шесть) братьев пропадают, их престарелая мать рожает еще одного сына. 
Юноша вырастает, отправляется на поиски братьев и встречается с демониче-
скими существами. Серия приключений начинается с того, как герой убивает 
нерпу. Приходит великан, людоед или волк, требует у героя отдать ему свои 
печень, почки, глаза, кишки, сердце. Тот каждый раз дает нерпичьи потроха, 
притворяется умирающим. Волк или людоед уходит, герой ранит его копьем, 
ножом и т.п. В варианте Меновщикова людоед предлагает охотнику, чтобы они 
съели печень друг друга, сует руку под дождевик юноши, но вытаскивает оттуда 
нерпичью печенку. Юноша же вспарывает грудь людоеда, и тот умирает. 

Азиатские эскимосы. Опубликовано три текста из Чаплино [Меновщиков 
1985, № 75: 166–168; Рубцова 1954, № 5: 86–92] и Наукана [Меновщиков 1985, 
№ 91: 210–213]. Четверо братьев уходят и пропадают. Рождается пятый, он вы-
растает и уплывает в каяке по следам братьев. Юноша встречает великана-
людоеда, который предлагает ему вырезать друг у друга печень либо последова-
тельно передавать друг другу части своего тела. Когда человек передает ему 
печень и другие органы убитой им нерпы, великан верит, что органы человече-
ские, разрешает охотнику резать себя. В одном случае раненый великан скрыва-
ется под землей, но юноша находит и добивает его. 

Вне Чукотки и востока Южной Америки описанный мотив полных аналогий 
не находит. Есть лишь редкие тексты, в которых герой отдает людоеду части 
тела убитого животного или какие-то предметы под видом частей собственного 
тела, но в них людоед в ответ не предлагает герою резать себя. У удэгейцев 
охотник обещает сперва бросить в пасть людоеду свою нижняя половину, но 
бросает половину убитого лося. Затем обещает бросить верхнюю половину, 
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бросает голову лося с рогами, рога пропарывают людоеду живот [Lopatin 1933, 
№ 2: 241–246]. В кхмерском варианте [Горгониев 1973: 78–88] слепой ночует в 
доме людоеда, пришедший хозяин велит последовательно показать ему его пе-
чень, сердце и волосы. Слепой бросает ему корзину, черепаху, веревки, людоед 
в ужасе убегает. Учитывая обилие на Дальнем Востоке фольклорно-
мифологических параллелей индейским текстам, эти варианты могут иметь 
отдаленное отношение к рассмотренным выше, но сходство чукотских текстов с 
южноамериканскими гораздо полнее. 

На северо-востоке Азии и на востоке Южной Америки повествования о 
встречах героя с разного рода демоническими существами содержат и другие 
мотивы, которые если и встречаются у североамериканских индейцев, то редко 
и преимущественно на северо-западе континента. Таков мотив ловушки, в кото-
рую демон ловит людей и в которую попадает герой. Этот мотив представлен у 
саамов, далее через всю Сибирь (ненцы, ханты, северные и южные селькупы, 
кеты, нганасаны, долганы, якуты, различные группы эвенков, эвены, нанайцы, 
орочи, нивхи, чукчи, коряки, юкагиры, азиатские эскимосы), затем на Аляске и 
в прилегающих областях (инупиак Берингова пролива и северной Аляски, тана-
на, чипевайян, ияк, хайда) и далее в Южной Америке восточнее Анд (коги, юпа, 
сикуани, макиритаре, варрау, таулипан, каринья Гайяны, вапишана, оямпи, май-
хуна, карихона, юкуна, летуама, кабияри, уитото, тукуна, мундуруку, шипая, 
журуна, шипибо, кашинауа, эсеэха, рикбакца, пареси). На основной территории 
Северной Америки есть лишь один случай — билокси Алабамы. 

Подобное распределение мотивов не указывает на близость современных 
чукчей карибам или тупи. Оно лишь означает, что в то время, когда предки юж-
ноамериканских индейцев еще жили в Берингии, повествования о встрече героя 
с людоедом или о ловушке, в которую людоед ловит героя, там уже были из-
вестны и включали соответствующие эпизоды. После затопления Берингии 
часть людей, рассказывавших подобные тексты, осталась поблизости на Чукот-
ке, другие ушли далеко в Южную Америку. Смысл ареальных исследований 
состоит не столько в прослеживании древних миграций (это задача специали-
стов, занимающихся археологией, физической антропологией и генетикой), 
сколько в определении terminus ante quem возникновения фольклорно-
мифологических мотивов и образов и реконструкции их древних региональных 
комплексов. Никаких других способов определить возраст мотивов нет. 
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Я.В. Васильков 
 
УЧЕНИЕ О ВРЕМЕНИ КАК СУДЬБЕ В ИНДИЙСКОМ ЭПОСЕ 

 
Традиционное индийское учение о Времени (kāla) как судьбе в дальней пер-

спективе возводимо к общеиндоевропейской эпохе, для которой, сопоставляя 
данные различных индоевропейских традиций, можно реконструировать трех-
уровневую систему представлений о судьбе: верховным фактором является кру-
говорот времени (Солнца, Года и т.д.), на среднем уровне проводником его ус-
тановлений является божество, которое и устанавливает человеческому суще-
ству при рождении его долю, понимаемую обычно синкретически: в благом 
варианте — как хорошее рождение, знатность, удача, богатство, счастье в се-
мейной жизни и пр.  

Сходную концепцию можно восстановить и для архаической культуры ин-
доариев, на основе которой выросло мировоззрение древнейшего памятника 
индийской словесности — Ригведы. Здесь судьбы мира и людей определяет на 
высшем уровне движение Колеса Риты. Существительное ŗta образовано от гла-
гола ŗ- «двигаться», но имеется в виду именно круговое, циклическое движение, 
круговорот. Известный традиционный комментатор «Ригведы» Саяна в глоссе 
трактует ŗta как kāla — «циклическое время». Заметим, что само слово kāla вос-
ходит к индоевропейскому глаголу со значением кругового движения и родст-
венно славянскому коло. 
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Когда в конце ранневедийского периода поэты-провидцы (риши) предпри-
нимают разнообразные попытки выявить в мифологической картине мира образ 
или «первоначальное понятие»1, пригодное для выражения концепции всеобще-
го источника (конечной реальности), привлеченным для этой цели оказывается 
и «первоначальное понятие» Времени. Циклическому Времени — Кала — по-
священы два гимна «Атхарваведы» (XIX, 53 и 54), где Кала выступает как 
«высший бог», верховный фактор во Вселенной: Время «сотворило миры», 
Время «обтекает со всех сторон, по кругу» колеса-миры, всё пребывает «во 
Времени», Время — конь, везущий колесницу Вселенной с семью колесами-
мирами и т.д. На вершине космической оси, «над Временем», т.е., по-видимому, 
уже за пределами временнóго мира, установлен «полный сосуд» — символ веч-
ности и бессмертия, который, как сказано в тексте, называют «Временем в выс-
шем небе». Эти гимны — явная попытка рационалистического развертывания 
архаического образа мира (Мирового древа и его эквивалентов в виде обрядо-
вых конструкций) с целью найти в нем место уже завладевшей вниманием ве-
дийских поэтов трансцендентной реальности.  

В несколько более позднем, чем Веды, но хорошо сохранившем традиции 
архаики эпосе «Махабхарата» (далее — Мбх) высшим принципом является за-
кон круговорота Времени (см. такие термины, как Kāla ‘[циклическое] Время’, 
kālaparyāya, ‘коловращение Времени’, kāladharma[n] ‘закон Времени’ и kālacakra 
‘Колесо Времени’). Наиболее ранний слой содержания эпоса удерживает имен-
но архаическую концепцию Времени как благого, закономерного круговорота 
мироздания. Проводником велений Времени в эпосе выступает бог Дхата (Дха-
тар, Дхатри), «Установитель», устанавливающий человеку благую или злую 
судьбу при его рождении (осуществляя «установление плода» во чреве матери). 
Результатом являлась «доля», получаемая человеком при рождении (именно 
таково архаическое значение терминов bhāga, bhāgya, bhāgadheya). Производ-
ным от этого понятия является древнеиндийский эпический термин для эпичес-
кого героя: mahābhāga ‘обладатель великой доли’. В эпическом действии «доля» 
каждого из героев определяется, в частности, тем, кого из героев противной 
стороны ему предстоит убить.  

Важно отметить, что архаическое мировоззрение в санскритском эпосе не 
окаменелость. Архаика жива и актуальна (и это составляет своеобразие, если не 
уникальность Мбх как эпического памятника: ведь Мбх прошла уже полностью 
и стадию зрелого, или классического, героического эпоса, и даже вступила в 
стадию эпоса позднего, религиозно-дидактического). Древняя концепция благо-
го круговорота Времени в Мбх не раз эксплицируется в Мбх в речах ее персо-
нажей; правда, это обычно особые персонажи. Развивают тему круговорота 
времени в поздней XII книге побежденные Индрой цари асуров (Бали и другие): 
они уповают на неизбежность нового «поворота Времени», который вернет им 
рано или поздно свободу и власть над миром. В этом контексте древнее учение 
о Времени выглядит не очень почтенной доктриной: ведь его проповедуют вра-
ги богов. Но и некоторые герои эпоса выступают с теми же идеями: в частности, 
во время изгнания Пандавов Драупади их утешает словами о том, что в силу 
                                                 

1 Термин, относящийся к такому понятию, за которым еще просматривается мифоло-
гический образ, см.: [Фрейденберг 1978: 181–184]. 

 49
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



благого поворота времени удача и царская власть непременно к ним вернутся. 
Между тем эта идея высказывается не самыми ортодоксальными персонажами: 
выразителем индуистской ортодоксии в Мбх является праведный Юдхиштхира, 
а утешительную концепцию круговорота развивают эмоциональные и увле-
кающиеся Драупади и Бхима (сын Ваю, близкий к ракшасам). Таким образом, 
архаика в Мбх жива, но потеснена на периферию и ограничена функционально: 
это своего рода философия побежденных. 

Доминирует же на пространстве эпоса не это архаическое представление о 
времени, уходящее корнями в универсальную мифологическую концепцию 
«вечного возвращения», а «классико-героическая» концепция, трансформиро-
вавшая древнее учение в духе характерного для зрелого эпоса героического 
пессимизма и фатализма. Имевшие место попытки представить «учение о Вре-
мени» (kālavāda) как привнесенное в эпос со стороны и подвергшееся примити-
визации ортодоксальное или неортодоксальное учение отводятся тем фактом, 
что все известные его тексты содержатся только в эпосе. Кроме того, калавада 
теснейшим образом связана с фаталистическим и пессимистическим мировоз-
зрением зрелого эпоса, является по сути дела его экспликацией. 

Основные положения калавады сводятся к следующему. Время — величай-
ший бог, создает и разрушает мир, обтекает или объемлет собой весь мир. Все-
ленная тонет в океане Времени, где таятся чудища — Старость и Смерть. Вре-
мя — все уносящий поток, играющий людьми, как стеблями травы; огонь, сжи-
гающий все живое. Время «печет» живые существа на вертеле месяцев / времен 
года или заставляет их вызревать, словно плоды на дереве, пока не сорвутся 
вниз. Время намечает людей для гибели: прежде, чем пасть в битве, воины уже 
убиты Временем (образ, позднее использованный в «Бхагавадгите»). Кала со-
крушает все живое своей палицей или пожирает (мотив пожирающей пасти яв-
ляется общим для Кала-Времени и Мритью-Смерти). Все эти мотивы сопряже-
ны с главной темой коловращения Времени. Ламентации по поводу всесилия 
Времени с его превратностью (в силу которой сменяют друг друга творение и 
светопреставление, жизнь и смерть, блаженство и страдание) доминируют в 
текстах калавады.  

Учение формулирует и свою этику. Перед фактом всесилия Времени есть 
два пути: либо отказ от деятельности, так как она не изменит предопределенно-
го, либо стоическое продолжение героической деятельности в надежде, что 
Время рано или поздно окажется для нее благоприятным. Но при этом надо 
культивировать в себе незаинтересованность, отрешенность от плодов деяния, 
не печалясь и не радуясь. Подобные настроения можно встретить в ряде древ-
них памятников Ближнего и Среднего Востока, и сходство здесь не случайно. 
Калавада — это скорбная «житейская мудрость», подобная такой же в египет-
ских «Песни арфиста», «Беседе разочарованного со своим духом», «Похвале 
смерти»; шумерской поэме «Человек и его бог», вавилонских «Невинном стра-
дальце», «Беседе господина с рабом» («Пессимистический диалог»), некоторых 
библейских текстах, таких как «Экклезиаст». Все они (как и зрелый героический 
эпос типа «Махабхараты») представляют мироощущение, которое проявляется 
именно на закате архаики, в пору крушения чисто мифологического сознания и 
кризиса архаической системы ценностей.  
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Если действительно привнесенные в эпос со стороны религиозно-
философские учения замкнуты в пределах дидактических книг и глав, то образы 
и идеи калавады рассеяны по всему пространству эпоса, включая и батальные 
книги. Более того, ее образы и идеи имеют формульное воплощение, а это зна-
чит, что у калавады очень глубокие корни в традиции. Когда эпический герой 
идет на верную смерть или когда он сам кого-то убивает, говорят, что он сделал 
это kālacodita «побуждаемый Временем (или богом Kāla)», kālaparyayacodita 
«побуждаемый коловращением времени», kālamohita «ослеплен-
ный/помраченный Временем». Оказавшись в беде, герой восклицает: paśya 
kālasya paryayam «Виждь коловращенье Времени!»; потерпев неудачу, объясня-
ет: kālo hi duratikramah «Ведь Время неодолимо!». Эти формулы рассеяны не 
только в Мбх, но и в Рамаяне: они являются общим достоянием эпической тра-
диции. 

Выражение идей калавады в Мбх не просто формульно: эти формулы еще 
имеют иногда и крайне архаичные языковые особенности. Следовательно, они 
восходят к тому периоду, когда язык эпоса, бытовавшего в устной традиции, 
сохранял некоторые архаические черты, был ближе к ведийскому. Есть основа-
ния полагать, что тексты эпоса, излагающие идеи калавады, — это древнейший 
вид дидактики в Мбх, то, что можно называть собственно эпической (или лучше 
героической) дидактикой1. 

И это дидактика особая, непохожая на ту религиозно-философскую дидак-
тику, которая проникает в эпос на позднем этапе его бытования и представлена 
в нем такими разделами, как «Бхагавадгита», «Мокшадхарма» и другие, где 
излагаются индуистские учения о путях Освобождения. Во всех представляю-
щих его эпических текстах «учение о Времени» имеет мифопоэтическую форму. 
Калавада говорит языком мифа, оперирует не категориями, а именно «первона-
чальными понятиями». Таково и само по себе понятие Времени (Kāla), за кото-
рым все время ощутимы мифологические образы (чудовищного всепожирающе-
го божества, неуклонно направляющего все живое и весь мир к гибели, или все-
сокрушающего «Колеса Времени»). 

Когда изначально воинский эпос оказался вовлечен в орбиту брахманско-
индуистской традиции, вобрав в себя новые идеи и новые тексты, героическое 
мировоззрение не могло избежать в некоторой мере конфронтации с доктриной 
раннего индуизма. В текстах «эпического фатализма», включая тексты калавады, 
можно иногда найти антиведийские высказывания; в индуистских текстах эпоса 
встречается прямое осуждение калавады и героико-фаталистического мировоз-
зрения в целом. Поздний эпос часто пытается реинтерпретировать ключевые по-
нятия «классической героики» (такие, как kāla или daiva) на основе концепций 

                                                 
1 Наряду с текстами калавады, к категории героической дидактики следует отнести и 

тексты, развивающие другую фаталистическую концепцию  — безличной слепой судьбы 
(daiva), индийского Рока. В этих текстах обычно обсуждается вопрос о том, могут ли быть 
изменены в какой-либо степени веления судьбы путем героической деятельности (пауру-
ша, пурушакара). Вопреки распространенному мнению, дайва не является особой формой 
индуистской кармы, но представляет собой один из образов судьбы, порожденных песси-
мистическим мировоззрением зрелой героики и не имеющих с брахманской доктриной 
кармы ничего общего. 
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индуизма, но полного вытеснения старого мировоззрения новым в эпосе не про-
исходит. В традиционной индийской культуре действовал специфический закон: 
перемены никогда не были насильственными и резкими, новое не замещало ста-
рого, а просто надстраивалось над ним или существовало рядом. 

В культуре они откладывались слой за слоем, сосуществуя в своеобразном 
симбиозе. Так и в эпической традиции: героическое мировоззрение и раннеин-
дуистское продолжали долгое время сосуществовать параллельно, иногда кон-
фликтуя, но иногда и взаимодействуя. В результате не только отдельные тексты 
калавады в Мбх приобрели индуистскую окраску, но и идеи этого мифопоэти-
ческого учения в немалой степени повлияли на итоговую формулировку индуи-
стской доктрины в эпосе. Особенно значительно влияние, оказанное калавадой 
на знаменитую «Бхагавадгиту» — текст, стержневой в композиции эпопеи, не-
сомненно представляющий собой высшее достижение индуистской мысли в 
эпосе и служащий отправной точкой для всего последующего развития индий-
ской религиозной философии. В центральном эпизоде «Бхагавадгиты» герой 
Кришна — воплощение Бога на Земле — являет своему другу Арджуне видение 
своей «вселенской формы» (вишварупа) , в которой Бог – творец и хранитель 
мира – обнаруживает и свой деструктивный аспект. Он открывается Арджуне в 
виде тысячеглавого чудовищного божества, в разверстые пасти которого входят 
друг за другом те самые герои, которые в обыденной реальности в этот момент 
стоят, разделившись на две враждебные партии, на Поле Куру, готовые начать 
великую битву. Кришна (Бог) поясняет Арджуне, что в этом облике он тождест-
вен всеразрушающему Времени (Kāla), и что почти все участники предстоящей 
битвы «уже убиты Временем», т.е. обречены на смерть. А потому лишенным 
смысла, иллюзорным оказывается мучившее Арджуну противоречие, за разре-
шением которого он и обратился к своему мудрому другу Кришне (долг воина 
велит ему убивать врагов, но долг героя – защищать родичей, а они-то в данном 
случае и выступают его врагами). Поскольку родичи-враги (Кауравы) уже «уби-
ты Временем», Арджуне остается лишь следовать долгу воина, действуя как 
орудие Бога и не неся при этом вины за убийство близких. «Гита», таким обра-
зом, использует не только центральный для калавады образ всепожирающего 
Времени, но и связанный с ним поэтический мотив героев, «заранее убитых», 
т.е. обреченных на гибель Временем. 

В свое время мною было высказано предположение о том, что образ всепо-
жирающего Времени (Вишварупы) – возможно, единственное, что осталось от 
текста, когда-то занимавшего в эпическом повествовании то самое место, куда 
позднее была интерполирована раннеиндуистская «Гита», причем этот текст, 
как позднее «Гита», мог являться смысловым и композиционным центром до-
индуистской «Махабхараты», в которой доминировали идеи героико-эпической 
калавады [Vassilkov 1999: 28–29]. Предположение это сейчас представляется 
мне чересчур смелым или по крайней мере недоказуемым; на смену ему можно 
выдвинуть другое, более правдоподобное. Недавними исследованиями утвер-
ждено мнение о том, что религиозная проповедь «Бхагавадгиты» обращена 
прежде всего к царям и воинам (кшатриям) [Malinar 1996; 2007]. Вполне оправ-
данным было бы в этом случае использование образности и языка, понятных 
воинам. В «Гите» действительно можно указать примеры использования «сол-
датской» фразеологии, апелляции к кшатрийским ценностям; естественным 
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выглядит в таком контексте и привлечение для нужд проповеди центрального 
образа героико-эпической калавады. 

Этим, однако, влияние калавады на «Бхагавадгиту» и тем самым на доктри-
ну индуизма в целом не ограничивается. Оно сказалось и на важнейшем этиче-
ском учении «Гиты»: о необходимости незаинтересованного исполнения всех 
действий, предписываемых сословным долгом (карма-йога). Считается, и не без 
оснований, что это учение восходит к практике брахманов-отшельников позд-
неведийского периода, соотносивших каждое из своих повседневных действий с 
тем или иным моментом ведийского жертвенного обряда, тем самым превращая 
всю свою жизнь в жертвоприношение и обретая заслугу исполнения больших 
жертвенных обрядов, реально совершать которые в условиях лесной обители у 
них не было возможности [Васильков 2008: 145–146]. Однако от этого жрече-
ского учения весьма далеко до учения карма-йоги в «Гите», предполагающего 
героическую деятельность без всякой выгоды для себя, даже без мысли о ко-
нечной цели, а только во исполнение долга, ради высшего идеала – «целокупно-
сти мира и сообщества людей» (локасанграха). 

Откуда взялся этот пафос самоотверженной героической деятельности на 
благо мира? Ответ может быть только один: из мировоззрения эпоса и, в част-
ности, из калавады, учившей, что даже при неблагосклонности судьбы следует 
исполнять свой долг, пока хватит сил; а там, возможно, при очередном витке 
Времени, судьба обернется к деятелю и благоприятной стороной. 
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ТРАДИЦИЯ ИЗГОТОВЛЕНИЯ ПИСЬМЕННЫХ АМУЛЕТОВ1

КАК СВЯЗЬ ВРЕМЕН И ПРОСТРАНСТВ 
(На примере современной Турции) 

 
Язык представляет собой семиотический код и одну из важнейших состав-

ляющих самоидентификации любого социума. Иначе говоря, тот код или шифр, 
при помощи которого члены общества передают и сохраняют значимую для них 

                                                 
1 В данной статье рассматривается узкое применение амулетов как части бытовой 

охранительной магии. 
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(и для общества в целом) информацию. Понимание языка и степень овладения 
им дают возможность выявить чужака или создать стратификацию внутри су-
ществующего социума, образуя так называемый «профессиональный язык». Для 
Ближнего Востока характерно наделение объединяющей функцией арабского 
языка, языка Корана. Его знание (а точнее, умение читать Коран в оригинале 
или произносить заученные суры и изречения) позволяет мусульманам выде-
лить, распознать своих. Точно так же знание необходимых ритуалов выступает 
в качестве кода, не допускающего присутствия чужаков в запрещенном для них 
месте и в запретное время. Можно привести пример паломничества в Мекку — 
хаджа — одного из пяти «столпов ислама», обязательных к исполнению для 
каждого мусульманина. Или даже нахождение посторонних в мечети во время 
общей молитвы. Незнание или даже невольная ошибка выдают чужака, что для 
Ближнего Востока было чревато большими неприятностями, вплоть до немед-
ленной смерти. Так, в 1345 г. монах-францисканец Ливин был казнен в Каире за 
то, что вошел в мечеть. В качестве особого исключения в Стамбуле послов за-
падных держав проводили втайне на «экскурсию» в мечеть, когда там не было 
верующих. 

Хранимые традицией и защищенные от посторонних коды культуры, свя-
занные со специфической для определенного общества формой мышления, из-
менялись с течением времени, становясь еще более сложной для незваного 
вторжения, подделки, мимикрии системой, замкнутой на себя саму (что, однако, 
не подразумевает полной изоляции от внешних влияний). Необходимо отме-
тить, что возникновение подобных обществ-систем, к коим несомненно можно 
причислить общества и Ближнего, и Дальнего Востока, ставит определенные 
препятствия на пути исследователя, воспринимаемого средой как чужеродный 
ей элемент. Особенно это касается тех тем, которые можно отнести к сфере ду-
ховной культуры, как то, например, религиозно-магические представления и их 
конкретная реализация — амулеты. То, что в данной статье мы затрагиваем 
современный аспект традиции производства амулетов, еще более осложняет 
исследование ввиду актуальности, а следовательно, и частичной табуированно-
сти темы. Несмотря на это, материальная база исследования в достаточной сте-
пени репрезентативна и позволяет составить представление о современной роли 
мусульманских амулетов. 

Изучение так называемых «письменных культур» в недавние времена собы-
тийного подхода к истории создавало иллюзию «письменных источников» как 
основных и даже единственных для познания общества. Когда этот этап разви-
тия науки ушел в прошлое (хотя некоторые его следы сохраняются до сих пор), 
внимание исследователей привлекли неписьменные источники, часто отражаю-
щие скрытые для первых стороны жизни общества. Симбиозом и тех, и других 
выступает такое широко распространенное во всех мусульманских обществах (а 
точнее, общинах) явление материальной и духовной культуры, как письменные 
амулеты. Традиция изготовления амулетов заключает в себе и применение араб-
ского языка, важность которого уже была отмечена выше, и специфический 
магический ритуал. 

Нами были рассмотрены два типа современных турецких амулетов (с при-
влечением материалов других мусульманских стран): производимые муллой, 
часто в мечети, и колдуном (джинджи) у себя дома в обстановке строжайшей 
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секретности. Во многом схожие, эти два типа амулетов имеют между собой 
значимые отличия, что и позволяет нам разделять их на «дозволенные» и «за-
претные». Подобное деление в значительной мере условно, так как оба типа 
относятся к магическим способам защиты человека, а использование колдовства 
запрещено в исламе. Однако первые подразумевают источником своей силы 
Аллаха, что делает их «сакральными», а их производству придает видимость 
священнодействия, приравниваемого в народном сознании к молитве, получив-
шей вещественную реализацию. Второй же тип амулетов обращен к джиннам, 
помощникам колдуна, а потому более ясно осознается людьми как нечто гре-
ховное, запретное. За рамками данного исследования остаются «неписьменные» 
амулеты. Также следует отметить, что из него сознательно исключались амуле-
ты-картины и амулеты-таблицы, украшающие жилище и рабочее место мусуль-
манина. 

Главной чертой «дозволенных» амулетов можно назвать использование в 
качестве основного элемента сур Корана1, написанных чаще всего на бумаге, 
иногда закрепленной для большей сохранности скотчем2. Говоря о сакрально-
сти написанного слова для мусульманина, можно привести цитату из современ-
ного магического узбекского сочинения: «Каждый правоверный мусульманин 
считает арабские буквы священными, относится к ним с уважением, трепетно 
дорожит ими. Он выражает почтение к любому клочку бумаги, на который на-
несены арабские письмена, стремится уберечь их, чтобы они, не дай Бог, не 
попали в неугодное место, боясь оскорбить святыню, навлечь на себя грех, по-
тому что арабские буквы — буквы священного Корана, ими начертаны слова 
всемогущего Аллаха» [Кучкор, Садуллаев 1992: 1]. Если же говорить о Турции, 
небезынтересны в этой связи слова В.А. Гордлевского: «Клочок бумаги, на ко-
тором может значится слово «аллах», — святыня, и бережно поднимает его с 
земли человек и прячет. Неуважение к слову, писанному или печатному, строго 
наказывалось» [Гордлевский 1962: 45]. 

Как это часто бывает в среде мусульман неарабского происхождения, важны 
уже не сами арабские слова, которые теряют свой смысл ввиду незнания (или 
недостаточного знания) языка, а лишь их присутствие. В большом количестве 
случаев бумага с сурой не видна не только посторонним, но и самому обладате-
лю амулета. Она, свернутая и заклеенная, скрыта в амулетнице, которая являет-
ся составной частью амулета. Если раньше все суры в подобных «дозволенных» 
амулетах были написаны от руки самим муллой, то теперь преимущественно 
они напечатаны типографским способом. Это не исключает муллу из процесса 

                                                 
1 Следует отметить, что самым главным амулетом выступает сам Коран, который в 

уменьшенном размере и в специальном чехле-футляре сопровождает мусульманина. Чаще 
всего его берут с собой в дальние путешествия (пример подобных амулетов см.: [Budge, 
Wallis 1968: 53]). 

2 Помимо бумаги широко использовались прежде и гораздо реже сегодня металличе-
ские пластины, кожа и различные камни, в том числе полудрагоценные. Особая сила при-
писывалась агату. Эти амулеты не имели амулетницы, часто представляя собой браслеты, 
ожерелья и пр. (примеры подобных турецких амулетов см.: [Budge, Wallis 1968: 74–75, 77; 
Berk 2004: 18–27). В османский период также существовали рубашки-амулеты с анало-
гичным содержанием надписей [Gökyay 2004: 48–61]). 
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производства — его роль сохраняется в «освящении» амулета, прочтении над 
ним сур Корана. 

Сам авторитет муллы как религиозного деятеля делает амулет легальным 
для будущего владельца. Но наиболее важным моментом выступает содержание 
«дозволенного» амулета — слова «великого Корана». Подвергать сомнению 
силу такого амулета значит подвергать сомнению слова Аллаха, за что могут 
последовать обвинения в неверности [El-Tom 1987: 227–230]. Считается, что не 
амулет, а Бог осуществляет необходимую защиту. Если же амулет не выполнил 
своих охранительных функций, то это списывается на отсутствие расположения 
Аллаха или некомпетентность колдуна [Handloff 1982: 191–192; Budge, Wallis 
1968: 42–43]. Ношение подобного «дозволенного» амулета воспринимается не 
только как безвредное, но даже похвальное, так как через изреченный Коран 
устанавливает связь между человеком и Аллахом [Budge, Wallis 1968: 68–69]. 

Но не менее важна и упомянутая выше амулетница, неотъемлемая часть 
«дозволенного» амулета. Форма ее чаще всего треугольная, что неслучайно. Как 
отмечает Г.П. Васильева, «треугольник, очевидно, считался обладающим са-
кральной силой. Недаром футляры, в которые вкладывались изречения из Кора-
на (дога), делались обычно треугольными» [Васильева 1986: 186]. Фигура тре-
угольника в ближневосточной традиции носит ярко выраженный апотропеиче-
ский характер, что подтверждает самостоятельное хождение в Средней Азии 
подобных треугольных амулетов-футляров без «коранического» содержимого 
[Васильева 1989: 178]. 

Ту же охранительную роль играют и геометрические штампованные узоры 
на внешней поверхности, и материал — железо (иногда — серебро), хотя неред-
ко вместо металлической амулетницы используется тканый или кожаный мешо-
чек-футляр аналогичной формы. Особое значение придается изображению туг-
ры, которая в XX в. перестала играть прежнюю роль политического символа, 
однако, кажется, сохранила свою сакрально-магическую функцию власти, по-
сланной Аллахом, и божественной «законности». Подобные амулеты носят на 
груди под одеждой, привешивая их на шнурок или цепочку. 

Амулеты второго типа1 также написаны на бумаге, однако амулетницы, по-
добной описанной выше, не имеют. Если они призваны защитить человека, то 
носятся при себе, зашитые в одежду, запрятанные в браслет или ожерелье, или, 
реже, кладутся под подушку. Естественно, сам характер амулета отрицает воз-
можность фабричного производства. Их пишет колдун собственноручно фиоле-
товыми чернилами (для арабских амулетов характерно использование черных 
чернил [Budge, Wallis 1968: 33]) и для сохранности также оборачивает пленкой, 
закрепляет скотчем, заматывает в водонепроницаемую ткань в несколько слоев. 
Длительная сохранность важна не всегда, некоторые амулеты рассчитаны на 
определенный (иногда достаточно короткий) срок. 

Что касается содержания амулета, то здесь на первый план выступает его 
магический характер. Основой «запретного» амулета является магия чисел (час-
то выраженная в магических квадратах), опирающаяся как на магическую силу 

                                                 
1 Образцы подобных амулетов см.: [Eyuboglu 2001, 2004, 2007]. 
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чисел определенных1, так и на сложные магико-арифметические операции, свя-
занные с астрологией. Здесь вместо цифр также активно используется арабская 
система буквенных их аналогов, так называемая «эбджет хесабы». Кроме того, 
подобные амулеты изобилуют именами Аллаха, Мухаммеда и Али, что призва-
но придать амулету подобие «дозволенности», а также защитить его носителя, а 
иногда и изготовителя от джиннов, к помощи которых прибегают. 

Учитывая запрет на изображение в исламе, можно провести аналогию меж-
ду именами Аллаха, Мухаммеда и Али на мусульманских амулетах и изображе-
нием Христа на амулетах христианской традиции [Barb 1964: 10–17], призван-
ных вытеснить, «заместить» сакральным демоническое. Этот принцип Е.Е. Лев-
киевская охарактеризовала как «замещение сакральными предметами» [Левки-
евская 2002: 150–151]. 

Джинны в производстве подобных амулетов представлены в совершенно 
непривычном для мусульманской традиции виде. Их схематические изображе-
ния украшают амулеты и «привязывают» джиннов к его носителю. Следует 
отметить, что подобные изображения отмечены на данный момент только в 
Турции. 

Ритуал производства «запретных» амулетов намного более сложен, чем про-
изводства амулетов «дозволенных». Он включает в себя как религиозную со-
ставляющую (многократное совершение намаза, чтение Корана), так и магиче-
ские действия: операции над очагом «оджаком» (местом встречи со сверхъесте-
ственным), начертание магического круга и пр. Нередко производством подоб-
ных амулетов занимается не джинджи, а ходжа, принадлежащий к какому-либо 
из представленных в Турции мистических суфийских братств, а потому более 
широко понимающий меру допустимого в исламе. 

Широкое хождение амулетов как первого, так и второго типов по всей тер-
ритории распространения ислама2 и устойчивая многовековая традиция их про-
изводства позволяет говорить о связующей роли этого явления, характерного 
для мусульманской культуры3. Сформировавшись в арабском ареале мусуль-
манского мира под воздействием различных влияний (можно особо отметить их 
близость иудейским филактериям, а также сильный египетский и «гностиче-
ский» отпечаток), сегодня эти амулеты встречаются среди мусульман Малой 
Азии, Африки, Средней Азии, Сибири, Европы и Америки. Изменяясь в соот-
ветствии с местными обычаями и характером, они остаются одним из важных 
свидетельств принадлежности к общей мусульманской культуре. 

 
 
 

                                                 
1 Некоторые числа считаются ценными сами по себе (например 1 и 7), некоторые — 

при прибавлении или вычитании единицы (например 40 и 1000) [Budge, Wallis 1968: 45]. 
2 Исследователи отмечают, что почти каждый мусульманин является обладателем 

нескольких амулетов, а иногда их количество достигает действительно впечатляющих 
масштабов [Handloff 1982: 189; El-Tom 1987: 226].  

3 В качестве подтверждения можно привести слова Н.Г. Борозны относительно Цен-
тральной Азии: «Однако народы, в жизни которых ислам не пустил глубокие корни, име-
ли такие амулеты в значительно меньшем количестве. К ним относятся казахи, киргизы, 
каракалпаки, туркмены, полукочевые в прошлом узбеки» [Борозна 1975: 290]. 
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И.Ю. Котин 
 

ИНДИЙСКИЙ ТЕКСТ ИНДИЙСКОЙ ДИАСПОРЫ 
 
Индийский текст индийской диаспоры отражает основные этапы южно-

азиатской миграции, но также выражает проблемы и чаяния нового поколения 
южноазиатов, уже родившихся или выросших на новой родине, далекой от ин-
дийского субконтинента, а также мысли и мечты тех, кто остался в Индии, Па-
кистане, Бангладеш, но связан с ними родственными, кастовыми, земляческими, 
дружескими узами. История литературы диаспоры — это история миграции из 
исторической Индии, оседания и деятельности выходцев из Южной Азии на 
новой родине. 

В настоящее время за пределами Индийского субконтинента проживает бо-
лее 20 млн индийцев, пакистанцев и бангладешцев, которые не порывают связей 
с родиной. При этом многие из них вовлечены в тесные контакты и с выходцами 
из Южной Азии в других странах, что позволяет говорить об особом явлении — 
южно-азиатской диаспоре. 

Нет никакого сомнения, что уже с первых лет существования за рубежом 
индийцы создавали песни, другие произведения устного жанра, отражающие 
печальный опыт «кангани» и «нарак» — тяжелого подневольного труда в коло-
ниях. Однако эти песни, сказания, другие следы «устной истории», «устного 
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творчества» еще предстоит найти и собрать исследователям. Более определенно 
об «индийском тексте» можно говорить в связи с распространением средневе-
ковой эпической поэмы на авадхи «Рамачаритаманаса» Тулсидаса — переложе-
ния санскритской «Рамаяны» и примыкающей к ней поэмы «Ханумана-чалиса». 
Это, однако, еще собственно индийские тексты, получившие распространение и 
в диаспоре. 

Как таковое письменное творчество, создание собственно «текста» диаспо-
ры раньше всего началось в «сахарных колониях» Англии в Вест-Индии. В 
1940–1950-е годы на Тринидаде, в Суринаме, Гайяне появляются произведения 
индийцев, как правило, журналистов, адвокатов, врачей, учителей, пробившихся 
в ряды местной элиты благодаря образованию, часто в протестантских миссио-
нерских школах. Второе поколение индийской интеллигенции уже заявляет о 
себе громче, обыгрывая местные «колониальные» сюжеты, но не замыкаясь на 
них. Пример такого выхода в мировую литературу — литератор и писатель во 
втором поколении, лауреат Нобелевской премии в области литературы Видьяд-
хар Сураджпрасад Найпул. 

В.С. Найпул родился на Тринидаде в городе Чагуанас в семье индийского 
брахмана. Отдельные исследователи отмечают большое влияние в городе этой 
семьи1. Предки Найпула были родом из Соединенных Провинций. Отец писате-
ля работал в газете «Тринидад Гардиан». По его настоянию Найпул уехал 
учиться в Оксфорд. Тринидадское правительство предоставило талантливому 
молодому человеку из влиятельной индусской семьи стипендию. По заверше-
нии учебы в Оксфорде Найпул стал сотрудничать с различными газетами и вы-
брал писательское ремесло. При этом он поддерживал связи с родиной, много 
путешествовал, а жил преимущественно в Англии. 

Славу Найпулу принес роман «Дом для мистера Бисвас» (A House for Mr. 
Biswas), в котором, как и в книге «Мистический массажист» (Mystic Masseur, 
1957), рассказывается о поиске индо-тринидадцами своей идентичности. Ос-
тавшаяся без главы и главного кормильца, семья Бисвас не в состоянии само-
стоятельно справиться с проблемами. Ей помогают, однако близкие и дальние 
родственники — единственная опора в Тринидаде, разделенном между индо-
тринидадцами и афро-тринидадцами. Примечательно, что герои Найпула сле-
дуют путями южно-азиатской диаспоры. Действующее лицо романа «Поворот 
реки» (A Bend of River, 1979) мусульманин Салим открывает магазинчик в аф-
риканском городке на берегу реки, где-то в Уганде или Кении. Салим добивает-
ся успеха в своем скромном бизнесе, но ему не достичь большего в стране 
«Большого Человека» — Президента, где индийцам — «азиатам» — отведена 
роль людей второго сорта.  

Найпул уже давно проживает в Англии, олицетворяя таким образом судьбу 
многих индо-тринидадцев. Рожденный в семье индийских иммигрантов в Вест-

                                                 
1 Mustafa F. V.S. Naipul. Cambridge, 1995. P. 13. См. также: Dance D.K. Fifty Caribbean 

Writers. A Bio-Bibliographical Critical Sourcebook. L., N.Y. 1990. 

 59
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



Индии, он, ощущая себя «человеком просто» и «гражданином мира», сохраняет 
память о своих индийских корнях. 

С конца XIX в. Северная Америка стала предметом мечтаний многих ин-
дийцев, жаждавших улучшить свое материальное положение и не видевших 
перспектив такого улучшения в Индии. При этом некоторая поверхностность 
американского лоска при сохранении индийской натуры нередко была темой 
для юмористических произведений индийских авторов. Одна из наиболее из-
вестных новелл на эту тему принадлежит классику литературы урду Кришану 
Чандру. Обратимся к произведению «Амрика се вапас аневала хиндустани» 
(«Индиец из Америки») в сборнике «Ек рупайа, ек пхул» («По рупии цветок») 
(Лахор, 1960). Приехавший из Америки индиец глуп, надменен, привязан к ве-
щам. И все-таки такими благополучными людьми чаяли стать многие выходцы 
с индийского субконтинента. 

Приезд индийцев в Северную Америку стал массовым только после 1961 г., 
зато возникновение большой и влиятельной общины «амрики деши» породило 
весьма богатую индоамериканскую литературу на английском языке, создавае-
мую как американцами индийского происхождения, так и индийцами, побы-
вавшими в США и вернувшимися на родину. Один из таких интересных рома-
нов — «Наследство разоренных» Киран Десаи. 

Действие романа происходит как в глухом пригималайском местечке близ 
непальской границы, так и в Америке, куда отправился за лучшей долей сын 
повара главной героини. Молодой человек, которого зовут Бижу, чудом попал в 
Америку после настоящей осады и штурма американского консульства сотнями 
искателей лучшей доли. Однако, не имея средств к существованию, Биджу не 
обрел легкого счастья. Ему пришлось работать во многих закусочных — италь-
янском ресторане, китайской закусочной, индийском вегетарианском заведении. 
В конце концов Биджу лишился и такой работы. На последние накопления Бид-
жу покупает билет домой. По дороге его грабят. Не осуществилась его «великая 
американская мечта», да и более скромные надежды хоть на какие-то накопле-
ния под угрозой. «Черный день» наступил. На родине — беспорядки. А удастся 
ли сохранить остаток накоплений, спрятанных Биджу, — вопрос, на который 
автор не дает ответ. Но Киран Десаи не только рассказывает «американскую 
сагу» Биджу. Яркими мазками дается вся картина диаспоры, увиденная героем: 
«Биджу уже успел узнать, как во всем мире относятся к его соотечественникам. 

 
В Танзании, если бы могли, выкинули бы их вон, как сделали в Уганде. 
На Мадагаскаре, если бы могли, выкинули бы их вон. 
В Нигерии, если бы могли, выкинули бы их вон. 
На Фиджи, кабы могли, выкинули б их. 
В Китае их ненавидели. 
В Гонконге. 
В Германии. 
В Италии. 
В Японии. 
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На Гуаме. 
В Сингапуре. 
Бирма, 
Южная Африка 
Их не любит. 
Гваделупа. Любят их здесь? 
Нет» (С. 113–114). 
 
В Британии ситуация несколько иная. Индийцы — слуги, сипаи и айи-

няньки впервые оказались на Альбионе вместе с «набобами» — англичанами-
нуворишами. Образ Индии в Британии неотделим от образа Раджа — британ-
ской власти в Южной Азии, времени успеха, славы, богатства в сказочно бога-
той, но по-восточному неоткровенной, коварной, коррумпированной и развра-
щенной стране. А между тем индийцы, приезжающие в Англию, видят такой 
богатый, но развратный и развращающий Вавилон в Англии. Не исключение — 
Лондон-Вавилондон, описанный Салманом Рушди. 

Это британский писатель индийского происхождения. Его роман «Сатанин-
ские стихи» получил бурные отклики во всей Южной Азии, в Иране, в арабском 
мире. Мастер пера, признанный новеллист и публицист, лауреат самой пре-
стижной в Англии премии Букера за литературное творчество, автор нашумев-
ших романов «Гримус», «Дети полуночи», «Стыд» Салман Рушди на пике по-
пулярности опубликовал в 1988 г. книгу, которая не могла не вызвать критики, 
споров, возмущения среди мусульман и скандальной славы. 

Роман «Сатанинские стихи» представляет собой стилизацию под характер-
ную для литератур Индии и арабского Востока «обрамленную повесть» — 
длинное повествование с одним основным и бесконечным множеством допол-
нительных сюжетов1. Все комментаторы соглашаются с тем, что роман Рушди 
содержит сатиру на пророка Мухаммада и Коран. Имя пророка прямо не назы-
вается, но высмеиваемый в «Сатанинских стихах» Махаунд очень его напоми-
нает. Роман содержит также сатиру на имама Хомейни. Однако первые негатив-
ные оценки на книгу пришли не из Ирана, а из Индии, и касались они именно 
использования вымышленного имени Махаунд, созвучного английскому «my 
hound»(«моя собака»). 

Описанный Рушди «Вавилондон» — «город видимый, но невидный» — че-
рез десятилетие после выхода романа уже приобрел как минимум два четко 
выраженных, видимых и отмеченных индийскими «знаками-символами» рай-
она: Саутолл («Маленький Пенджаб») на западе Лондона и Брик Лейн — «Ма-
ленькая Бенгалия» на востоке, в историческом районе проживания иммигран-
тов — Ист-Энде. Не случайно это название — «Брик лейн» — дала своему ро-
ману англо-бенгальский автор Моника Али.  

                                                 
1 Изложение содержания романа дается М. Салганик в послесловии к роману Рушди 

«Стыд» (Иностранная литература. 1989. № 9) и в статье Е. Калинниковой «Феномен Сал-
мана Рушди» (Азия и Африка сегодня. 1997. № 1–2). 
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В этом романе, за который автор была удостоена премии Буккера, дается па-
раллельное описание жизни двух сестер, одна из которых осталась в Бангладеш, 
а другая была выдана замуж за осевшего в Лондоне бенгальца, куда она и пере-
бирается к мужу. В произведении дана картина жизни мультикультурного рай-
она Лондона Тауэр Хэмлетс и его бангладешского анклава на улице Брик лейн.  

Брик лейн, увиденная главной героиней — это надписи на бенгали, индий-
ские рестораны, мечети, рынки, полные одетых в хиджаб домохозяек, молодых 
безработных парней, готовых идти на митинги и творить погромы от безделья, 
но во имя какой-либо красивой идеи. Увиденная Назнин Брик лейн — это и 
кусок Англии, и часть Бангладеш, и пересечение путей всех народов, имми-
грантский рай и иммигрантский ад. 

Итак, «индийский текст» индийской диаспоры неразрывно связан со стра-
ной происхождения — исторической Индией. Даже если эта историческая ро-
дина проклинается или умышленно игнорируется тем или иным героем, он от 
нее неотделим. Эта незримая, но глубокая связь персонифицирована в героине 
Салмана Рушди. Героиню его романа «Клоун Шалимар» «назвали Индия. Свое 
имя она не любила. Где это слыхано, чтобы людям давали такие имена. <…> 
Так или иначе, но имя Индия не подходило ей никоим образом. Оно было экзо-
тично, колониально и с претензией на принадлежность к чуждой ей реальности, 
и она внушала себе постоянно, что для нее оно совсем не годится. Она не жела-
ла ассоциаций ни с простором, ни с необычной темпераментностью, ни с пере-
населенностью; не хотела быть ни древней, ни шумной, ни таинственной, изба-
ви боже. Ни за что не желала иметь отношение к стране третьего мира. Совсем 
наоборот»1. 

Да, именно так, отталкиваясь и дистанцируясь от прошлого покинутой ро-
дины, индийская диаспора, тем не менее, не становится органической частью 
мира, который ее принял. Точнее, став частью этого мира, диаспора перестает 
существовать. Пока же она есть, и плодотворно создает свой «индийский 
текст». 

 
 

Н.Г. Краснодембская  
 

О ЗНАЧЕНИИ ЯЗЫКА В ЭТНИЧЕСКОМ САМОСОЗНАНИИ 
СИНГАЛОВ (ШРИ ЛАНКА) 

 
Национальный язык является осознанной ценностью и предметом гордости 

основного этноса в населении Шри Ланки — сингалов, предки которых были 
выходцами из Северной Индии и поселились на острове Ланка не позднее сере-
дины I тысячелетия до н.э. Здесь они создали свою государственность под эги-
дой буддизма южного толка. Буддизм был принят сингалами как основное ве-
роучение около III в. до н.э. и до сегодняшнего дня сохраняет свои идеологиче-
ские позиции, оставаясь главной (государственной) религией в Шри Ланке. В 

                                                 
1 Рушди С. Клоун Шалимар. СПб., 2007. С. 14. 
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настоящее время в Шри Ланке проживает около 20 млн чел., сингалы составля-
ют почти 75 % ее населения. Вторая по численности группа населения Шри 
Ланки — тамилы (их более 4 млн чел.)1. 

Сингалов отличает глубокое этническое самосознание, в том числе в отно-
шении языковой общности. Сингальский язык (далее СЯ) является государст-
венным языком Шри Ланки и главным из «официальных», принятых для дело- и 
судопроизводства (наряду с ним такими «официальными» языками служат анг-
лийский и тамильский). Сингальский язык принадлежит к индоарийской группе 
индоевропейской семьи языков; родственные ему языки (хинди, бенгальский, 
маратхи, гуджарати и др.) распространены в северной части Индостана. Однако 
позиция его изолированная (аналогично цыганскому); до сих пор не удалось 
доказать его достаточно определенной близости ни к одной из выделяемых под-
групп индоарийских новоиндийских языков. СЯ испытал и существенное влия-
ние дравидских языков (в синтаксисе и отчасти в словарном составе). 

Большинство носителей сингальского языка — монолингвы. Среди сингалов 
высок уровень грамотности: более 90 % носителей языка в возрасте после 15 лет 
умеют читать и писать на родном языке. Основные варианты двуязычия в стра-
не –– сингальско-английское (характерно для сингалов) и тамильско-
сингальское (характерно для тамилов). В Шри Ланке на СЯ ведется преподава-
ние в начальной и средней школе, в гуманитарных колледжах и университетах. 
Главными центрами изучения СЯ здесь являются филологический факультет 
университета Джаяварденапура в Нугегоде и кафедра лингвистики при универ-
ситете Коломбо; изучается СЯ в Индии, Великобритании, США, ФРГ. В России 
его изучение началось с конца XIX в., активно велось в 60–70-е годы XX в. В 
настоящее время эти традиции еще продолжаются в Москве и в Санкт-
Петербурге. 

СЯ пользуется собственным письмом. Самые ранние его памятники (эпи-
графика) датируются III в. до н.э. Историю СЯ делят на четыре этапа: сингаль-
ский пракрит (III в. до н.э. — IV–V вв. н.э.), старосингальский (V–VIII вв.), 
средневековый сингальский (VIII–XIII вв.) и современный СЯ. Характерные 
особенности языка сложились в старосингальский период и во всей полноте 
проявляются в средневековом сингальском. Рубеж между ним и современным 
СЯ обозначен появлением классической грамматики «Сидат-сангарава» (XIII 
в.), сыгравшей важную роль в стандартизации литературного языка. 

В настоящее время значительно различаются разговорная и литературная 
формы СЯ. Разговорный СЯ представляет собой, с одной стороны, последнюю 
ступень развития языка, с другой — наиболее независимую его линию. В то же 
время литературный язык, изобилующий фонетическими, грамматическими и 

                                                 
1 Тамилы делятся на две заметно различающиеся группы: «ланкийских», чьи предки 

жили на острове в течение многих веков, и «индийских», мигрировавших с территории 
Индии в XX в. Остальные этнические группы малочисленны. Это ланкийские мавры (по-
томки смешанных браков местных жителей с арабскими и персидскими купцами), бюрге-
ры и другие евразийцы (потомки смешанных браков с европейцами), а также ведды (как 
считается, первонасельники острова), малайцы, кафиры (потомки метисов афропортугаль-
ского происхождения), европейцы и другие, в частности небольшие группы индийских 
народов). 
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лексическими архаизмами, в значительной мере отражает и более раннее со-
стояние, и бóльшую зависимость от традиционных «научных», письменных 
языков — санскрита, пали. В СЯ существуют отдельные социальные языки (на-
пример, касты родиев — «гади»), а также «магические языки» («язык леса», 
«язык тока», «язык Шри пада» и т.д.). 

В сингальской филологической традиции принят термин «элу», которым 
обозначаются слова собственно СЯ, а не пали и не санскритские. Иногда термин 
«элу» применяется в целом к разговорному языку в его исторической стадии. 
Слова элу чаще употреблялись в средневековой поэзии, чем в прозе. 

Литературная традиция на острове первоначально развивалась на языках па-
ли и санскрите. Ранние образцы сингальской поэзии (VIII–IX вв.), где много 
слов элу, запечатлены в настенных надписях скального дворца-крепости Сиги-
ри. К этому же периоду относится сингальский трактат по риторике и поэтике 
«Сиябаслакара». Первое целостное поэтическое произведение, поэма «Мува-
девдавата», восходит к ХII в. «Кавсилумина» — стихотворный пересказ истории 
царя Кусы из соответствующей джатаки — приписывается царю Паракрамабаху 
II (1236–1270). В XIII в. возникают и прозаические формы литературы. Важным 
этапом в развитии литературного стиля и языка явилось составление в XIV в. 
сборника джатак «Пансияпанасджатака-пота». Творениями поэтов Шри Рахулы 
(«Сялалихини-сандешая, «Кавьяшекхарая» и др.) и Вяттяве-тхеро («Гуттила-
кавьяя») отмечен XV в. 

Таковы были языковые и литературные достижения сингалов к эпохе коло-
ниальных завоеваний острова португальцами, голландцами, англичанами (XVI–
XIX вв.). Колониальные правители осуществляли более или менее жесткий дик-
тат в разных областях местной культуры, стремясь к духовному подчинению 
населения Шри Ланки (в те времена называвшейся Цейлоном). Это проявля-
лось, в частности, и в пренебрежении к местным языкам и традиционному ми-
ровоззрению. Местными жителями это было осознано не сразу, но впоследствии 
вызвало резкий протест. В процессе антиколониальной борьбы на первые пози-
ции вышло сражение именно за сингальский язык и буддийское вероучение, 
хотя поначалу общеланкийское антиколониальное культурно-просветительное 
движение вызвало сплоченность различных этнических групп, солидарно вы-
ступавших за возрождение родных языков (тамильского наряду с сингальским) 
и аутентичных религий (индуизма и ислама наряду с буддизмом). 

Но и колониальный период послужил развитию сингальского языка. Он обо-
гатился заимствованиями из европейских языков. Из португальского — назва-
ниями деревьев, плодов, посуды, других предметов обихода, мебели, одежды, 
терминов, связанных с христианством. Из голландского — европейскими назва-
ниями месяцев, драгоценных камней, а также разнообразной бытовой термино-
логией. Из английского — административными терминами, техническими, бы-
товыми, многими научными понятиями. В этот же период проявляется новый 
«виток» санскритизации литературного сингальского языка, как раз на почве 
протеста против английского «нажима» в языке и культуре. 

Вместе с ростом национального самосознания, расширением просветитель-
ской деятельности и подъемом национально-освободительного движения с се-
редины XIX в. начинает развиваться и новая литература. В 1860 г. вышла первая 
газета на СЯ. В начале XX в. сингалы восприняли от европейцев такие прозаи-
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ческие жанры, как роман и рассказ. В конце XIX — первой половине XX в. по-
являются грамматики и учебники сингальского языка сингальских авторов. 

С 4 февраля 1948 г. частично ослабляется зависимость страны от колони-
альных властей (Цейлон становится доминионом Соединенного Королевства). В 
1972 г. государство обретает статус независимой республики и принимает мест-
ное название — Шри Ланка. Как ни парадоксально, именно в эти десятилетия 
закладываются основы межэтнического конфликта в стране, который вошел в 
острую фазу после 1983 г. и в той или иной форме все еще тлеет в ланкийской 
среде. И первой его причиной стало объявление сингальского языка государст-
венным. 

Так или иначе, и в наши дни сингальский язык считается его носителями 
флагом и знаком этнической самобытности. К его судьбе, истории и развитию 
проявляется не только культурный, научный, просветительский, но и большой 
политический интерес. Оригинальность и редкость СЯ1 нередко представляют-
ся его носителям как требующие защиты. Таким образом, язык становится од-
новременно очень существенным фактором внутриэтнической консолидации и 
межэтнического размежевания. 

Что касается самого языка на современном этапе, то его развитие и теперь 
происходит весьма активно не только стихийно, но и целеустремленно при со-
действии ученых и литераторов2. В целом нормы литературного языка до сих 
пор не устоялись, велико разнообразие индивидуальных стилей, проявляющееся 
в выборе лексики и грамматических форм (от глубоких архаизмов, санскритиз-
мов до живых разговорных новообразований). Существенно различается стиль 
религиозной и светской литературы, поэзии и прозы. В то же время заметна 
тенденция сближения в наши дни разговорного и литературного языка, сингаль-
ские исследователи иногда говорят (и спорят) о так называемом «третьем» язы-
ке. Некоторые писатели создают свои произведения на разговорном СЯ, упот-
ребляя его не только в диалогах, но и в авторской речи. Все активнее ведутся 
лингвистические разработки вопросов сингальского языка местными учеными. 

                                                 
1 В межэтнических спорах сингалы часто подчеркивают, что остров Ланка — един-

ственное в мире место распространения сингальского языка и что число его носителей 
сравнительно невелико, тогда как дравидские языки имеют, кроме Ланки, огромную сфе-
ру бытования в Южной Индии и отдельных регионах Юго-Восточной Азии. В самом деле, 
сингальским языком пользуются преимущественно в самой Шри Ланке. Отдельные груп-
пы носителей сингальского языка встречаются на Мальдивских островах, а также в ре-
зультате миграционных процессов позднейших десятилетий они появились в Таиланде, 
Сингапуре, Объединенных Арабских Эмиратах, Канаде и даже в России. Прежде же в 
течение многих и многих столетий сингалы практически не покидали своего острова. 

2 Надо сказать, что литературное творчество очень популярно в сингальской среде. 
Многие люди пишут стихи, рассказы, эссе (иногда с религиозно-нравоучительным укло-
ном), иногда сами же их публикуют. Существует немало прославленных, общепризнан-
ных писателей и поэтов.  
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С.А. Маретина 
 

ПЛЕМЕННАЯ МАГИЯ И БОЛЬШИЕ РЕЛИГИИ 
(СЕВЕРО-ВОСТОЧНАЯ ИНДИЯ) 

 
Горные массивы, составляющие значительную часть территории Северо-

Восточной Индии, являются одним из главных племенных районов страны. В 
течение многих веков изолированная от основной площади субконтинента, эта 
область является переходной между Индией и Юго-Восточной Азией, с которой 
она связана древними историческими корнями. Это проявляется в различных 
сферах жизни и культуры племен, в том числе и религиозной. В своей основе, 
при всех местных различиях, племена являлись анимистами и пантеистами, 
населявшими окружающие леса и горы бесчисленными духами, которые требу-
ют постоянного умилостивления, ибо могут быть опасны: с ними связывают все 
природные катаклизмы, болезни и прочие несчастья. Духов умиротворяют по-
средством жертвы под руководством шаманов — людей посвященных, которые 
получают и проявляют свои вещие знания, впадая в транс. Через всю жизнь 
горцев проходили бесчисленные магико-религиозные обряды и табу — именно 
через них строились отношения племен с часто недоброжелательным миром 
сверхъестественных существ. В магии человек искал защиту от духов, с ее по-
мощью стремился обеспечить благополучие семье и обществу, познать непо-
нятные явления и многое другое. Вот почему раннюю религию и можно назвать 
племенной магией — ведь именно магия здесь правит миром.  

В целом эти схематически намеченные нами черты присущи большинству 
племен самых разных регионов, а на их основе за долгие века возник и поражает 
разнообразием и богатством целый мир легенд, обрядов, суеверий. Не останав-
ливаясь на этой огромной самостоятельной теме, хочу лишь отметить такую 
органичную часть племенной религии северовосточных горцев, как связь ее с 
идеей плодородия, имеющей первостепенную важность для ранних земледель-
цев. Эта идея красной нитью проходит через все ее сферы и проявляется не 
только в жертвоприношениях, не только в традиционных праздниках и обряд-
ности, но и в таких более далеких областях культуры, как жилище, одежда, ук-
рашения. Все пронизано стремлением к повышению фертильности. 

Однако традиционная племенная религия племен не остается без изменений. 
Несмотря на отмеченную выше относительную оторванность племенного севе-
ровосточного региона от других частей субконтинента и затрудняющую контак-
ты горную среду, горцы жили в окружении народов, среди которых были рас-
пространены мировые религии — буддизм, индуизм и христианство. Естествен-
но, такое соседство не могло не наложить больший или меньший отпечаток на 
мировоззрение и менталитет племенного населения. Взаимодействие разных 
культур, в частности разных конфессий, всегда интересно, поскольку приводит 
к сдвигам в старых системах и вводит в последние новые элементы. 

Начнем с буддизма, который обрел твердую почву среди ряда народов при-
гималайской союзной территории Аруначал (монпа, шердукпены и др.). Эти 
народы исповедуют буддизм тибетского толка. Здесь руководство религиозной 
жизнью находится в руках лам. В большинстве деревень имеются небольшие 
монастыри с монахами, популярны известные буддизму легенды (например, о 
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происхождении людей от обезьян). Влияние буддийской культуры ощущается в 
одежде (накидки-чуба, узоры вышивок женских костюмов), в искусстве (танцы 
в масках традиции цам, архитектура монастырей и храмов); праздничный ка-
лендарь наряду с традиционными местными включает в себя и популярные в 
буддизме праздники. Но в то же время в мировоззрении пригималайских племен 
сохраняются их исходные древние верования и ритуалы. Шаман после ламы 
является почетнейшей фигурой, в честь горного бога Оди совершаются обиль-
ные жертвоприношения животных. Сохраняется старая система родства и се-
мейных традиций. 

Кроме тибетского буддизма в северовосточном регионе известно и учение 
тхеравада, распространенное в Индокитае. У чакма (народности, издавна испы-
тывающей влияние этого толка) буддийские — достаточно давние — традиции 
пронизаны племенным анимизмом, все важнейшие ритуалы и события отмеча-
ются буддийским учителем и шаманом. В результате этого сложилась очень 
сложная система жертвоприношений, угодных определенным богам. О глубо-
кой ассимиляции разных религиозных пластов говорит понятие буддийского 
принципа реинкарнации в анимистическом контексте. У всех народов, испове-
дующих буддизм как тибетской школы, так и школы тхеравады, всегда сквозь 
привнесенные и адаптированные его положения просвечивают старые, родные 
черты исконной религии, с сохранением отдельных церемоний (бон). (Будда, 
считают некоторые исследователи, строил модель будущего общества, опираясь 
на уравнительную систему северовосточных племен.) 

Вызывает удивление, насколько незначительно в целом влияние индуизма 
на племенные религии Северо-Востока (в отличие, например, от центрально-
индийских племен). Ведь это религия окружающего равнинного населения — 
бенгальцев и ассамцев, с которыми у живущих в низовьях гор племенных жите-
лей издавна существовали контакты — торговые, культурные. При этом нельзя 
отрицать известного приобщения горного населения к культуре равнин — в 
первую очередь материальной (заимствование отдельных элементов одежды, 
иногда — например у кхаси — соблюдение пищевых запретов индуизма). Мож-
но найти немало общих черт в верованиях племен и в религии равнинных сосе-
дей (роль жертвоприношений, идея фертильности, воплощенная в образе Кали и 
ее ипостасей, вхождение фигур Шивы и Кришны в фольклор отдельных наро-
дов и др.). 

И это не удивительно, ведь сам народный индуизм вырос на базе племенных 
верований, которые и оказались естественным образом включенными в религи-
озную практику и пантеон распространявшейся на их территорию большой ре-
лигии. Но нас в данном случае интересует не общность праосновы индуизма с 
племенным анимизмом, а степень и формы влияния индуизма как религии со-
седних равнинных наций на племенные верования. Факты показывают, что мас-
сового обращения в индуизм не происходило, а заимствование отдельных эле-
ментов индуистской религиозной практики не оказывало существенного воз-
действия на жизнь и менталитет. 

Лишь у отдельных народностей, которые до сих считаются адиваси (но ко-
торые входили в состав мелких раннеклассовых образований позднего Средне-
вековья), распространен индуизм, который был призван скрепить власть фор-
мирующейся раннефеодальной верхушки (таковы меитхеи, типпера). Как любое 
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положение, сказанное имеет свои исключения. Так, даже у повально христиани-
зированных кхаси есть деревня, где около половины населения исповедуют 
индуизм. Но везде, где ощутимо прощупываются индуистские моменты, они 
тонут в массиве традиционных аборигенных верований. Вероятно, такое малое 
распространение индуизма связано с тем, что его возможная ниша оказалась 
вовремя занятой очень активными в этом районе христианскими миссионерами. 

Прежде чем перейти к христианизации — самому действенному процессу в 
племенных районах СВИ — необходимо несколько слов сказать о вероучении, 
которое имеет отношение как к индуизму, так и к буддизму. Я имею в виду тан-
тризм, который чаще всего встречается в северных, находящихся под влиянием 
тибетского буддизма районах, куда христианские проповедники дошли позже, 
чем до менее удаленных территорий региона. Восточная Индия издавна была 
центром тантризма (знаменитый храм Камакхьи — одной из ипостасей Кали — 
находится в Ассаме). Рожденный как форма шактизма (культ женского божест-
ва и всех форм энергии) в Индии, тантризм и его практика оказались связанны-
ми не только с одной религией (в которой он родился), но и с другими. В пер-
вую очередь с буддизмом, но не изначальным, а более поздним, уже прошед-
шим через северные пределы страны и впитавшим в себя их языческий дух. Это 
проявляется в магических формулах и диаграммах, моделях медитации и йо-
ги — с преобладанием сексуальных действий и элементов. 

Верующие считают, что с мистической помощью этих упражнений можно 
достичь спасения, т.е. освобождения от жизненных тягот и разрыва кольца ре-
инкарнаций — конечной цели большинства восточных религий. Тантрический 
культ кровавых женских божеств перекликается с отмеченным выше крайне 
популярным у племен Северо-Востока культом плодородия и связанным с ним 
поклонением богине-матери в разных племенных ипостасях. И как кровь всегда 
присутствует при изображении тантрической Кали с отрубленными, сочащими-
ся кровью головами в бесчисленных руках, так и у сохраняющих анимистиче-
скую ориентацию племен существует обычай оплодотворять землю кровью 
жертвенных животных. 

Остается еще одна мировая религия, влияние которой в наибольшей степени 
способствовало изменениям в жизни большинства горных народов (в частности 
нага и кхаси). Это христианство. Христианские миссионеры издавна начали 
прозелитическую деятельность в Индии, однако за небольшими исключениями 
не имели сколько-нибудь значительных успехов среди больших народов Индии: 
сила традиционных социальных и религиозных связей индуизма была слишком 
велика. Напротив, среди малых народов христианство обрело значительную 
популярность, в первую очередь среди монголоидных племен Северо-Востока. 
Широкое распространение христианства среди них началось со второй полови-
ны XIX в. (70-е годы). Преобладает влияние баптистской церкви. Сейчас прак-
тически все кхаси и большая часть нага считаются христианами, хотя во многих 
случаях христианизация касается прежде всего внешних изменений в быту, не 
проникая в глубь их сознания. 

Успех христианских проповедей в племенных районах Северо-Востока объ-
ясняется прежде всего тем, что только через христианство племена получили 
возможность быстрого приобщения к жизни и культуре за пределами их замк-
нутого горного мирка. Христианство означало грамотность, возможность полу-
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чать дальнейшее образование, новые специальности. Особенно, естественно, эти 
новые пути привлекали молодежь, которая со всем пылом молодой расы спеши-
ла воспользоваться возможностями, открывшимися ей. Конечно, эта активность 
была различна не только у людей разных возрастных групп, но и разных рай-
онов: более замедленно она проявлялась у жителей глубинок. 

Интересно, что английские власти, хотя сами же в прошлом приглашали 
миссионеров, с течением времени заняли противную им позицию, посчитав, что 
баптисты разрушают традиционную культуру нага и их соседей. Действительно, 
миссионеры запрещали мужские дома как рассадник разврата, а с ними уходил 
целый пласт праздников и ритуалов, запрещали рисовое пиво, глубоко вошед-
шие в жизнь воинственные танцы и праздники, в том числе знаменитые празд-
ники достоинства, составлявшие у ряда племен (нага и пр.) стержень не только 
религиозной практики, но и социальной жизни, разрушали деревянную резьбу, 
украшавшую дома, поскольку там изображались не только животные, но и го-
ловы убитых врагов. Обращенные в христианство племенные жители менее 
заинтересованы в делах своей общины и больше смотрят за ее пределы. 

В отличие от миссионеров английские колониальные чиновники ограничи-
вались запретом на охоту за головами, а в остальном считали нужным сохранять 
аборигенную культуру и ограждать ее от внешних посягательств и влияний. 
Британцам достаточно было научить местное население читать и писать, ведь 
необразованными подданными легче управлять. Таким образом, племена оказы-
вались перед альтернативой (этот вопрос особенно остро встал в 20-е годы про-
шлого века): сменить свои традиционные ценности на предлагаемые западными 
проповедниками (путь вестернизации) или сохранить культурную идентичность 
и оставаться в изоляции от внешнего мира. Как показали дальнейшие события, 
большая часть племенного населения выбрала — хотя бы формально — первый 
путь. 

Хочется особо отметить, что — даже при таком практически повальном пе-
реходе к христианству и приобщении к его менталитету — у христианизиро-
ванных племен, как и у тех, кто испытывал влияние буддизма и индуизма, под 
покровом новой религии продолжают бытовать традиционные представления, 
нельзя говорить о полном от них отказе. Духи по-прежнему населяют окру-
жающие леса и горы и требуют жертв, христианский Бог часто сливается с об-
разом местного Творца, среди деревянных резных фигур появляется изображе-
ние креста. Место праздников достоинства занимают праздники Рождества, но в 
них есть отдельные моменты привычного ритуала. Если свадебный обряд чаще 
совершает пастор, то на свадебном пире властвует шаман, популярным подар-
ком остается голова быка и т.д. Старые сказания передаются молодым, старые 
праздники включают элементы новых мелодий и танцев, в религиозных пред-
ставлениях звучат имена и старых, и индуистских богов, и христианские песно-
пения. 

В данном контексте очень показателен пример кхаси из Мегхалаи. Они 
практически полностью христианизированы и относятся к числу самых грамот-
ных народов Индии (не только среди адиваси). Благодаря христианству они 
имеют свою интеллигенцию, журналы; дети, с ранних лет получившие воспита-
ние в христианских миссиях, обретают выход в большую жизнь. Кхаси являют 
наглядный пример интеграции христианства в их жизнь и культуру, но при этом 
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без разрушения культурной идентичности. Сохранилась древняя матрилинейная 
система, продолжает соблюдаться родовая экзогамия. Жива даже вера в связь 
людей и духов. 

Можно было бы привести немало других примеров взаимопроникновения 
религиозных элементов у племен, но и так очевидно наличие некоего религиоз-
ного синкретизма на базе разнообразных межконфессиональных связей. 

 
 

О.Н. Меренкова 
 

ДЕМОНИЧЕСКИЕ БОЖЕСТВА 
ДРЕВНЕИНДИЙСКОГО ПАНТЕОНА 

 
Во многих культурах с давних времен сформировались представления о 

высших силах, покровительствующих человеку, а также о существах, духах или 
демонах — воплощении темного начала, наводящего страх или несущего ги-
бель.  

Согласно этическому мировоззрению индийцев, в мире нет ни абсолютного 
добра, ни абсолютного зла: и добро, и зло познаются лишь в сравнении. В инду-
изме нет такого совершенного образа, как Иисус в христианстве, нет и образа 
вселенского зла, воплощением которого является Люцифер или дьявол. 

Сталкиваясь с чем-то необъяснимым, люди приписывали такие явления дей-
ствиям того или иного божества или божеств. Изначально в древнейших мифо-
логиях мира образы богов были настолько всеобъемлющими, что соединяли в 
себе множество самых, казалось бы, противоречивых черт. По мере того как в 
человеческом мировосприятии стали выделяться такие категории, как «добро» и 
«зло», «светлое» и «темное», «гармония» и «хаос», в мифах многих народов 
также стали проявляться тенденция к разделению неких высших сил или богов 
на полярные стороны. 

Процесс поляризации «светлого» и «темного» начала можно попытаться 
проследить, рассматривая индийский пантеон богов и божественных существ, 
на примере дэвов (богов) и асуров (относимых к существам демоническим). 

Первоначально, в древнейших текстах Ригведы (XII–XI вв. до н.э.), слово 
асура означало любое существо, обладавшее сверхъестественными силами, т.к. 
понятия асуры и дэвы не различались. Асурами называли Варуну, Митру, Агни 
и даже Индру. Однако в более поздних текстах Атхарваведы Индру уже назы-
вают главным победителем асуров — «асураханом» [Мифы народов мира… 
1980: 38]. 

В ведийской мифологии дэвы и асуры являются потомками Брахмы, велико-
го бога-творца. По версии «Махабхараты», асуры — общее название дайтьев и 
данавов, сыновей Кашьяпы и его жен Дити и Дану. Вместе с богами они прави-
ли миром, и асуры считались старшими братьями богов. Асуры обладали могу-
чими силами, мудростью, знали тайны волшебства (майя), могли принимать 
различные образы или становиться невидимыми. В горных пещерах асуры ох-
раняли несметные сокровища. Согласно ведам, у них было три укрепленных 
города: один из железа, второй из серебра и третий из золота. В более поздних 
сказаниях города были объединены в единый город Трипуру, который занял 
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свое место на небе. Царем асуров был могущественный правитель Хираньяка-
шипу. Боги же избрали царем своим Индру. Асуры были благочестивы и добро-
детельны, они соблюдали священные обряды, и счастье пребывало с ними. В 
царстве асуров росло великое древо желаний, корни которого были под землей 
у асуров, а плоды созревали в царстве богов. 

Исследователи выделяют несколько версий того, как появилось название 
асур/асура. В упанишадах, слово сура означало бог, а асура, следовательно, не-
бог. В другой версии раскрывается идея о том, что древние арии пили некий 
напиток, который также назывался сура, поэтому называли асурами тех, кто его 
не пил. В связи с этим по-новому трактуется известный миф о пахтании молоч-
ного океана богами, «когда из него появился сосуд с “сурой” / “сомой”. Некото-
рые боги выпили этот напиток, а некоторые нет, и их стали называть “асура-
ми”». 

В период Атхарваведы (середина I тыс. до н.э.) асуры окончательно воспри-
нимаются исключительно как противники богов, а иногда даже и людей. 

Разделение асуров и дэвов (богов) как противников особенно выделяется в 
мифе о пахтании океана для получения сомы — напитка бессмертия. Из-за него 
начинается долгая и отчаянная битва между богами и асурами. В ходе этой бит-
вы побеждают и асуры, и боги. Практически во всех случаях главным залогом 
победы и тех, и других был не открытый поединок, а хитрые уловки и обман, 
которые в случае богов рассматривались как великое воинское достижение, а в 
случае асуров как коварство и зло. С течением времени асуры удалились на 
землю и под землю, а сому стал хранить Индра. 

В поздневедийских текстах асуры воспринимаются исключительно как про-
тивники богов. Агни обещает исполнить гимн, с помощью которого боги долж-
ны окончательно победить асуров, Индра побеждает асура Вритру, в других 
версиях этот миф рассматривается как демоноборческий и змееборческий. В эту 
эпоху Индра получает новый эпитет асурахан — убийца асуров, а асуры после 
гибели отправляются в царство Варуны. 

Тем не менее асуры не так уж сильно отличаются от индийских дэвов, кото-
рым их противопоставляют. «Могущество богов небезгранично именно потому, 
что они не существовали извечно» [Бонгард-Левин 1980: 41]. Боги не являются 
всемогущими, их возможности определенным образом ограничены. Они были 
тоже сотворены и должны подчиняться общим законам. Сами Брахма, Шива и 
Вишну обязаны следовать предписаниям, содержащимся в ведах. Могущество 
равное или большее, чем у бога, может получить и асур, и даже человек, если он 
исполнит великие подвижнические подвиги. 

В древнеиндийской мифологии ни боги и ни люди не являются ни абсолют-
но совершенными, ни абсолютно порочными. Даже высшее начало, Атман, на-
ходится за пределами понятий о добре и зле; это такая конечная реальность, 
которую невозможно поделить ни на какие ценностные или нравственные кате-
гории. 

Изучая индийскую мифологию, мы сталкиваемся с множеством примеров 
того, что деление на темное и светлое начало можно произвести только условно. 
В мифах и боги, и асуры связаны кровным родством. Так же соотносятся между 
собой Пандавы и Кауравы, двоюродные братья, герои эпического сказания 
«Махабхарата», символизирующие «доброе» и «злое» начало. 
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Помимо асуров, которые приблизительно в середине I тыс. до н.э. стали 
восприниматься исключительно как существа демонические, в индийском пан-
теоне можно выделить и других представителей «темной стороны», восприни-
маемых как «злонесущих». 

Прежде всего такими можно назвать ракшасов, которые в отличие от асуров 
предстают не только как соперники богов, но и как враги людей. В мифах мож-
но найти множество примеров, когда одного и того же персонажа называли и 
асуром, и ракшасом (Махиша, Равана и др.). 

В ведийской литературе ракшасов описывают как ночных чудовищ, пресле-
дующих людей и мешающих жертвоприношениям. Они либо сами имеют уст-
рашающий вид: одноглазые, с несколькими головами, рогатые (Атхарваведа 
VIII 6), либо принимают обличье зловещих зверей и птиц (Ригведа VII 104). 
Позднее о ракшасах говорится как о великанах-людоедах, длинноруких, с ог-
ненными глазами, огромными животами, проваленными ртами, окровавленны-
ми клыками и т.п. Согласно «Махабхарате», ракшасы являются потомками ри-
ши Пуластъи, а по другим мифам, их создал бог Брахма, чтобы «охранять» (от-
сюда их имя от ракш — санскр. защищать) первозданные воды. В «Рамаяне» 
говорится о том, что столицей царства ракшасов был город Ланка. 

Ракшасами вследствие дурных деяний или по проклятию могли стать и 
смертные люди, а также гандхарвы и другие полубожественные существа. При-
мером этому служит эпизод из «Рамаяны», где рассказывается, как царевич Ра-
ма и его брат Лакшмана закапывают в землю неуязвимого для любого рода 
оружия ракшаса Вирадху. Однако как только они его закопали, из могильного 
холма поднялся прекрасный гандхарва, объяснивший, что он стал ракшасом по 
проклятию Куберы, а теперь благодаря Раме навсегда избавился от своего 
ужасного облика.  

В другой эпической сцене повествуется, как Рама сжигает ракшаса Кабанд-
ху, представлявшего собой бесформенную глыбу мяса, с зияющей пастью по-
среди брюха и одним глазом в груди. Как и первом случае, из пламени также 
появился гандхарва, божественный сын Лакшми, превращенный в ракшаса уда-
ром ваджры Индры (Рамаяна. III 71). 

В гуджаратских легендах ракшасов описывают как «великанов 16 миль в 
высоту, рыщущих вокруг в поисках жертв. Их насчитывают 60 миллионов. Су-
ществуют также Махаракшасы («Великие ракшасы»), которые обитают в морях 
и сжигают или поглощают плывущие корабли. Всего их 20 тысяч. Среди маха-
ракшасов самый главным считается Кубера — бог богатства. Когда-то давным-
давно люди могли видеть всех ракшасов, но с начала нашей эры они стали не-
видимыми» [Enthoven 1924: 193–195]. Махаракшасов также называют ракшаса-
ми Брахмы. Ими могут стать умершие брахманы, которые не передали свои 
знания потомкам или совершили тяжкий грех — убийство брахмана или свя-
щенной коровы. Такие умершие пополняют собой число ракшасов Брахмы. В 
местности Пендур верят, что махаракшасами становятся те люди, кого убил 
тигр или другие дикие звери. 

Среди многих эпитетов ракшасов наиболее употребительны термины ниши-
чары («странствующие в ночи»), ятудханы («бродяги») и найрриты, разновид-
ность ракшасов, порожденная зловещим божеством Ниррити («Разрушение»). 
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Считается, что другие сверхъестественные существа — якши — по своему 
происхождению тесно связаны с ракшасами. В некоторых ранних текстах они 
описываются как демонические и вредоносные существа. Однако в эпической 
литературе и поздних источниках они чаще выступают в положительном аспек-
те как горные духи, хранители сокровищ Куберы, и даже как полубоги, пре-
красные обликом. Якши выполняют функции вегетативных существ, а также 
ассоциируются с приносящим жизнь древесным соком и речными богинями. 
Иногда якши также сравниваются с гухьяками — разновидностью горных духов 
[Темкин, Эрман 1982: 252]. 

С ракшасами часто идентифицируются и другие виды духов, например пи-
шачи. Пишачи в древнеиндийской мифологии — злобные и вредоносные демо-
ны, насылающие болезни, нападающие на людей и питающиеся их мясом и кро-
вью. В поздневедийской литературе трем группам существ демонических (асу-
рам, ракшасам и пишачам) противостоят три группы благих существ: боги, лю-
ди и питары («духи предков»). Пишачи обычно рассматриваются как прокля-
тые души питаров-предков. Согласно другим источникам, пишачи — либо дети 
Кашьяпы и его жены Пишачи, либо же сотворены Брахмой из своего гнева. Су-
дя по некоторым сведениям (об особом, присущем им языке пайшачи, о месте 
их пребывания — в горах Виндхья), миф о пишачи имеет историческую основу: 
не исключено, что это какое-то племя аборигенов, вступившее в конфликт с 
ариями. 

В буддизме пишачи выступают исключительно как демонические существа, 
никак не связанные с проклятыми душами предков. 

Пишачи (санскр. Piśācī) — это ведьмы с птичьими и звериными головами, 
пожирающие человеческую плоть. По имени первой из восьми пишачи их также 
называют восемь львиц. С востока приходит Синхамукха (санскр. Simhamukha), 
Львиноголовая — темно-фиолетового цвета, руки ее скрещены на груди. Она 
прижимает к губам труп и потряхивает гривой. С юга явится Вьягхримукха 
(санскр. Vyāghrīmukha), Тигроголовая, красного цвета, с руками, скрещенными 
внизу, пристально смотрит и скрежещет зубами. С запада — Шригаламукха 
(санскр. Śṛgālamukha), С головой шакала — черного цвета, в правой руке она 
держит бритву, а в левой — внутренности, пожирая их и слизывая кровь. С се-
вера — Шванамукха (санскр. Śvānamukha), С головой собаки — темно-синего 
цвета, с пронизывающим взглядом, обеими руками подносит ко рту труп. С 
юго-востока явится Гридхрамукха (санскр. Gṛdhramukha), С головой грифа — 
светло-желтого цвета, на спине держит огромный труп, а в руке сжимает скелет. 
С юго-запада — Канкамукха (санскр. Kaṅkamukha), С головой цапли — темно-
красного цвета, на спине держит большой труп. С северо-запада — Какамукха 
(санскр. Kākamukha), С головой вороны — черного цвета, в левой руке держит 
чашу-череп, в правой — меч, она пожирает легкие и сердце. С северо-востока — 
Улумукха (санскр. Ulūmukha), С головой совы — темно-синего цвета, в правой 
руке держит ваджру, в левой — меч, она поедает мясо. 

Такими же неприятными и опасными для человека существами являются 
бхуты. Это злые духи, появляющиеся на кладбищах, скрывающиеся в деревьях, 
оживляющие тела мертвых, обманывающие и пожирающие людей. 
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В индийской мифологии бхутами называют демонических существ, принад-
лежащих к свите Шивы (одно из имен Шивы — Бхутешвара, Владыка Бхутов). 

Бхуты также иногда идентифицируются с претами (др.-инд. ушедший), ду-
хами умерших. Согласно древним представлениям, духи умерших в течение 
некоторого периода после смерти (от нескольких недель до года) остаются жить 
среди людей. За это время людям необходимо совершить определенный ритуал 
(сапиндикарана, чтобы преты не превратились в бхутов, демонов из свиты Ши-
вы, а стали бы питарами («духами предков»), благожелательно относящимися к 
людям. 

В буддийской мифологии претами называют тех существ, которые не могут 
удовлетворить своих желаний. Так, несмотря на изобилие пищи в преталоке 
(одна из шести сфер сансары, где живут преты), преты не могут насытиться, ибо 
животы у них огромные, а рты не больше чем игольное ушко. Претами могут 
родиться те люди, которые в прошлой жизни были скупыми, жестокими и про-
жорливыми. В народных суевериях преты часто отождествляются с бхутами и 
рассматриваются как существа, враждебные людям. Бхуты, преты и пишачи 
считаются бессмертными существами, т.к. их причисляют к разряду низших 
полубожеств [Enthoven 1924: 149]. 

Велик индийский пантеон божественных сил, покровительствующих чело-
веку, но многочисленно представлены и существа демонические. Среди них 
можно условно выделить высшие и низшие разряды. К высшим существам 
можно отнести асуров, которые только в более поздних ведических текстах вы-
ступают как противники богов и как существа демонические, а также ракшасов: 
Равану, Махишу и других, которые иногда имеют эпитет «маха асур», «великий 
асур». Ракшасы, однако, выступают уже и как противники богов, и как сущест-
ва, вредящие людям. Асуры и ракшасы, в отличие от пишачи, претов и бхутов, 
могут обладать и положительными чертами, такими как благородство, муд-
рость, благочестивость и т.д., и тем самым добиваться благих даров, непобеди-
мости и великой силы от Брахмы. 

Якши, тесно связанные с ракшасами по своему происхождению, выступают 
как существа демонические по большей части в ранних ведических текстах. 
Позднее они изображаются скорее в положительном качестве, как существа, 
связанные с вегетативной функцией. 

К условно низшему разряду демонических существ можно отнести пишачи, 
претов и бхутов. Все эти существа обладают страшным обликом и считаются 
опасными для людей. 
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М.А. Родионов 
 

ГАЙЛ БА ВАЗИР КАК ЦЕНТР МАШАЙЙИХ: 
ПРОШЛОЕ В НАСТОЯЩЕМ 

 
Традиционное представление о социальных стратах Хадрамаута, этнокуль-

турного ареала Южной Аравии, обычно выражается в виде иерархической пи-
рамиды. На ее вершине привилегированные, или полноправные, страты, начи-
ная с сада — потомков Пророка Мухаммада от его дочери Фатимы и Али б. 
Аби Талиба; за ними следуют машаййих — потомки исламских ученых и ка-
ба’ил — население, сохранившее племенную организацию. Ниже располагаются 
неполноправные страты, лишенные права носить оружие, владеть рабами и ряда 
других социальных привилегий: масакин (социально обездоленные), и ду‘афа 
(социально слабые), субйан (социально несовершеннолетние), или ахдам (слуги) 
и ‘абид (рабы). Эта схема, дополняемая локальной иерархией занятий и прави-
лами брачных соответствий, оказалась весьма удобной для всякого рода соци-
ально-экономических построений и толкований. В частности, я уже обсуждал 
возможности социальной мобильности в стратифицированном обществе и рест-
ратификацию / ретрибализацию йеменского общества после объединения стра-
ны и подавления сепаратистских попыток [Родионов 1993; Родионов 2006; 
Rodionov 2005: Rodionov 2006; Rodionov 2007: 21–39]. 

Обширная научная литература посвящена прежде всего сада (напр. [Serjeant 
1957; Bujra 1971; Ho 2007]) и каба’ил (напр. [Dostal 1967; Chelhod et al. 1984–
1985; al-Sabban 1984]); в меньшей степени — ремесленникам с преимуществен-
ным вниманием к традиционным технологиям [Dostal 1972]. Гораздо меньше 
повезло машаййих. Вслед за Робертом Сарджентом, Гарольдом Инграмсом 
[Ingrams 1936: 40-41] и Абдаллахом Буджрой эта страта изображается как вто-
ростепенная, чьи социальные функции (мансаб — посредник в конфликтах, 
организатор паломничеств к могиле своего праведного предка и т.д.) после 
XII в. почти полностью перешли к сада или даже были добровольно «уступле-
ны» последним. 

Между тем хорошо известны влиятельные машаййихские семьи, сыгравшие 
важную роль в истории Хадрамаута. Это ал-‘Амуди из вади Дау‘ан. которые в 
XVI–XIX вв. боролись за создание своей «даули» — независимой правящей 
династии с центром в их родовом гнезде Буда близ Кайдуна, где расположено 
почитаемое святилище шайха Са‘ида ал-‘Амуди. Сегодня влияние этой семьи 
подкреплено ее капиталами, сосредоточенными в Саудовской Аравии, где ал-
‘Амуди владеют процветающими компаниями. Велика роль машаййих Ба Ис-
хак, Бахдар, Ба ‘Аббад в руководстве ритуальной охотой на каменного козла, а 
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последней из названных семей и в ритуале паломничества к главной святыне 
Хадрамаута — могиле доисламского пророка Худа. Да и иршадитско-
алавитский конфликт, расколовший хадрамийцев в первой половине прошлого 
века, нередко интерпретировавшийся как борьба разночинных модернистов 
(иршадиты) с консервативными сада (Ба ‘Алави = алавиты), можно трактовать 
как исторический спор между сада и машаййих. Согласно письму иршадитов в 
МИД Великобритании, они считали, что население Хадрамаута делится на две 
части: коренных жителей, или машаййих, и пришлых сада, притязающих на 
происхождение от Пророка [Rodionov 2007: 64]. 

У нас есть свидетельства о том, как сада распространяли свое влияние в до-
линах Хадрамаута. Например, семейство ал-‘Аттас в Хурайде, что в вади ‘Амд 
опирались на машайих Ба Сахл, а в низовьях вади Дау‘ан, основывая заповед-
ную территорию хауту в Машхад ‘Али, — на машайих Бин ‘Афиф. Оба рода 
существуют в этих местах по сей день, но их влияние (особенно Ба Сахл) не 
идет в сравнение с саййидским. Зеркальную ситуацию можно видеть в городе 
Гайл Ба Вазир — важнейшем сельскохозяйственном центре в глубине прибреж-
ной полосы, обладающем разветвленной сетью подземных оросительных кана-
лов-кяризов, называемых здесь ма‘ан, и акведуков. Здесь выращиваются знаме-
нитый бавазирский табак, хна, лук и другие культуры. 

По местному преданию [Bin Shaykhan 2005: 26], город был основан семь ве-
ков назад, в 706/1306 г., шайхом Абд ар-Рахимом б. ‘Умаром б. Мухаммадом б. 
Салимом Ба Вазиром, в честь которого он и назван — Источник Ба Вазира. Если 
многие признанные машаййих ведут свое происхождение от соратников Проро-
ка, ансаров и мухаджиров, от благородных арабских племен (кинда, сайбан и 
др.), то Ба Вазиры — единственный из крупных машайихских родов Хадрамау-
та, претендующий на происхождение от ‘Аббаса, дяди Пророка, через ‘Али б. 
Таррада (вазира двух аббасидских халифов 6/12 в. ал-Мустаршида и ал-
Муктафи) и ‘Аббасы бинт Мухаммад (сестры халифа ар-Рашида), внук которых 
Йа‘куб б. Йусуф переселился в Хадрамаут в XII в., тогда же, когда сюда попал 
Ахмад б. ‘Иса ал-Мухаджир, прародитель местных саййидов. Шестнадцать до-
казательств в пользу аббасидского происхождения Ба Вазиров приведены в кни-
ге Мазахима б. Салима Ба Вазира «Полная луна от снятия завесы с родословия 
Ба Вазиров» [Rodionov 2007: 21–22]. В Гайл Ба Вазире и в вади-л-‘Айн эта книга 
пользуется непререкаемым авторитетом, тогда как за этими пределами, особен-
но в саййидской среде, ее воспринимают весьма критически, соглашаясь в луч-
шем случае, что предком Ба Вазиров был перс из рода Бармекидов. Так или 
иначе, если саййидом надо было родиться, а шайхом при удачном стечении 
обстоятельств можно было стать (машаййих ал-‘илм — шайхи знания), кровные 
шайхи (машаййих ад-дам) гордятся своим происхождением ничуть не меньше, 
чем сада. 

Духовной властью в Гайл Ба Вазире пользуются потомки эпонима, разде-
лившиеся на несколько семей — Бин Шайхан. ал-‘Утайши и др. Машаййих опи-
раются на военную силу «вооруженного племени» ‘умар ба ‘умар, родословие 
которого восходит по мужской линии к сайбан, а по женской — к ‘авабиса [Bin 
Shaykhan 2005: 29–31], а с XVI в. здесь появились йафииты химам, прозванные 
«солдатами» — ‘аскар. После открытия духовного училища (рибат) в 1320 / 
1902 г. в Гайл Ба Вазире обосновалось несколько семей сада и образованных 

 76 
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



машаййих из других родов, но монополия Ба Вазиров сохранялась с номиналь-
ным признанием власти ал-Ку‘айти, правителей аш-Шихра и ал-Мукаллы. В 
документе от 1322 / 1904 г., фотокопия которого предоставлена мне ‘Абдалла-
хом Ахмадом ал-‘Утайши в 2006 г., старейшем на сегодня из известных мне 
документов Хадрамаута, регламентирующих расходы на брачную церемонию, 
общество Гайл Ба Вазира и прилегающего к нему поселка ас-Суда‘ характери-
зуется так: «местные машаййих, их солдаты и хадар (=неполноправные горожа-
не. — М.Р.), которые следуют по их стопам» (строки 6–7). Голод 1360 /1941–
1944 гг. вызвал поток беженцев из внутренних районов Хадрамаута в относи-
тельно благополучный Гайл Ба Вазир, что изменило демографическую картину, 
но мало повлияло на социальную роль Ба Вазиров. К середине прошлого века 
Гайл Ба Вазир стал важнейшим центром светского школьного образования в 
Хадрамауте, а из его знаменитой средней школы вышло немало общественных 
деятелей страны [Ba Makhrama 2008; Bin Shaykhan 2005: 106–143]. 

Характеризуя социальные страты Гайл Ба Вазира, современный краевед Са-
ми Бин Шайхан [Bin Shaykhan 2005: 35] начинает с сада, но поясняет, что «их 
здесь немного», и переходит к машаййих, к которым относит только Ба Вазиров. 
Затем называет «солдатов» ‘аскар — пришлых йафиитов, выделяя их из общей 
племенной массы каба’ил, которые также носят оружие, но принадлежат к авто-
хтонам; к каба’ил здесь причисляют и представителей знатных машаййихских 
родов Ба Махрама, ал-‘Амуди и Ба ‘Аббад. Ниже стоят хадар — «это те, кто не 
называет себя ни саййидами, ни шайхами, ни соплеменниками, ни солдатами, и 
не носят оружие; их называют ду‘афа («слабаки) и они составляют большинст-
во». Еще ниже — потомки рабов (‘абид), «слуги в домах или у племен». 

Несмотря на процессы модернизации, социокультурная роль машаййих Ба 
Вазир на юге Аравии остается весьма значительной, во многом не уступая сада. 
И сегодня сохраняет смысл племенное присловье «Шайх — это шайх, а саййид 
что за птица?» 
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Е.Г. Царева 
 

ФРАГМЕНТ СРЕДНЕВЕКОВОГО ПЕРСИДСКОГО 
МОЛИТВЕННОГО КОВРА САФ В ТЕХНИКЕ ЗИЛУ 

 
Рассматриваемый фрагмент молитвенного ковра является значимым памят-

ником мусульманского искусства и безусловным текстильным раритетом. Ис-
ключительность его как памятника исламского искусства обусловлена датиров-
кой: время изготовления фрагмента определяется 1262–1328 (61.7 %)/1345–1394 
(38.3 %) гг. н.э.1, что делает его самым ранним известным молитвенным ковром 
с мусульманской символикой. 

Одновременно историки текстиля считают его самой древней из известных 
тканей в технике зилу2. Особую ценность ковру придает наполненный глубоки-
ми символами и восходящий к периоду эллинизма рисунок, переработанный 

                                                 
1 Результат датирования рассматриваемого фрагмента по углероду-14. Тест был про-

веден д-ром Георгом Бонани в Институте физики частиц (ЕTH) Швейцарского федераль-
ного института технологий, Цюрих (перевод). 

 
Лаб. 

№ 
№ 

образца 
AMC-14 

C возраст [BP] 
13 

C[o/oo] 
Калиброванный воз-
раст [до н.э./н.э] 

ETH-
31265 

ЗИЛу 690+/-40 -22.7+/-
1.1 

н.э. 1262-1328 (61.7%) 
н.э. 1345-1394 (38.3%) 

 
Калиброванный (дендрокоррелированный) возраст в двух рядах дат (95 % конфи-

денс) был сосчитан с использованием программы CalibETH [Radiocarbon 1992: 483–492]. 
Благодаря форме калибровочной кривой в области интереса возможны несколько дейст-
вительных временных рядов. Цифры в скобках показывают вероятность различных вре-
менных рядов. 

2 Два более поздних сафа с близким рисунком хранятся в мечетях Ирана: один из 
них, в Пятничной мечети города Йезд, несет дату «октябрь 1405 года» [Earthly 1999: 66–
67]; второй упомянут [Stone 1997: 259]. 
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художниками XIII в. в соответствии с канонами исламского искусства. Важно 
также, что фрагмент относится к группе особо ценившихся на Востоке тканей 
тираз, а именно: изделий с надписями, включающими в себя нисбу, т.е. имя 
заказчика либо мастера-изготовителя1. 

С точки зрения формы фрагмент определяется как часть многоарочного мо-
литвенного ковра саф/сафф, которые описываются как семейные либо изготов-
ленные для мечетей напольные покрытия2, используемые во время обязатель-
ной для мусульман ежедневной пятикратной молитвы намаз.  

Самые известные в мире сафы имеют схожую судьбу: их многоарочная 
композиция позволяла делить ковры на «одноарочные» части без нарушения 
композиционной целостности каждого отдельного фрагмента. Аналогично был 
разрезан владельцами в 1980-х годах и сохранившийся с XIV в. фрагмент. Вто-
рая его часть была приобретена в 1985 г. отделом Востока Государственного 
Эрмитажа (инв. № ИР–2253), где А.А. Иванов точно датировал его XIV веком и 
атрибутировал как иранский [Earthly 1999: 66–67]. 

Сафы изготавливались в разных техниках, из них зилу является, пожалуй, 
наиболее редкой и слабо изученной. Описания отсутствуют, наиболее ценными 
можно считать примечание Ч.Г. Эллиса: «Зилу — гладкотканый ковер, обычно в 
белых и голубых тонах. Типичное покрытие полов иранских мечетей и гроб-
ниц» [Ellis 1988: 292] и определение Стоуна [Stone 1997: 259]. Из изображений 
известно лишь одно, из собрания ГЭ [Earthly 1999: fig. 1]. 

В соответствии с собранными автором в 1991 г. в Иране сведениями, зилу 
выполнялись хлопковыми нитями синего и белого цвета (иногда с вкрапления-
ми красного), имели очень прочную двойную структуру (две группы основ и две 
группы утков) и идентичный двусторонний позитивно-негативный рисунок. 
Именно эти структурные особенности способствовали исключительной долго-
вечности зилу по сравнению с другими гладкоткаными коврами. 

Приведем структурное описание фрагмента: 
Основа: хлопок белого цвета, пожелтевшего до оттенка слоновой кости, 

Z4S; нити толстые. Плотность: 140 концов/дм. 
Уток: хлопок оттенка слоновой кости и синего цвета, Z3S; нити тонкие. 

Плотность: 290 прогонов/дм. Крашение производилось после сучения. 
Переплетение: узорное, с двусторонним рисунком. Образовано двумя груп-

пами рядов основы и двумя группами рядов утка, с меняющимся шагом: в за-
стиле лицевые узорообразующие утки протянуты через пять нитей основы, из-
наночные — через одну, либо 3:1:3:1; в вертикальных линиях — 2:1:2 с редкими 
прокидами через пять нитей основы; диагональные линии — через две и три 
нити. 

Качество работы безукоризненное, ткацкие ошибки не выявлены. Просчетом 
мастера-художника можно считать то, что в текст не поместилась дата изготов-
ления ковра; возможно, за образец было принято изделие с более короткой над-
писью. 

Делались зилу двумя ткачами, сидевшими по обеим сторонам вертикального 
станка лицом к основе и напротив друг друга. Мастера были потомственными 
                                                 

1 О тираз см. [Serjeant 1972: 7–16]. 
2 О сафах см. [Dеnny 1989: 93–104]. 
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профессионалами экстра-класса, тем не менее, поскольку работа велась по сче-
ту, требовала огромного внимания и тщательности, ковры этого типа ткались 
очень медленно. Техника еще сохранялась в Иране в 1980-е годы (на сегодняш-
ний день сведения отсутствуют), где использовалась только для изготовления 
сафов рассматриваемого типа. Последние, однако, были столь дороги из-за 
сложности и трудоемкости процесса, что традиция их изготовления фактически 
угасла, вслед за многими другими эксклюзивными техниками ткачества, тре-
бующими поддержки индивидуальных покровителей либо общин. 

История вопроса изучена слабо. Судя по литературе, техника была известна 
на Востоке уже в Сасанидское время. В соответствии с анонимным автором 
Худуд ал-Алам, 982 г. н.э., в X в. наибольшее распространение зилу имели в 
Армении:  как активные производители zilu-ha-yi-qali названы ткачи располо-
женных вокруг озера Ван городов Баргри, Арджиш, Ахлат, также Хуви, Нахи-
чевань и Бидлис [Hudud 1937: 143]. В качестве экспортеров зилу он также упо-
минает г. Вартан, провинция Мукан [Ibid 1937: 142]. 

Вполне вероятно, что родиной этого вида ткачества была именно Армения, 
откуда оно распространилось, судя по арабо- и ираноязычным источникам X–
XIII веков [Serjeant 1972; Аджайб 1993], на запад, в Рум, и на юг, в Фарс, а отту-
да и в другие иранские провинции. Так, автор «Худуд» называет Синиз (побе-
режье Персидского залива) [Hudud 1937: 129] и Сеистан [Ibid: 110], а Ибн ал-
Балхи, 1107 н.э., — г. Джахрами (юго-восток от Шираза) [Ibn al-Balkhi: 55–57). 
Позднее важнейшим иранским центром изготовления зилу стал г. Тун, Хузи-
стан, имевший 400 мастерских по их изготовлению [Nasir-i-Khusraw text: 95, 
trans.: 259, 321]. Источник начала XIII в. говорит о широком распространении 
этого вида изделий в городах Византии, но также в местечке Сивас, Малая Азия, 
с греческим и армянским населением; в одной из областей Армении; Хорасане, 
Ираке, ряде других мест [Аджайб 1993: 181, 194, 204, 213, 240, 221, 235]. Вре-
менем начала «миграции» техники, по нашему мнению, можно считать Саса-
нидский период, когда большое количество армянских ткачей было переселено 
иранскими шахами в Фарс [Sergeant 1972: 5]. 

Сказанное важно в связи с историей техники зилу, но также и в связи с про-
исхождением дизайна сафа. Ковер, безусловно, был изготовлен иранским тка-
чом (нисба ‘Али Нушабади), мусульманином: помимо общего исламизирован-
ного стиля эпиграфических орнаментов на это указывает введение в дизайн 
текста 112 суры Корана. 

Однако, несмотря на культовый мусульманский характер ковра и введение в 
его композицию выполненных арабской вязью надписей как в отдельных зна-
ках, так и в композиции сафа в целом прослеживаются византийские корни. 
Практически все использованные в композиции орнаменты, равно как и главные 
составляющие композицию фигуры, идентифицируются историками искусства 
как византийские знаковые орнаменты и, частично, как славянские руницы 
(употреблявшееся до кириллицы письмо), которые являются кальками или пря-
мыми слепками с византийских знаков [Демин 2003]. Ограниченный объем ста-
тьи не позволяет рассмотреть вопрос во всех деталях, поэтому ограничимся 
лишь перечнем важнейших моментов. 

Два сохранившихся фрагмента позволяют увидеть и проанализировать «зна-
чимую единицу» дизайна сафа. Основу ее составляет вертикальная прямо-
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угольная панель, обычно интерпретируемая как «жизнь земная» или «тело»1, с 
полосой мотива 8-конечной звезды («звезда мага») и примыкающими боковыми 
полосами с выполненным шрифтом куфи текстом суры аль-Ихлас и именем 
мастера2. «Телу» соответствует расположенная выше арка («голова»), «ото-
рванная» от него полосами эпиграфического орнамента. Ее стрельчатая форма 
придает направление и усиливает движение мысленного обращения молящихся 
к Богу. 

Внутри арки изображена фигура, напоминающая очертаниями восточную 
висячую лампу — типичный элемент композиции ближневосточных сафов и 
седжадде с колоннами. Поверхность «лампы» покрыта знаками солнечных и 
лунных свастик и «песочных часов». Пространство между арками заполнено 
стилизованными куфическими надписями-знаками, читаемыми как арабское 
слово власть. Сверху композиция замыкается полосой орнамента из слова-знака 
слава. Ниже центральной панели идет полоса с узором из сомкнутых 8-
конечных звезд и орнамент из стилизованного слова-знака слава. 

Сверху, снизу и с боковой стороны композиция обрамлена каймой типа «та-
вус» со знаком «сай» (защита). Весь рисунок построен по принципу зеркального 
отражения; осью его является вертикаль, проходящая через центр панели и ар-
ки. Соответственно надписи выполнены в обычном, читаемом, и в зеркальном 
вариантах. 

Оборотная сторона ковра имеет абсолютно идентичный рисунок, отличаю-
щийся только цветом: так, если на одной стороне надписи выполнены синим, то 
на другой — цветом слоновой кости. 

Стиль и характер включенных в композицию арок, использование однотон-
ного поля центральной панели и активная разработка мотива 8-конечной звез-
ды-креста восходит, по всей видимости, к изображениям на много-арочных за-
навесях [Rigle 1891: 86 ff.], использующихся в христианских храмах Востока и 
Европы по меньшей мере с периода средневековья3 вплоть по настоящее время 
[Ionescu 2005]. 

Канон прослеживается с начала нашей эры и известен по коптским гобеле-
новым и ворсовым коврам (прекрасным образцом последних может служить 
фрагмент VI в. из собрания Национального музея Хельсинки [Dеnny 1989: fig. 
2]). На Ближнем Востоке последние, наиболее вероятно, послужили прототипом 
для росписей стен не только христианских храмов, но и мечетей, в ранний пери-
од зачастую украшавшихся христианскими мастерами. Все это дает 
дополнительные основания для отнесения прототипа иконографии 
рассматриваемого сафов к ранней христианской, наиболее вероятно — армяно-
византийской традиции, переработанной высокопрофессиональными 
мусульманскими художниками, хотя и с определенными ошибками. 

Наиболее грубая из них — то, что текстовая часть композиции является чу-
жеродной для изначального рисунка, поскольку в данном случае обрамляющая 

                                                 
1 Терминология по неопубликованной статье Т.Г. Таушан. Приношу Татьяне Георги-

евне глубокую благодарность за помощь в идентификации эпиграфических знаков и «рас-
шифровке» всего текста в целом. 

2 Перевод текста надписи см. [Earthly 1999: 66–67]. 
3 См., например, TIEM no.744 [Gantzhorn 1991]. 
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центральную панель полоса орнамента со словом-знаком слава «отрывает» «го-
лову» ниши от «тела», что разрушает смысловую гармонию узора. Тем самым, 
видимо, мастер-рисовальщик стремился перевести известный ему византийский 
канон в мусульманский и усилить значение ковра как атрибута исламской веры. 
Такая «разорванность» рисунка встречается в молитвенных коврах Востока 
крайне редко [Schurmann 1966: 48] и рассматривается знатоками канонизиро-
ванных сакральных композиций как нарушение смыслового канона (в данном 
случае — отделение «тела» (центральная панель) от «головы» (арка). 

Немаловажным представляется, что в изготавливающихся в Малой Азии для 
европейского мира молитвенных коврах арка всегда соединена с нишей и в це-
лом архитектоника таких ковров близка к форме ниш и арок, изображенных на 
росписях стен христианских храмов. Примечательно, что в европейских церк-
вях, особо в Трансильвании, ковры с нишами традиционно украшают стены 
храмов, но не кладутся на пол, как в мусульманских мечетях [Ionescu 2005: 152]. 
Здесь, видимо, мы можем говорить о сохранении прослеживающейся с эллини-
стического периода традиции изготовления на Ближнем Востоке ковров для 
Европы, особенно отчетливо идентифицируемой на коптском материале. Мож-
но также упомянуть, что Ближний Восток изготавливал ковры со сходной архи-
тектоникой и для иудейских синагог, на что указывает, в частности, введение в 
их композицию мотива семисвечника-меноры [In Praise 2007: 81]. Впрочем, 
здесь мы затрагиваем вопрос производителей мусульманских по форме молит-
венных ковров, поскольку ими зачастую были еврейские ткачи [Boralevi 1986: 
211–217], особенно активизировавшиеся после массового переселения на Ближ-
ний Восток из Испании в конце XV в. 

Но вернемся к рассматриваемой композиции. Внутри арки изображена соеди-
ненная с ней тонкой линией фигура, напоминающая по форме подвесную восточ-
ную лампу, в более поздних композициях получившая форму реальной лампы. 
Такие составленные из двух усеченных ромбов фигуры интерпретируются визан-
тийской школой как символ Высшей власти и оплодотворяющей Благодати, при-
чем включенные в пространство «лампы» свастики обозначают течение времени, 
ход Солнца и Луны, мир и гармонию. В поздних оттоманских седжадде, авторы 
которых забыли об изначальном значении описанного символа, но помнили о 
необходимости присутствия в композиции знака оплодотворения, заданный 
смысл достигался с помощью введения в рисунок изображения фаллоса. 

Здесь же скажем, что практически все использованные в рисунке сафа бук-
венно-образные символы интерпретируются исламоведами как деривации от 
арабских словесных форм. Так, соединенные на широкой кайме ряды знаков 
«печать творца» (разорванные треугольники) и «человек отважный» (опираю-
щиеся на них пары симметричных вертикальных элементов с боковым завитком 
и стреловидным навершием) условно читаются как арабское «слава». Запол-
няющие поле между арками знаки-символы, читающиеся в византийскойтради-
ции как «конь», «движение», «противостояние», воспринимаются в исламском 
мире как слово «власть». 

Важный элемент композиции, подчеркивающий сакральность текста, — об-
рамляющая саф кайма с руницей «сай» — «защити» (знак напоминает букву Т, 
кайма идет сверху, снизу и с одной стороны — вторая отсутствует). Знак древ-
ний, обозначает движение, позднее — коня, но также соотносится с идеей тро-
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ичности, трезубца Нептуна, защиты. В исламском мире такого рода знаки часто 
воспринимаются как начертание имени Бога, что, впрочем, не противоречит 
более раннему значению руницы как символа божественной защиты. Полно-
стью рассмотреть составляющие текст знаки не представляется возможным (мы 
рассмотрим их более подробно в докладе), скажем лишь, что, объединенные в 
единый текст, они имеют форму обращения-наставления молящемуся. 

В целом композиция является блестящим образцом изменения византийско-
го изобразительного канона под влиянием идей ислама и его атрибутики. При 
этом в композицию были введены такие подчеркнуто исламские элементы, как 
надписи на арабском языке, включая цитаты из Корана, и стилизованные под 
куфические знаки, интерпретируемые сегодня как слова-символы «слава» и 
«власть». Сами же молитвенные ковры с арками воспринимаются как один из 
наиболее узнаваемых и ценимых атрибутов мусульманского культа. 

Можно также отметить, что свойственная коврам зилу двусторонность ри-
сунка, вероятно, указывает на какую-то изначальную особенность в их исполь-
зовании, поскольку другие виды двусторонних узорных тканей, как правило, 
применялись в таких условиях, когда зрителям были видны обе стороны изде-
лий. Таковыми, например, являются ручные платки жениха, дверные занавеси. 
Сказанное позволяет предположить, что зилу также могли использоваться как 
плащаницы (см. текст Ч.Г. Эллиса) либо как занавеси для закрывания стен (см. 
прим.). На последнее указывает и подчеркнуто «архитектурный» характер ди-
зайна сафа в технике зилу.  
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В мае-июле 2008 г. Карельским археологическим отрядом МАЭ РАН совме-

стно с Североевропейским палеоантропологическим отрядом МАЭ РАН были 
продолжены стационарные раскопки широкой площадью археологического 
комплекса Кюлялахти Калмистомяки, находящегося в Лахденпохском районе 
Республики Карелия. 

В течение полевого сезона 2008 г. в раскопе общей площадью 139 кв.м., 
явившимся продолжением раскопа 2007 г. в юго-восточном направлении, были 
обнаружены и зафиксированы 28 погребений, совершенных по обряду ингума-
ции. Таким образом, их общее число в могильнике за три года исследований 
составило 80. Это максимальное число зафиксированных погребений на отдель-
ном памятнике за весь период археологического изучения средневековых мо-
гильников Северного Приладожья и близлежащих районов. 

После проведения цикла работ стало очевидным, что своеобразная погре-
бальная традиция, впервые зафиксированная при исследованиях 2006 г., выра-
жавшаяся в создании надмогильных каменных выкладок овальной формы, явля-
ется не привнесенной извне, как представлялось ранее. Она развивалась на про-
тяжении нескольких столетий и является характерной именно для населения 
Северного Приладожья. Под одной из каменных выкладок было совершено пар-
ное погребение мужчины и женщины (погребения № 57 a и b), что дополни-
тельно указывает на связь погребального обряда могильника Кюлялахти с тра-
дицией более раннего периода. С четом того, что в течение полевого сезона 
2008 г. под такого рода надмогильными сооружениями были открыты хроноло-
гически наиболее ранние захоронения, относящиеся к началу XIV в. (не исклю-
чено, что некоторые — к концу XIII в.), необходимо констатировать, что данная 
традиция по крайней мере синхронна либо появляется даже несколько ранее, 
чем аналогичные сооружения на Ижорском плато (см.: [Лесман 1984: 118–153]). 

Наиболее существенным достижением работ 2008 г. в области археологии 
стало обнаружение более ранней группы захоронений относительно комплек-
сов, изученных в 2006–2007 гг. На площади раскопа 2008 г. были обнаружены 

 84 
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



погребальные комплексы, в состав которых входили изделия, характерные для 
«классических» карельских могильников XIII — начала XIV в., известные пре-
имущественно на Карельском перешейке по раскопкам 1880-х годов. К ним 
относятся: биспиральные цепедержатели (типы I:1 и I:2 по [Saksa 1998: 43, 
fig.5], полые подвески-коньки, бронзовые орнаментированные рукояти ножей, 
Ф-образныме бронзовые пронизки (разных типов), сердцевидная подвеска, ре-
менные разделители. Данные артефакты встречены в сочетании с многобусин-
ными височными кольцами (погребение 54), уже известными в пяти погребени-
ях могильника, изученных в предыдущий период, черными бусинами с тремя 
белыми полосками, хорошо известными по находкам в Новгороде и сельских 
могильниках Новгородской земли. 

Помимо собственно «карельских» артефактов, в некоторых погребениях об-
наружены явные импорты из Северной Германии и Южной Скандинавии: се-
ребряная фибула с рукопожатиями (нем. «Handtrouwebratzen» — погребение № 
64), вторая из известных на данном памятнике серебряная иконка, служившая 
одновременно застежкой (погребение № 67). 

Группа погребальных комплексов, открытых работами 2008 г., относится к 
началу XIV столетия, не исключено, что часть из них — к концу XIII столетия, 
смыкаясь с известными памятниками периода Крестовых походов (по принятой 
для Северной Европы периодизации). 

Таким образом, на настоящий момент очевидно, что могильник Калмистомяки 
функционировал на протяжении как минимум 150 лет, вероятнее всего до 200 лет, 
с самого начала XIV (конца XIII?) в. до середины — второй половины XV в. 

В 2008 г. были открыты и зафиксированы 14 погребений, при которых были 
обнаружены различные изделия. Общее число таких захоронений за три года 
раскопок составило 41, что является максимальным числом для всех известных 
на настоящий момент могильников южной Карелии и юго-восточной Финлян-
дии, включая Саво. 

Кроме позднесредневековых была найдена серия каменных конструкций, 
очевидно, относящаяся к эпохе Викингов. Важно, что они на данном участке не 
были разрушены при совершении более поздних захоронений. Очевидно, что на 
краю холма за несколько столетий до начала функционирования могильника с 
трупоположениями существовал могильник типа полттокенттякалмисто — мо-
гильник с сожжениями под и внутри сплошных каменных выкладок в несколько 
горизонтов. На данного типа объектах встречаются отдельные кальцинирован-
ные кости, углистые прослойки и линзы, артефакты, не образующие обычно 
закрытых комплексов. 

В целом после проведенного цикла исследований можно обоснованно за-
ключить, что могильник Кюлялахти Калмистомяки является на настоящий мо-
мент опорным памятником для разработки периодизации карельских древно-
стей, учитывая сочетания в одних закрытых комплексах собственно карельских 
артефактов и импортов, как новгородского, так и западно-европейского произ-
водства, имеющих надежные датировки. Важным выводом является удлинение 
хронологии существования материальной культуры средневековой корелы как 
минимум на полтора столетия и отражение в археологическом материале посте-
пенной интеграции ее в общеновгородский контекст при сохранении очевидной 
самобытности на протяжении долгого времени. 
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ТЕСИНСКОE НАСЕЛЕНИE МИНУСИНСКОЙ КОТЛОВИНЫ:  

КРАНИОМЕТРИЯ И КРАНИОСКОПИЯ 
 
Тагарская культура включает в себя несколько этапов, из которых подгор-

новский, сарагашенский и тесинский обычно считаются основными, а биджин-
ский и лепешкинский — переходными. Финальный, тесинский, этап представ-
лен двумя типами памятников — склепами и грунтовыми могильниками. Пер-
вые продолжают линию развития тагарской погребальной традиции, а вторые 
демонстрируют совсем иной, новый для этой культуры, обряд погребения. Не 
исключено, что в ближайшем будущем они будут выделены в отдельную архео-
логическую культуру. 

Культурные инновации, появившиеся в грунтовых тесинских могильниках, 
могли бы быть объяснены миграцией в Минусинскую котловину нового населе-
ния. Однако погребенные в тесинских могильниках (Черное озеро I, Есино III, 
Сабинка II, Ближний курган, Каменка III) не обнаруживают заметных отличий 
от суммарной тагарской серии [Громов 2003, 2004; Гохман, Громов 2009]. 
Сравнение суммарных серий разных этапов тагарской культуры путем сопос-
тавления данных краниометрии и краниоскопии, предпринятое автором [Громов 
2009], показало определенное сходство тесинских и сарагашенских групп. 
Единственная серия лепешкинского этапа, Степновка II, хронологически наибо-
лее близкая тесинцам, по данным двух систем краниологических признаков 
оказалась наиболее отличной о них, причем это касается и мужчин, и женщин. 

К сожалению, пока невозможно сравнить население склепов и грунтовых 
могильников тесинского времени из-за отсутствия представительного материала 
из склепов. Население, погребенное в тесинских грунтовых могильниках, не-
смотря на определенные территориальные различия, обнаружило несомненное 
единство на фоне суммарных серий других этапов тагарской культуры [Громов 
2009]. В этой связи представляется интересным оценить сходство тагарских 
серий в масштабе изменчивости населения Западной и Южной Сибири эпох 
энеолита, бронзы и железа, что автор и попытался сделать в данной работе пу-
тем сопоставления данных краниометрии и краниоскопии. 

Для сопоставления данных двух систем краниологических признаков уда-
лось использовать только 19 серий. Это объясняется отсутствием краниоскопи-
ческих исследований ряда памятников и культур. Краниометрические данные 
взяты из следующих источников: тесинские грунтовые могильники [Громов 
2002, 2004; Гохман, Громов 2009], лепешкинский, сарагашенский, биджинский 
и подгорновский этапы тагарской культуры [Козинцев 1977; Лазаретова: не-

 86 
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



опубликованные данные], Аймырлыг (скифское время) [Алексеев, Гохман, Ту-
мэн 1987], Аймырлыг (гунно-сарматское время) [Богданова, Радзюн 1991], таш-
тыкская культура [Алексеев, Гохман 1984], карасукская культура [Громов 1995; 
Рыкушина 2007], иpменская культура [Молодин, Чикишева 1988; Бобpов, Чи-
кишева, Михайлов 1993], Черноозерье I, Сопка 2, ЕК II, андроновская культура 
Минусинской котловины и Верхнего Приобья, поздняя бронза Томского При-
обья [Дpемов 1990, 1997], андроновская культура Северного, Восточного и Цен-
трального Казахстана [Солодовников 2005], афанасьевская культура Минусин-
ской котловины [Алексеев 1961], окуневская культура [Громов 1997а]. 

Краниоскопические данные по указанным сериям взяты из следующих ис-
точников: грунтовые могильники тесинской культуры, карасукская культура, 
ирменская культура, поздняя бронза Томского Приобья, андроновская культура 
Минусинской котловины, андроновская культура Верхнего Приобья, андронов-
ская культура Северного, Восточного и Центрального Казахстана, афанасьев-
ская культура (суммарно), окуневская культура, Черноозерье I, Сопка 2, ЕК II 
[Громов 1997б, 2002, 2004], лепешкинский, сарагашенский, биджинский и под-
горновский этапы тагарской культуры [Лазаретова: неопубликованные данные], 
серии скифского и гунно-сарматского времени из Аймырлыга [Kozintsev 1992]. 

При статистической обработке краниометрического материала за основу 
был взят метод канонического анализа с использованием усредненной (стан-
дартной) внутригрупповой корреляционной матрицы [Дерябин 1983]. Исполь-
зовалась программа из 14 признаков: три основных диаметра черепной коробки, 
наименьшая ширина лба, скуловой диаметр, верхняя высота лица, ширина орби-
ты от максиллофpонтале, высота орбиты, высота и ширина носа, угол выступа-
ния носа, симотический указатель, назомаляpный и зигомаксилляpный углы. 

Краниоскопическая программа включала шесть признаков: затылочный ин-
декс (ЗИ), частота клиновидно-верхнечелюстного шва (КВШ), частота задне-
скулового шва (ЗСШ), частота подглазничного узора типа II (ПГУ II), индекс 
поперечного небного шва (ИПНШ), частота надглазничных отверстий (НО) 
[Kozintsev 1992]. Для их статистической обработки применялся анализ главных 
компонент. После получения этих данных они были сопоставлены путем анали-
за главных компонент значений канонических векторов и главных компонент, 
полученных при анализе отдельных систем признаков (подробнее о методе см.: 
[Козинцев, Моисеев 1995]). При реализации статистических процедур исполь-
зовались компьютерные программы, написанные Б.А. Козинцевым и автором. 

Для сравнения мужских групп были отобраны первые три главные компо-
ненты (ГК), полученные при анализе краниоскопических признаков, собствен-
ные числа которых превышали единицу (охватывают 73.9 % изменчивости по 
данной системе) и три канонических вектора (КВ), полученные при анализе 
краниометрических признаков (охватывают 76.3 % изменчивости). В результате 
анализа главных компонент были выделены три ГК, собственные числа которых 
превысили единицу (табл.).  
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Рис. 1. Положение мужских серий эпох энеолита, бронзы и железа в пространстве I и 

II главных компонент (ГК) 
1 — тесинские грунтовые могильники, 2 — лепешкинский этап тагарской к-ры, 3 — 

сарагашенский этап тагарской к-ры, 4 — биджинский этап тагарской к-ры, 5 — подгор-
новский этап тагарской к-ры, 6 — таштыкская к-ра, 7 — Аймырлыг (скифское время), 8 — 
Аймырлыг (гунно-сарматское время), 9 — карасукская к-ра, 10 — ирменская к-ра, 11 — 
андроновцы Минусинской котловины, 12 — андроновцы Верхнего Приобья, 13 — андро-
новцы Казахстана, 14 — ЕК II, 15 — поздняя бронза Томского Приобья, 16 — афанасьев-
цы Минусинской котловины, 17 — окуневская к-ра, 18 — Черноозерье I, 19 — Сопка II 

 
Вторая ГК у мужчин определяется практически только метрическими при-

знаками (см. табл.), поэтому целесообразно рассмотреть положение мужских 
групп в пространстве первой и третьей ГК (рис. 1), тем более что собственные 
числа и процент охватываемой изменчивости второй и третьей ГК отличаются 
незначительно. С первой ГК (29.1 % изменчивости) наиболее скоррелированы 
ширина орбиты от максиллофронтале, скуловая ширина, частоты ЗСШ, ПГУ II 
и НО. С третьей ГК (18,5 % изменчивости) — поперечный диаметр, затылочный 
индекс и индекс поперечного небного шва. В пространстве этих компонент все 
тагарские серии образуют отчетливую группу (рис. 1, А) вместе с таштыкцами и 
скифами Аймырлыга. Довольно компактно расположились андроновцы, кара-
сукцы, ирменцы и афанасьевцы (рис. 1, Б). Условно можно объединить также 
окуневцев и западно-сибирские серии эпохи бронзы (рис. 1, В). ЕК II (Еловка) 
демонстрирует значительное своеобразие, а серия гунно-сарматского времени 
из Аймырлыга примыкает к тагарцам. В данном наборе групп полярное поло-
жение по той диагонали, вдоль которой расположилось большинство серий, 
занимают сарагашенцы. Тесинская серия располагается между ними и осталь-
ными тагарскими группами.  
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Рис. 2. Положение женских серий энеолита, бронзы и железа в пространстве I и II главных 

компонент (ГК). Номера групп те же, что и на рис. 1 
 
Для сравнения женских групп были отобраны те же три ГК, полученные при 

анализе краниоскопических признаков, и три канонических вектора, получен-
ные при анализе краниометрических признаков (охватывают 80.0 % изменчиво-
сти). В результате анализа главных компонент были выделены три ГК, собст-
венные числа которых превысили единицу (см. табл.). В данном случае собст-
венные числа и процент охватываемой изменчивости второй ГК почти такие же, 
как у первой, и значительно превышают одноименные показатели третьей ГК. 
Корреляции ГК с результатами факторных анализов краниометрических и кра-
ниоскопических признаков у мужчин и женщин совпадают лишь частично (см. 
табл.). С первой ГК (30.1 % изменчивости) наиболее скоррелированы ширина 
орбиты от максиллофронтале, верхняя высота лица, симотический указатель, 
ЗСШ, ПГУ II и НО. Со второй ГК (28.2 % изменчивости) — поперечный диа-
метр, затылочный индекс и ПГУ II. Т.е. характер второй ГК у женщин и третьей 
ГК у мужчин довольно сходен. 

В пространстве первой и второй ГК (58.3 % изменчивости) у женщин можно 
выделить практически те же группы, что и у мужчин (рис. 2, А, Б, В). Исключе-
ние составляют афанасьевская серия, расположившаяся рядом с ЕК II, и серия 
гунно-сарматского времени из Аймырлыга, демонстрирующая некоторое свое-
образие. В остальном расположение групп повторяет ситуацию, которую можно 
наблюдать у мужчин. Серия сарагашенского этапа занимает такое же полярное 
положение. Наиболее близка к ней также тесинская серия. 

Таким образом, в рамках проделанного сопоставления можно отметить не-
сомненное единство населения тагарской культуры (и тесинцев в том числе), к 
которому примыкают таштыкцы и скифы Аймырлыга. Данный анализ также 
подтверждает сходство населения карасукской и андроновской культур. Пер-
спективы дальнейшего изучения населения тагарской культуры связаны прежде 
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всего с необходимостью получения материалов из склепов поздних этапов (ле-
пешкинского и тесинского). Поиск источника инноваций, наблюдаемых в грун-
товых тесинских могильниках, затруднен отсутствием заметных различий в 
краниологическим признаках между грунтовыми тесинцами и остальными та-
гарцами. 
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ОСТЕОЛОГИЧЕСКИЕ МАТЕРИАЛЫ  
ИЗ ШАГАРСКОГО МОГИЛЬНИКА 

 
Антропологическим материалам Шагарского могильника эпохи энеолита и 

ранней бронзы лесной полосы, раскопки которого ведутся уже более 20 лет, 
посвящены лишь две статьи, раскрывающие особенности краниологического 
типа представителей шагарской культуры и предшествующего энеолитического 
населения волосовской культуры [Яблонский 1994; Казарницкий, 2008]. Специ-
фический набор краниометрических признаков шагарцев — брахикрания, ши-
рокое лицо, относительно узкий лоб, низкий свод черепа, уплощенность лицево-
го скелета — достоверно отличает их от долихокранных и узколицых черепов 
волосовской культуры [Яблонский 1994]. 

В настоящей работе предпринята попытка проанализировать антропологи-
ческий состав Шагарского могильника на основе измерений костей посткрани-
ального скелета. Население волосовской археологической культуры (середина 
III тыс. до н.э.) представлено скелетами девяти мужчин и трех женщин; носите-
ли шагарской культуры (начало II тыс. до н.э.) — двадцатью мужскими и семью 
женскими скелетами. 

Сравнение измерений длинных костей по 60 остеометрическим признакам с 
использованием непараметрического критерия Уилкоксона-Манна-Уитни (U-
критерий) дало следующие результаты. Среди мужчин волосовская и шагарская 
группы выявили достоверные различия (p<0,05) по 13 признакам: ширина блока и 
головки плечевой кости, ширина локтевой ямки плечевой кости, наибольший 
диаметр середины плечевой кости, наименьшая окружность и окружность середи-
ны диафиза плечевой кости, поперечный и сагиттальный диаметры лучевой кости, 
наименьшая окружность диафиза лучевой кости, ширина диафиза локтевой кости, 
верхняя ширина диафиза и окружность шейки бедренной кости, сагиттальные 
диаметры середины диафиза и на уровне питательного отверстия большеберцовой 
кости. Представители волосовской культуры, не отличаясь от шагарцев ростом, 
выделяются бóльшей толщиной диафизов всех длинных костей. 

Женские серии энеолита и ранней бронзы выявили достоверные различия 
лишь по четырем признакам: сагиттальный диаметр головки локтевой кости, 
сагиттальный диаметр и окружность середины диафиза бедренной кости, сагит-
тальный диаметр диафиза большеберцовой кости, где энеолитические костяки 
также демонстрируют несколько бóльшие размеры, хотя различия между жен-
скими сериями не так выразительны. 

Исходя из результатов U-критерия был проведен внутригрупповой анализ 
мужской и женской групп методом главных компонент. При этом помимо абсо-
лютных размеров использовался также ряд указателей. В результате для муж-
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ской серии Шагарского могильника, в которую вошли 15 шагарских и 4 воло-
совских костяка относительно хорошей сохранности, получены две наиболее 
информативные компоненты, отражающие 43 % и 14 % общей изменчивости и с 
собственными числами 10,8 и 4,5 соответственно. 

В первой компоненте максимальные нагрузки легли на наибольший диаметр 
середины диафиза плечевой кости, наименьшую окружность и окружность се-
редины диафиза плечевой кости, сагиттальный диаметр и наименьшую окруж-
ность лучевой кости, ширину диафиза локтевой кости и сагиттальный диаметр 
середины диафиза большеберцовой кости. Во второй компоненте максимальные 
нагрузки пришлись на указатели: отношение наибольшей длины и окружности 
середины диафиза плечевой кости, а также отношение наибольшей длины и 
поперечного диаметра диафиза локтевой кости. На графике, отражающем ре-
зультаты проведенного анализа, шагарские и волосовские костяки разделились 
по первой компоненте, максимальные значения которой свойственны предста-
вителям волосовской культуры с их более мощным развитием диафизов (рис. 1). 
Особый интерес вызывает скелет из шагарского погребения 84, расположенный 
на графике за пределами средних значений и шагарской, и волосовской групп. 

 

 
Рис. 1. 1 — погребение 14; 2 — погребение 13; 3 — погребение 25; 4 — погребение 27;  

5 — погребение 28; 6 — погребение 31; 7 — погребение 33; 8 — погребение 36; 9 — по-
гребение 39; 10 — погребение 52; 11 — погребение 64; 12 — погребение 83; 13 — погре-
бение 84; 14 — погребение 93А, костяк 2; 15 — погребение 93А костяк 1; 16 — «Братская 
могила», костяк 6; 17 — погребение 57, костяк 1; 18 — погребение 57, костяк 2;  
19 — погребение 89, костяк 11. 

 
Своеобразная морфология черепа из погребения 84, отличная от краниоло-

гического комплекса шагарской культуры и свойственная скорее степному на-
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селению эпохи средней бронзы, уже отмечалась нами [Казарницкий, 2008]1. Для 
уточнения этого предположения проведено сравнение остеологических мате-
риалов шагарской и катакомбной культур. Последняя представлена небольшой 
коллекцией из могильника Старица Астраханской области (правый берег Волги, 
раскопки В.П. Шилова, фонды МАЭ РАН). Анализ методом главных компонент 
позволил выделить две компоненты, отражающие почти 70 % изменчивости, 
причем на первую приходятся 62 % (собственное число — 11,2). Наибольшие 
нагрузки здесь выпали на показатели наибольших длин плечевой, лучевой и 
бедренной костей, а также на ширину блока и головки нижнего эпифиза плече-
вой кости. Во второй компоненте, собственное число которой больше единицы, 
доминирует наименьшая окружность диафиза лучевой кости.  

Результаты анализа (рис. 2) демонстрируют разделение шагарской и ката-
комбной мужских групп по первой компоненте с небольшой трансгрессией, где 
степняки имеют максимальные значения, отличаясь большей длиной костей. 
При этом скелет из погребения 84 Шагарского могильника занимает положение 
в центре катакомбной группы. Это позволяет с достаточной уверенностью 
предположить, что его происхождение связано со степным населением ката-
комбной культуры, синхронной шагарской культуре лесной полосы Восточной 
Европы, что подтверждается и автором раскопок на основе археологических 
материалов [Каверзнева 2003]. 

 

 
Рис. 2. 1 — Шагара I, погребение XIV; 2 — Шагара I, погребение XIII; 3 — Шагара I, 

погребение 25; 4 — Шагара I, погребение 27; 5 — Шагара I, погребение 28; 6 — Шагара I, 
погребение 31; 7 — Шагара I, погребение 33; 8 — Шагара I, погребение 36; 9 — Шагара I, 
                                                           

1 В указанной работе допущена опечатка: череп со «степным» набором признаков 
отнесен к погребению 85, хотя речь идет именно о погребении 84 [Казарницкий 2008: 
198]. 
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погребение 39; 10 — Шагара I, погребение 52; 11 — Шагара I, погребение 64; 12 — Шага-
ра I, погребение 83; 13 — Шагара I, погребение 84; 14 — Шагара I, погребение 93А, кос-
тяк 2; 15 — Шагара I, погребение 93А костяк 1; 16 — Старица, курган 4, погребение 2; 
17 — Старица, курган 12, погребение 6; 18 — Старица, курган 22, погребение 2;               
19 — Старица, курган 42, погребение 1; 20 — Старица, курган 44, погребение 3;               
21 — Старица, курган 76, погребение 4. 

 
Анализ главных компонент небольшой женской серии из Шагарского мо-

гильника, составленной из семи шагарских и трех волосовских костяков, один 
из которых (погребение 63, костяк 1) лишь предположительно волосовский, 
также позволил найти различия между скелетами эпох энеолита и ранней брон-
зы. В первой главной компоненте (33,5 % общей изменчивости, собственное 
число — 8,4) максимальные нагрузки выпали почти на те же признаки, что и в 
мужской серии: наибольший диаметр середины диафиза плечевой кости, наи-
меньшая окружность и окружность середины диафиза плечевой кости, попереч-
ный диаметр диафиза лучевой кости, окружность середины диафиза бедренной 
кости и сагиттальный диаметр на уровне питательного отверстия большеберцо-
вой кости. Однако эта компонента не разделяет волосовских  и шагарских жен-
щин. Разделение групп произошло по второй компоненте (19,5 % общей измен-
чивости, собственное число — 4,9) с наибольшими нагрузками на сагиттальный 
диаметр головки лучевой кости и наименьшую окружность лучевой кости. В 
данном случае женщины из шагарских погребений отличаются более развитыми 
костями предплечья и на графике имеют максимальные показатели по второй 
компоненте, особенно скелет из погребения 85 (рис. 3). 

 

 
Рис. 3. 1 — погребение 5; 2 — погребение 40; 3 — погребение 47; 4 — погребение 78; 

5 — погребение 99; 6 — погребение 93А, костяк 3; 7 — погребение 85; 8 — погребение 8; 
9 — погребение 63, костяк 1; 10 — «Братская могила», костяк 1. 

 
Особо следует отметить скелет из погребения 63, костяк 1, череп из которо-

го имеет ярко выраженный шагарский краниологический комплекс, что было 
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отмечено нами ранее [Казарницкий 2008] и позволило поставить под сомнение 
его принадлежность волосовской археологической культуре, тем более что по-
гребение 63 — безынвентарное. По признакам посткраниального скелета эта 
погребенная также тяготеет к шагарской группе (см. рис. 3).  

Таким образом, изучение остеологических материалов из Шагарского мо-
гильника позволяет сделать вывод о существенных различиях в пропорциях 
посткраниального скелета представителей волосовской и шагарской археологи-
ческих культур, что может объясняться как эпохальной изменчивостью, так и 
разным происхождением исследуемых групп. Наличие среди представителей 
шагарской культуры индивидуума с набором остеометрических признаков, 
свойственных синхронному степному населению, свидетельствует о непосред-
ственных контактах носителей шагарской и катакомбной культур с включением 
отдельных «степных» представителей в состав населения лесной полосы. 
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ТЕРЕ-ХОЛЬСКИЙ РАЙОН ТУВЫ 
И ЕГО АРХЕОЛОГИЧЕСКИЕ ПАМЯТНИКИ 

 
Тере-Хольский кожуун является одним из самых труднодоступных районов 

Республики Тыва. Большую часть его территории занимает тайга, которая в 
небольших глубоких котловинах переходит в степи, а высоко в горах — в тунд-
ру. До настоящего времени здесь отсутствуют автомобильные трассы, а транс-
порт перемещается по наезженным колеям и бревенчатым гатям, проложенным 
сквозь заросли, болота, вдоль обрывов и по берегам рек. Самолеты и вертолеты, 
появившиеся в Туве сравнительно недавно, из-за нестабильных погодных усло-
вий летают нерегулярно.  

До провозглашения в 1921 г. Республики Танну-Тува Улус земли района 
принадлежали Салчакскому и Хасутскому кожуунам. Позднее, в 1936 г., в быт-
ность Тувинской Народной Республики, они были объединены в отдельный 
Тере-Хольский кожуун1. Перемена объяснялась стремлением правительства 
ТНР воспрепятствовать присоединению этой территории к Монголии. Для уп-
рочения влияния республиканской власти в крае, а также для закрепления ко-

                                                           
1 В 1953 г. район вошел в состав Кызылского кожууна, утратив свою административ-

ную самостоятельность. В 2003 г. Тере-Хольский кожуун был восстановлен.  
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чевников-скотоводов и оленеводов в границах кожууна в тот же год в местности 
Чыргаланды возле разрушенного буддистского монастыря — хурэ — началось 
строительство поселка. Сейчас тере-хольцы именуют его Эрги-Хоорай («Ста-
рый город»). Население кожууна формировалось из местных жителей и пересе-
ленцев с пограничных монгольских земель. Постепенно оно превратилось в 
особую локальную группу, говорящую на диалекте тувинского языка, с трудом 
понятном в других районах. 

В конце 1940-х годов руководство Тувы приняло решение о переносе насе-
ленного пункта на новое место. Это было вызвано недостатком чистой питьевой 
воды и частыми желудочными заболеваниями у местных жителей. Новый посе-
лок был заложен в 1949 г. в двадцати километрах восточнее близ пресного озера 
Тере-Холь [Кисель и др. 2005: 49]. 

На сегодняшний день при площади кожууна в 10 050 км² численность его 
населения составляет менее двух тысяч человек.  

Оз. Тере-Холь, раскинувшееся на высоте 1 300 м над уровнем моря, занима-
ет площадь около 40 км². Оно расположено в заболоченной котловине. Глубина 
озера достигает полутора метров, что объясняется историей его образования — 
естественным обводнением (нарушение водного стока, мерзлотные процессы) 
наиболее низких мест долины. На одном из многочисленных островов находит-
ся памятник уйгурского времени Пор-Бажын («Глиняный дом»). Этот архитек-
турный комплекс, окруженный восьмиметровой стеной, последние два года 
раскапывался археологической экспедицией, организованной Культурным фон-
дом «Крепость Пор-Бажын». 

Раскопки показали, что памятник состоял из ряда каркасных деревянных по-
строек, обмазанных глиной и оштукатуренных раствором извести. Черепичные 
крыши зданий покоились на мощных деревянных колоннах, установленных на 
гранитных основаниях. Стены внутри некоторых сооружений были расписаны 
геометрическими узорами, выполненными красной краской. Снаружи кое-где 
выступали раскрашенные рельефные морды свиноподобных драконов. Оборо-
нительная стена была возведена путем набивки в опалубку множества слоев 
глинистого грунта, скрепленных бревенчатой арматурой. Вход закрывали боль-
шие деревянные ворота. 

Пор-Бажын возводился в русле китайской архитектурной традиции. Погиб 
он в результате многих причин: пожар, землетрясение, таяние многолетней 
мерзлоты [Пор-Бажын… 2007: 14–17]. Задумывался памятник, скорее всего, как 
религиозный или административный центр. Но, несмотря на явные следы ре-
монта, просуществовал он очень непродолжительное время, так и не начав 
функционировать. 

Судя по исследованиям почвоведов, на момент возведения комплекса кли-
мат в этом районе радикально не отличался от современного. Пожалуй, он был 
более влажным [Там же: 24]. Поэтому причина, побудившая уйгуров организо-
вать строительство храма или дворца в месте, отрезанном лесными дебрями от 
основных областей проживания, остается неразрешимой загадкой. 

Летом 2007 г. сотрудники археологической экспедиции на Пор-Бажыне Д.Д. 
и А.Д. Васильевы, М.Е. Килуновская и В.А. Семенов провели обследование 
прибрежных районов оз. Тере-Холь с целью выявления других археологических 
объектов. Они осмотрели культовый объект на юго-западном берегу, состоящий 
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из стел и оленного камня, на котором выбиты фигура оленя и три наклонные 
черты1. На оленном камне группа скопировала процарапанную древнетюркскую 
руническую надпись, расшифровывающуюся как «Иркин Бучу (ш/р)»2. Кроме 
того, было открыто несколько курганных могильников, относящихся к скиф-
скому и средневековому времени [Там же: 20–21]. Однако краткость и схема-
тичность описаний вызвали необходимость повторного тщательного осмотра, 
выполненного в июне 2008 г. И.В. Чекулаевой, В.Н. Тамба и В.А. Киселем. 

Как показало разведочное исследование, в местности Артаг-Ораш3 недалеко 
от стел и оленного камня на горном склоне находится около десятка каменных 
выкладок, представляющих собой, вероятно, средневековые погребально-
поминальные сооружения. Размеры их достигают 1,5–3 м в длину и 1,3–2 м в 
ширину.  

В километре к юго-западу от них в небольшой долине Узура располагается 
каменно-земляной курган диаметром около 20 м и высотой 1,7 м. В центре кур-
гана зияет глубокая грабительская воронка. Памятник окружен каменными 
кольцами и кругами, достигающими в диаметре 1,5–1,7 м. Он датируется скиф-
ским периодом.  

За горным хребтом в четырех километрах юго-западнее от скифского курга-
на в урочище Хойбуген-Аксы («Устье Хойбуген») у подножия горы, вытянутой 
с севера на юг, размещено семь каменных курганов. Памятники компактно 
сгруппированы. Они имеют диаметры 2,5–8 м и высоты 0,5–1,5 м. Большинство 
из них обнесено квадратной оградой с крупными угловыми камнями. На одном 
объекте установлена стела. Судя по отдельным скоплениям камней, не исклю-
чено, что близ этих погребальных сооружений находились разрушенные поми-
нальные оградки. 

В трех километрах к югу простирается долина Холь-Бажы («Вершина озе-
ра»?). У подножья гор, огибающих ее плавной дугой, располагаются пять сред-
невековых и два (?) скифских каменных кургана. Средневековые памятники 
диаметром 5–12 м достигают в высоту 0,3–0,4 м. Возле них имеются кольцевид-
ные выкладки. Наибольший интерес вызывает скифский курган с оградой в 
форме кольца диаметром около 20 м. Типологически он относится к херексурам 
и, вероятно, был построен на раннем этапе скифского периода.  

В седловине горы, возвышающейся над могильником и ориентированной на 
Пор-Бажын, находится одиночный средневековый курган, сложенный из скаль-
ных обломков. Диаметр памятника составляет около 6 м, а высота — 0,5 м. 
С двух сторон к нему примыкает пара круглых пристроек. 

В полукилометре южнее на склонах и у подножия гор на сравнительно 
большом расстоянии друг от друга размещены четыре средневековых каменных 
кургана. Диаметры их колеблются от 4 до 10 м, а высоты — от 0,3 до 0,5 м. 
Объекты окружены квадратными оградами с угловыми камнями. Некоторые 
курганы имеют грабительские воронки. 

                                                           
1 Стелы именуются местными жителями «Ворота Чингисхана». По преданию, с са-

мой крупной из них Чингисхан садился на коня. 
2 «Иркин» — один из высших титулов карлуков, входивших в Уйгурский каганат. 
3 Известно и другое название — Ортаа-Оораш («Средняя седловина»). 
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На южном берегу озера в урочище Айыл были зафиксированы три весьма 
поврежденных распашкой кургана. Рядом с ними располагается заброшенное 
тувинское кладбище, захоронения на котором совершались с 1960-х годов по 
1995 г. Предварительно курганы можно отнести к скифскому периоду. 

П. Кунгуртуг, удаленный приблизительно на восемь километров от юго-
восточного края озера, был заложен непосредственно на скифском и средневе-
ковом (?) могильниках. Каменные курганы тяготеют к восточной окраине по-
селка и подходят к современному кладбищу. Большинство их уничтожено жи-
лыми и хозяйственными постройками, причем разрушение некоторых объектов 
произошло всего 3–4 года назад. Могильники насчитывают несколько десятков 
курганных насыпей. 

Изучение окрестностей оз. Тере-Холь показало, что, несмотря на наличие 
отдельных разновременных погребальных полей, все некрополи отличаются 
небольшим количеством памятников. Исключение составляет п. Кунгуртуг. Но 
если принимать во внимание обширные пространства кожууна, то скопление 
курганов в поселке тоже представляется незначительным. По-видимому, в тече-
ние многих столетий эти места были мало заселены.  

Такая демографическая ситуация в районе объясняется климатическими из-
менениями, произошедшими в Туве. Согласно палинологическим исследовани-
ям, в позднем плейстоцене и начале голоцена климат в Туве отличался суровы-
ми условиями. Он был аридным и холодным. В середине голоцена климат также 
оставался аридным, однако наметилось потепление. Увлажнение, начавшееся в 
позднем голоцене, привело к активному распространению темнохвойных лесов 
и расширению пояса тайги. К рубежу эр установились климатические условия, 
практически идентичные нашим дням [Дирксен, Чугунов 2007: 156–161]. Тере-
Хольский край в течение последних трех тысяч лет был покрыт таежными деб-
рями, что делало его малодоступным и слабо освоенным. Таким образом, уже с 
начала скифской эпохи этот район можно считать обособленной территорией, 
занятой населением, отличавшимся, как и в настоящее время, культурным свое-
образием.  
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С.Л. Санкина 
 

АНТРОПОЛОГИЧЕСКИЙ СОСТАВ СРЕДНЕВЕКОВОГО НАСЕЛЕНИЯ 
ИЖОРСКОГО ПЛАТО (ДАННЫЕ КРАНИОСКОПИИ) 

 
В статье представлены предварительные результаты исследования неметри-

ческих признаков на более чем 800 черепах из 150 могильников XI–XIV вв. с 
территории Ижорского плато. Это обособленный в географическом отношении 
район русского Северо-Запада, массовое заселение которого началось не ранее 
X в. Материал из могильников был разделен в соответствии с хронологией: от-
дельно рассматривались группы XI–XIII (уточненная датировка для ряда памят-
ников — до 1313 г.) и XIII–XIV вв. Малочисленные серии XI–XIII вв. были объ-
единены в три сборные по территориальному признаку. 

Исследование проводилось по краниоскопической программе, представлен-
ной А.Г. Козинцевым [1988]. Она включает следующие признаки: лобный шов, 
затылочный индекс (ЗИ I), заднескуловой шов (ЗСШ), клиновидно-
верхнечелюстной шов (КВШ), подглазничный узор типа II (ПГУ II), индекс 
поперечного небного шва (ИПНШ). Также учитывалась частота надглазничного 
канала (НК) [Томашевич 1988]. Результаты приводятся в табл. 1. 

Наибольшее различие в величинах перечисленных признаков наблюдаются 
между европейскими и азиатскими популяциями. Население Ижорского плато 
обладает величинами признаков, характерными для населения Европы в целом. 
Тем не менее отмеченная ранее по данным краниометрии диахронная тенденция 
в антропологических особенностях населения Ижорского плато [Санкина 2000], 
подтверждается и данными краниоскопии (табл. 2). 

Население XI–XIII вв. по большинству признаков более сходно с южными ев-
ропеоидами, чем с северными европеоидами (включая других обитателей Новго-
родской Земли того же времени). Значительно отличие раннего населения Ижор-
ского плато от финнов. Население XIII–XIV вв., предположительно финское [Се-
дов 1952], демонстрирует наибольшее сходство отнюдь не с финнами, имеющими 
низкую частоту КВШ и высокую — ПГУ II, а с латышами и литовцами. 

Отдельно следует сказать о сборной серии Канарщина (XI–XIII вв.), по дан-
ным краниометрии отнесенной ранее к скандинавам [Санкина 2008]. Она отли-
чается от большинства серий Ижорского плато. Так же, как и у скандинавов из 
кладбища на Земляном городище Старой Ладоги, в этой группе наблюдается 
высокая частота ПГУ II, низкий процент лобного шва, большой индекс попе-
речного небного шва. Общий процент КВШ у населения Канарщины повышен, 
как и в других группах Ижорского плато, и достаточно велик по сравнению с 
группой Старой Ладоги. Это произошло за счет женской части серии (данный 
признак имеет различия по полу и обычно у женщин Северо-Запада встречается 
намного реже, чем у мужчин; в группе из Канарщины это соотношение обрат-
ное, что подтверждает высказанное ранее предположение о том, что женщины 
Канарщины имеют иное происхождение, чем мужчины). 
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Вновь заслуживает отдельного разговора группа из Ново-Сиверской-2 (XIII–
XIV вв.). По данным краниометрии было отмечено ее значительное отличие от 
населения Ижорского плато [Санкина 2007]. По данным краниоскопии эта 
группа демонстрирует большое сходство с некоторыми южно-европеоидными 
сериями (армяне, осетины, турки, арабы, болгары). Примечательно, что по гори-
зонтальной профилировке лица, высоте переносья, а также пропорциям лицево-
го и мозгового черепа эта группа сходна с различными потомками аланов (в 
частности, с группой из Новохарьковского могильника1). Однако различие по 
фактору размера не позволяет сделать объективных выводов. На черепах из 
Ново-Сиверской–2 отмечено большое количество признаков, говорящих о 
стрессе, который могут испытывать мигранты, оказавшиеся в неблагоприятных 
условиях. Так, частота cribra orbitalia в этой группе достигает 22 %, в то время 
как в синхронной группе из Волосова она составила всего 14 %. Небольшие 
размеры черепов из Ново-Сиверской-2 также могут быть следствием неблаго-
приятных условий жизни, в частности недостатка питания. Примечательно и то, 
что наибольшие размеры мозгового и лицевого отделов черепа в сочетании с 
большим углом выступания носа, резкой горизонтальной профилировкой и 
большой высотой переносья имеют индивидуумы, достигшие пожилого и стар-
ческого возраста. 

Дальнейшее исследование с применением интеграции результатов двух кра-
ниологических программ поможет пролить свет на этническую историю сред-
невекового населения Ижорского плато. Предварительные результаты говорят о 
том, что проблема заселения и хода этнических процессов на Ижорском плато, 
возможно, потребует совершенно новой интерпретации. 
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В.И. Хартанович, М.М. Шахнович 
 

МАТЕРИАЛЫ К ИЗУЧЕНИЮ ПОГРЕБАЛЬНОГО ОБРЯДА  
И КРАНИОЛОГИИ НАСЕЛЕНИЯ СЕВЕРНОЙ КАРЕЛИИ  

(МОГИЛЬНИК АЛОЗЕРО) 
 
Погребальные памятники позднего средневековья и исторического времени, 

в отличие от более ранних объектов, не входили в приоритетную сферу архео-
логического изучения Северной Карелии. Вместе с тем «поздние» памятники 
могут быть ценным источником для исследования истории заселения Карелии, 
процессов формирования антропологического состава карельского народа. 

Так, известна гипотеза Д.В. Бубриха о том, что карельское население начало 
в массовом порядке переселяться на территорию современной Северной Каре-
лии только во второй половине XVII в. Тогда, после поражения России в войне 
со Швецией, с Карельского перешейка на север (и на восток — под Тверь и 
Тихвин) ушло практически все православное население. До проникновения ка-
рел на север здесь, в «лопских погостах», проживало население, родственное 
современным саамам [Бубрих 1971]. 

Антропологические особенности карел и саамов хорошо изучены на сериях 
черепов XIX — нач. XX в. Эти материалы показали существенную разницу ме-
жду антропологическими типами, преобладающими в составе обоих народов 
[Хартанович 1980, 1986, 1990, 1991, 1995, 2004, 2005]. В результате исследова-
ний последних лет получены первые данные по антропологии средневекового 
населения Северо-западного Приладожья (могильник XIV–XV вв. Кюлялахти 
Калмистомяки) — предполагаемой прародины переселенцев в северную Каре-
лию [Бельский, Лааксо 2008]. Они выявили чрезвычайное сходство антрополо-
гических характеристик средневековых жителей Приладожья и близких к со-
временности — Северной Карелии [Хартанович, Широбоков, 2008]. 

Таким образом, серии черепов эпохи позднего средневековья с территории 
Северной Карелии могли бы дать антропологическую характеристику населения 
региона этого исторического периода, ответить на вопрос об антропологиче-
ском сходстве и различиях позднесредневековых северокарельских групп с 
близкими к современности карельскими и саамскими, средневековой из Северо-
западного Приладожья. 

Однако археологические раскопки позднесредневековых погребальных па-
мятников Карелии проводились редко и только в процессе спасательных работ. 
Это городское кладбище Олонца (начало XVII в.) и два сельских могильника в 
Северной Карелии: д. Старая Костомукша (конец XVIII — нач. XIX в.) и д. Ало-
зеро (XVII–XIХ вв.). Для нас наибольший интерес представляет последний объ-
ект. Он наиболее северный из изученных и единственный, из которого были 
получены палеоантропологические материалы. 

Могильник Алозеро обнаружен в 1994 г. финляндским этнографом 
Х. Рюткеля (музей г. Кайнуу, Финляндия) на северном берегу озера Юляярви, в 
18 км к югу от п. Калевала, или в 1,2 км к востоку от окраины д. Алозеро. По 
отношению к д. Алозеро памятник расположен «за водой», так как отделен от 
нее проливом между озерами Алаярви и Юляярви. Памятник занимает западный 
участок единственного на озере песчаного мыса, примыкающего к каменистому 
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озу. Его площадь определена в 800 кв.м., но приблизительно треть могильника 
уничтожена колебаниями уровня водоема. Высота сохранившейся части над 
водой — 4–5 м. На поверхности были отмечены семь невысоких «каменных 
куч» (высота 0,5 м, диаметр 1,2–1,5 м. Одно раскопанное каменное сложение 
оказалось остатками железоделательной домницы начала XIX в. Отчетливые 
следы надмогильных сооружений — холмики, деревянные «домовины», кре-
сты — не наблюдались. 

В 1997 и 2005 гг. археологическая экспедиция Карельского государственного 
краеведческого музея провела на памятнике спасательные раскопки [Шахнович 
2000]. Общая площадь зоны археологического исследования составила 48 кв.м 
при мощности слоя до 1,5 м. В 1999, 2004 и 2005 гг. в полевом изучении могиль-
ника принял участие Североевропейский палеоантропологический отряд МАЭ 
РАН, специалисты-антропологии ИАЭ РАН [Шахнович, Хартанович 2002]. Всего 
было исследовано 39 неразрушенных погребений, собран многочисленный пере-
отложенный остеологический материал с разрушенных участков. 

По находкам нательных крестов и фрагментов чернолощенной керамики 
время существования могильника определено концом XVII — началом XIX в. 
Кроме этого были обнаружены артефакты (кварцевые отщепы, фрагмент грубой 
лепной керамики), которые позволяют считать, что могильник разрушил стоян-
ку каменного века. Финский этнограф С. Ювелиус в конце XIX в. отмечал, что 
из д. Алаярви происходят находки каменного века («долота Укко»), а по бере-
гам есть «оленьи и лопарские могилы, следы чумов» [Juvelius 1889]. 

Стратиграфическим маркером верхней границы могильника служили погре-
бения, верхний уровень которых находился на уровне 0,3–0,5 м от дневной по-
верхности. В горизонтальном плане погребения располагались очень близко 
одно от другого, иногда перекрывая друг друга на разных вертикальных уров-
нях в случае, когда более поздние погребения нарушали более ранние. Вместе с 
тем отмечается сохранение промежутков в 0,5–1 м между могилами одного 
стратиграфического уровня. 

Было зафиксировано большое количество разрозненных костей в засыпке 
ряда могил, что также свидетельствует о разрушении ранних погребений позд-
ними. Костные останки из разрушенных погребений в ряде случаев подклады-
вались в более поздние или с северной стороны от гроба, или поверх крышки.  

Тела умерших были положены в прямоугольные ящики-гробовины, сделан-
ные из «топорных досок». Костяки располагались в вытянутом положении, на 
спине, ориентированные в направлении юго-запад — северо-восток, головой на 
юго-запад. Крепление досок проводилось без использования железных гвоздей, 
путем связывания досок берестяными ремешками, постоянно находимыми при 
зачистке погребений. Кроме использования берестяных ремешков, продетых 
через специальные отверстия в досках, способ соединения частей гробовины с 
помощью гвоздей отмечен только один раз. Фиксируется деревянное «дно» и 
«крышки» у гробов. Доски «крышки» не всегда полностью накрывали гроб, а 
состояли из нескольких продольных досок-жердей. Сверху конструкции закры-
вались по всей площади крышки ровными кусками бересты (шириной 0,4–
0,5 м), уложенными поперек длинной оси гробовища. Концы берестяных кусков 
заходили за края гроба или опускались вниз по стенкам с загибами под его дно. 
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Из-за деформации деревянных досок ни в одном случае не удалось выяснить, 
соединялись ли «стенки» с «дном» сверху или сбоку. 

В нескольких случаях отмечены органические подстилки для погребаемых 
(мох, солома, еловые ветки). Дети до двух лет хоронились без гробов, заверну-
тые в бересту. В изголовье трех погребений детей было установлено по два 
камня.  

В восьми случаях на ногах погребенных обнаружена разной степени со-
хранности кожаная обувь типа тапок без голенищ и подметок. Кожаные изделия 
и части деревянных конструкций сохранялись лучше, если были прикрыты 
сверху берестой. Остатки одежды (кроме шерстяных носков) не сохранялись. 

Погребальный инвентарь представлен минимально. Крестов-тельников в 
39 погребениях найдено девять (один крест на 20 погребений в раскопе 2005 г., 
восемь крестов на 19 погребений в 1997 г.). Другие находки — сломанное же-
лезное тесло, шесть кованых гвоздей. Керамика (шесть экз.) представлена двумя 
типами от двух экземпляров «кухонных» мисок. Первый тип — чернолощенная 
«московская» керамика, являющаяся скорее всего производством керамической 
мастерской Соловецкого монастыря. Второй — «местная», сделанная вручную, 
не на гончарном круге, тонкостенная, с волнистым краем и без орнаментации. 

В раскопе 2005 г. были зафиксированы непосредственно под слоем дерна 
остатки соснового сруба, установленного на «древнюю» поверхность. Полно-
стью уцелело основание восточной стены (длиной 2,3 м); частично, с хорошей 
сохранностью древесины — южной стены — 1,45 м (срезана краем обрыва), и 
прослеживается на длину 0,5 м легкий древесный тлен от северной стенки сру-
ба. Ориентировка данной конструкции и погребений совпадает: юго-запад — 
северо-восток. Хорошо видна угловая перпендикулярная «перевязка» нижних 
бревен сруба в юго-восточном и северо-западном углах. В юго-восточном углу 
конструкции сохранились два деформированных венца. Древесный тлен от бре-
вен по вертикали сильно уплощен (толщина 0,07 м), но с лучшим сохранением 
диаметра деревьев в горизонтальной плоскости — 0,18–0,2 м. Отсутствие сле-
дов возможного пожара указывает на то, что деревянное сооружение разруши-
лось «за ветхостью» и не было восстановлено. 

Практически на дневной поверхности, под юго-восточным углом сруба, на-
ходились останки младенца 1–1,5 лет, завернутые в ткань. Под остатками сруба, 
на глубине 1,4 м от дневной поверхности, находились захоронения мужчины и 
женщины, старше 55 лет. Сруб можно рассматривать как остатки часовни XIX 
в., размещенной над ранними погребениями кладбища. Но, возможно, это часть 
семейного «домика мертвых». Подобные «домовины», «домики мертвых» (де-
ревянные надмогильные поверхностные сооружения из досок или бревен в два-
три венца с крышей), и сейчас можно встретить на северокарельских погребаль-
ных памятниках XIX — нач. XX в. 

На большинстве православных деревенских некрополей Карелии участок 
кладбища обычно огорожен каменной оградой из валунов или деревянной изго-
родью. На исследованном могильнике никаких следов специально возведенной 
ограды не обнаружено. Вполне вероятно, что на могильнике Алозеро полоса 
крупных валунов, являющихся естественным природным выходом по гребню 
оза, могла рассматриваться местными жителями как символичная «ограда», 
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ограничивавшая могильник с севера (с юга могильник ограничивался береговой 
линией оз. Алозера). 

Всего из исследованных 39 погребений получено 24 черепа с костяками раз-
ной степени сохранности — семь детских и подростковых в возрасте от 1 до 
15 лет, десять мужских, семь женских. Собранные краниологические материалы 
из могильника поступили на постоянное хранение в МАЭ РАН и зарегистриро-
ваны под № 7331.  

И мужские, и женские черепа из Алозера имеют в целом довольно значи-
тельные продольные и поперечные диаметры. Они массивны, с хорошо выра-
женным костным рельефом. Черепная коробка мезокранна по указателю, очень 
высокая как по высоте от базиона, так и по высоте от порионов. При не длин-
ном, но широком черепе высотно-продольный указатель имеет скорее большую 
величину, высотно-поперечный — среднюю. Лоб широкий, наклонный. Лице-
вой скелет средней высоты, широкий, при узком грушевидном отверстии. Длина 
основания черепа средняя, лица — значительная, а их соотношение свидетель-
ствует о мезогнатности черепов из Алозера, как и величины общего и среднего 
лицевых углов. Лицевой скелет на уровне точки назион несколько упрощен, на 
уровне точки субспинале клиногнатен. Переносье и носовые кости высокие, нос 
к линии профиля выступает очень сильно. 

Таким образом, все карельские, включая и алозерскую, серии черепов имеют 
такие общие черты, как очень высокая, мезо-брахикранной формы черепная 
коробка со средними продольными и значительными поперечными диаметрами. 
Лицевой скелет средневысокий, мезогнатный, весьма широкий в одних (северо-
карельских) группах и более узкий в других — из средней и южной Карелии. 
Вполне отчетливо проявляется на всех карельских материалах и крайне своеоб-
разное сочетание ослабленной (по европейским масштабам) профилировки лица 
на уровне точки назион с его выраженной клиногнатностью — на уровне точки 
субспинале, резко выступающим носом [Хартанович 1986].  

Средние показатели вновь полученных позднесредневековых краниологиче-
ских материалов из Алозера не выходят за рамки вариаций одного, общего для 
всех карельских серий (включая черепа XIV — XV вв. из Кюлялахти), антропо-
логического типа. Более того, основные характеристики черепов из Алозера 
практически идентичны таковым на черепах из д. Чикши, из Кюлялахти [Харта-
нович 1986; Хартанович, Широбоков 2008]. Все их основные параметры чрез-
вычайно сходны. Близость краниологических комплексов этих серий черепов, 
по всей вероятности, является следствием генетической преемственности оста-
вившего памятники населения. 

Особо следует отметить, что группы из Северо-западной Карелии (включая 
черепа из Алозера), в отличие от близких к современности южных групп, имеют 
очень большой скуловой диаметр. И в целом краниологический комплекс имен-
но северо-карельских черепов представляется наиболее «архаичным» — сход-
ным с тем, что был распространен в прибалтийском ареале в мезо-
неолитическую эпоху [Денисова 1975, 1977; Хартанович 1986, 1991], присутст-
вует у средневековой «корелы» [Хартанович, Широбоков 2008]. 

Между тем северные карелы наиболее резко отличаются по комплексу кра-
ниологических признаков от саамов Фенноскандии и Кольского полуострова, у 
которых преобладают совершенно иные черты «лапоноидного» антропологиче-
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ского типа. На территории Карелии не наблюдается и меридиональный градиент 
постепенного нарастания «лапоноидных» особенностей в направлении с юга на 
север. Такой градиент можно было бы ожидать в случае постепенной длитель-
ной инфильтрации населения из более южных земель Карельского перешейка на 
территорию современной Карелии, ранее заселенную саамами, что сопровожда-
лось метисацией пришлых и местных жителей. 

Наши материалы скорее подтверждают гипотезу о том, что карелы в течение 
достаточно небольшого исторического времени продвинулись далеко на север. 
Причем именно в северных, географически изолированных районах до послед-
него времени у карел сохранялся крайне специфичный антропологический тип, 
в древние эпохи характерный для населения восточно-балтийского ареала. 
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ЯМЫ С КОСТЯМИ МАМОНТА ЮДИНОВСКОЙ СТОЯНКИ 
(По материалам полевых исследований  2006–2007 гг.) 

 
Работа выполнена при финансовой поддержке 

РФФИ (№ 09–06–00282–а) 
 
В 2006–2007 гг. в ходе работ Деснинской палеолитической экспедицией 

МАЭ РАН (руководитель Г.А. Хлопачев) на Юдиновском палеолитическом 
поселении в его западной части были открыты и исследованы большая хозяйст-
венная яма с костями мамонта и обширная западина, заполненная многочислен-
ными костями различных животных. 

Хозяйственная яма располагалась на квадратах К-65, И-65 и И-64 в девяти 
метрах к западу от «жилища» № 4, находящегося в музейном павильоне (рис. 1). 
Она имела округлую форму и котлообразный профиль, диаметр 1,5 м и глубину 
0,45 м (рис. 2). Яма была вырыта в лессовидном суглинке. Ее заполнение вы-
полнено рыхлой, тонко отмученной лессовидной супесью, которая по цвету не 
отличалась от лессовидного суглинка. На дно ямы была уложена нижняя че-
люсть взрослого мамонта зубами вниз, а ее симфиз направлен на юг. Челюсть 
лежала горизонтально. Между ее правой и левой ветвями, тоже в горизонталь-
ном положении, располагалась правая тазовая кость взрослого мамонта. Ее сус-
тавное отверстие направлено на восток, а гребень смотрел на юг. Поверх тазо-
вой кости в яме размещался правый бивень некрупного взрослого мамонта. Он 
был уложен своей верхней поверхностью вниз, проксимальным концом вглубь 
ямы. Его дистальный конец ориентирован на юго-восток. Бивень не прилегал 
вплотную к тазовой кости, между ними имелся небольшой, около 4 см, зазор. 

К востоку от гребня тазовой кости, почти вплотную к ней, прилегал зале-
гающий горизонтально фрагмент лопатки мамонта. К востоку от правой ветви 
нижней челюсти мамонта находилась дистальная часть правой малой берцовой 
кости некрупного мамонта. Она располагалась под углом 45º, эпифизом вверх. К 
западу от тазовой кости была помещена почти целая правая лопатка взрослого 
мамонта. Ее головка располагалась между суставами правой и левой ветвей 
челюсти. Лопатка лежала на вентральной поверхности и перекрывала левую 
ветвь челюсти мамонта. К югу от дистального конца лопатки размещалась 
крупная запястная кость мамонта, а в 11 см к западу от нее — крупное правое 
ребро мамонта, длиной 55 см. Ребро лежало суставной поверхностью к лопатке, 
а ее противоположный конец был направлен на северо-запад. 

Вблизи восточного борта ямы располагался фрагмент эпифиза плечевой 
кости взрослого мамонта (длина 25 см). Его суставная поверхность обращена на 
север. Вдоль восточного борта ямы, к северу от лопатки и на 18 см выше ее го-
ловки, залегала двумя вплотную налегающими друг на друга рядами группа из 
10 фрагментов крупных костей мамонта (фрагменты ребер, фрагмент плоской 
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кости, 3 фрагмента тазовых костей, проксимальный эпифиз левой большой бер-
цовой кости). На самом дне ямы в 12 см к северу от головки лопатки на одном 
уровне с ним лежал крупный фрагмент тазовой кости. С северной стороны к 
последнему прилегала заплюсневая кость мамонта, к востоку от которой распо-
лагался крупный фрагмент ребра. 

Данный тип хозяйственных ям впервые открыт на Юдиновской стоянке. 
Вместе с тем обнаружение подобных объектов было ожидаемым, поскольку они 
являются характерной чертой большинства стоянок, где открыты «жилища» 
анасовско-мезинского типа. 

Обширная западина с костями находилась на квадратах Е-63-Е-65; Ж-63-Ж-65; 
З-63-З-65 в семи метрах к западу от жилища № 4 и в двух метрах к югу от круп-
ной хозяйственной ямы, описанной выше (рис. 1). Западина имела овальную 
форму (2×2,7 м), ее продольная центральная ось ориентирована по направлению 
С-Ю (рис. 3). Южная часть западины была более глубокой. Ее глубина здесь 
составляла 35–40 см. Проследить западину удалось благодаря огромному коли-
честву костей, находившихся в ней, а также хорошо выраженному углистому 
прослою, который стал прекрасным маркером для восточного, южного и север-
ного бортов, а также дна западины. В заполнении западины обнаружено 1350 
только определимых костей животных. Это 6 костей сурка Marmota bobak, 635 
костей мамонта Mammuthus primigenius, 642 кости песца Alopex lagopus, 40 кос-
тей волка Canis lupus, кость северного оленя Rangifer tarandus, 25 костей овце-
быка Ovibos pallantis. 

Необходимо отметить редкую находку фрагмента клешни речного рака 
Astacus sp. Распределение фаунистических остатков по площади западины пред-
ставлено в табл. 1. Наибольшая концентрация определимых костей отмечена на 
квадратах Ж-64 (498 экз.) и Е-64 (353 экз.). Тот факт, что отдельные кости ряда 
животных (песца, волка, сурка, овцебыка) сохраняли анатомическую связь, а 
кости мамонта почти все были фрагментированы, позволяет интерпретировать 
ее как яму для кухонных отходов. 

Анализ фаунистичекого материала из западины дает весомые свидетельства 
функционирования стоянки в весеннее (май) и осеннее (сентябрь-октябрь) вре-
мя года.  

Наличие среди остатков сурка (две взрослых особи), обломков черепа, 
длинных костей конечностей, заплюсны свидетельствует о том, что на стоянку 
древними людьми были принесены целые туши этих животных. Охота на сурка 
обычно ведется в конце лета — начале осени, когда зверь накапливает наи-
большее количество жира; сурок залегает в спячку в конце сентября, когда тем-
пература понижается до + 6 [Бобринский и др. 1944]. 

Среди определимых остатков мамонта в западине преобладали обломки ре-
бер, позвонков, черепов, зубов, бивней. Фрагментов длинных костей конечно-
стей, запястья, заплюсны, фаланг значительно меньше. Всего определены остат-
ки двух взрослых, двух полувзрослых и двух детенышей мамонта с молочными 
зубами. Принято считать, что детеныши у мамонта рождались в конце апреля – 
мае [Верещагин, Тихонов 1990; Тихонов, 2005]. Результаты анализа возрастных 
характеристик по молочным зубам свидетельствуют о том, что время гибели 
мамонтят, остатки которых обнаружены в западине, приходится на май (одна 
особь) и сентябрь — октябрь (одна особь). 
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Рис. 1. Стоянка Юдиново. План расположения жилищ, ям и западин. 

 
Костные остатки песца из западины представлены всеми частями скелета. В 

своем большинстве это фрагменты ребер и позвонков, кости кисти и ступни, 
часто в анатомических связках (квадраты Ж-64, Ж-65). Всего определены остат-
ки от пяти взрослых и одного щенка, погибшего, судя по стадии смены молоч-
ных зубов на постоянные, в возрасте четырех месяцев [Барышников, Аверьянов 
1993]. Массовое щенение современного песца в тундровой зоне приходится на 
май–июнь [Соколов 1979]. Из этого можно сделать вывод, что молодой песец, 
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остатки которого происходят из западины, был добыт обитателями Юдиновской 
стоянки в период сентября–октября. 

На квадрате Е-65 была найдена нижняя челюсть теленка овцебыка с полно-
стью сохранившимся зубным рядом, на котором четко фиксируется начальная 
стадия прорезывания постоянного зуба М/1, соответствующая индивидуальному 
возрасту животного около пяти месяцев [Hillson 1986]. Телята у современного 
овцебыка рождаются в конце апреля — начале мая [Соколов 1979]. Из этого 
следует, что теленок мог быть добыт в конце сентября — начале октября. 

Итак, новые открытые углубленные объекты со скоплением костей на Юди-
новской стоянке существенным образом расширяют наши представления о 
структуре пространственной организации этого поселения, а также о сезонности 
его обитания. 

 
Рис. 2. Стоянка Юдиново. Яма К-65. 
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Рис. 3. Стоянка Юдиново. Западина Е/З-64/65. 
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Таблица 1 
Фаунистические остатки из западины Е/З-64/65 Юдиновской стоянки 

 
Виды E-64 E-65 Ж-64 Ж-65 З-64 З-65 
Astacus sp. — речной 
рак     1  

Marmota bobak — 
сурок  1 2 3   
Mammuthus primigen-
ius —мамонт 181 130 180 100 35 9 

Alopex lagopus — 
песец 168 43 267 96 58 10 

Canis lupus — волк 2  38    
Rangifer tarandus — 
северный олень  1     

Ovibos pallantis — 
овцебык 2 3 11 5 2 2 

Всего 353 178 498 204 96 21 
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И.Г. Широбоков 
 
ТЕРРИТОРИАЛЬНАЯ ИЗМЕНЧИВОСТЬ КАРЕЛ: ИНТЕГРАЦИЯ  

ДАННЫХ ДЕРМАТОГЛИФИКИ И КРАНИОЛОГИИ 
 
В задачи данной статьи входят: 1) интеграция данных двух независимых 

систем антропологических признаков (краниологии и дерматоглифики) и 2) 
основанный на ее результатах анализ внутригрупповой дифференциации карел. 

Территориальная изменчивость антропологического типа карел по близким 
к современности краниологическим данным, проблема происхождения общего 
для них специфического морфологического комплекса исчерпывающе рассмот-
рены в работах В.И. Хартановича [1986; 2005]. Материалы по дерматоглифике 
отдельных групп карел анализировались в работах Г.Л. Хить [Хить 1983] и Н.А. 
Долиновой [Prokudina (Dolinova) 1973]. Изучение новых данных, характери-
зующих большую часть локальных групп карел Республики Карелия и Тверской 
области, а также первый общий анализ дерматоглифических комплексов карел 
были проведены автором статьи [Широбоков 2008]. 
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Программу межсистемного анализа, с некоторыми уточнениями, можно 
считать аналогичной методике, ранее успешно апробированной В.Г. Моисеевым 
для изучения межгрупповой дифференциации населения Северной Евразии 
[2004]. Были сопоставлены данные по краниологии и дерматоглифике для 22 
локальных групп Северной и Северо-Восточной Европы (табл. 1). Привлечен-
ные для анализа краниологические серии охватывают в основном период с 
XVIII до начала XX в. Большая часть дерматоглифических материалов относит-
ся к последней трети XX в. 

Ранее методика применялась при анализе эффективности разных систем 
признаков для разграничения групп на межэтническом и популяционном уров-
не. В данном случае программа была использована также для исследования 
дифференциации территориальных групп внутри карельского этноса. Полное 
совпадение результатов анализа по краниометрической и дерматоглифической 
системам признаков представляется маловероятным. Более того, различия сле-
дует ожидать, учитывая как хронологический разрыв между анализируемыми 
данными, так и связанную с ним невозможность точного сопоставления данных 
дерматоглифики и краниологии на уровне локальных групп.  

По всей видимости, сопоставление данных разных систем по группам карел, 
основанное исключительно на их современном территориальном разделении, 
следует считать слишком формальным. Поэтому все краниологические и дерма-
тоглифические материалы были сгруппированы в рамках больших подразделе-
ний, находящихся в соответствии с исторически сложившимися локальными 
группами карел и обладающих культурной и языковой спецификой. На данной 
стадии исследования удалось сопоставить информацию по анализируемым сис-
темам признаков для четырех таких групп: северных карел, ливвиков, людиков, 
а также сегозерских карел. Данные по беломорским карелам, краниологическая 
характеристика которых заметно отличает их от других карельских групп [Хар-
танович 1986], к сожалению, не были использованы при анализе из-за малочис-
ленности соответствующей дерматоглифической выборки. 

На первом этапе анализа была проведена статистическая обработка данных 
по четырем территориальным группам карел в рамках каждой из систем при-
знаков. Дерматоглифическая дифференциация карел анализировалась методом 
главных компонент. Использовались данные по пяти основным признакам, вы-
деленным Г.Л. Хить: Dl10, Ic, t, Hy и ДМТ [Хить 1983]. Информация по частоте 
узорности тенара (Th/I) в анализе не использовалась. Этот признак не имеет 
дифференцирующего значения для европейских и азиатских популяций [Хить, 
Долинова 1990: 8–15]. Следовательно, его включение в анализ может способст-
вовать снижению эффективности системы дерматоглифических признаков для 
разграничения популяций. 

Программа краниологического анализа в сравнении с той, что использова-
лась В.Г. Моисеевым, была несколько сокращена. Краниометрические данные 
обработаны методом канонического анализа и включают в себя 10 признаков 
(№№ по Мартину и др.: 1, 8, 17, 9, 45, 48, 77, H’zm, SS:SC, 75 (1).  

Значения первых двух главных компонент и первых двух канонических век-
торов, охватывающих большую часть изменчивости в каждой из систем призна-
ков (99 % и 85 % соответственно), были в свою очередь обработаны методом 
главных компонент. В результате получены интегральные главные компоненты, 
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положение групп в пространстве которых основано на межсистемных межгруп-
повых корреляциях. 

Первые две интегральные компоненты охватывают около 79 % общей из-
менчивости территориальных групп карел (табл. 2). Первая интегральная ГК 
дифференцирует группы карел по оси юг — север, вторая ГК — по оси запад — 
восток (рис. 1). На данные краниологии и дерматоглифики ложатся абсолютно 
одинаковые нагрузки. При этом главная компонента и канонический вектор, 
определяющие первую интегральную компоненту (ГК 2 и КВ 1), скоррелирова-
ны между собой отрицательной связью на очень высоком уровне (r=-1,00 при 
p<0,01). В какой-то мере такой результат может быть связан с небольшим коли-
чеством привлеченных для анализа групп, однако согласованность данных раз-
ных систем не является случайной. Положение групп на графике соответствует 
их относительной географической локализации, а степень близости между 
группами хорошо соотносится с морфологическими вариантами, выделенными 
по краниологическим материалам [Хартанович 1986: 111]. 

В значительной степени близкими оказались между собой ливвики и люди-
ки, определенное влияние на сложение групп которых, вероятно, оказали вепсы. 
Последнее утверждение согласуется с данными дерматоглифики, однако кра-
ниологические материалы по вепсам, к сожалению, до сих пор отсутствуют. 
Наиболее обособленное положение по первой интегральной компоненте зани-
мают северные карелы, тогда как вторая компонента подчеркивает своеобразие 
группы сегозерских карел, выявляя в ней условно «восточный» градиент. 

С целью выявления направлений в локальной изменчивости данных морфо-
логических комплексов в дальнейший анализ были включены также 18 групп, 
характеризующих в основном финноязычное население Северной и Северо-
Восточной Европы (источники данных приведены в табл. 1). 

Полученные в результате анализа две новые интегральные главные компо-
ненты охватывают в сумме около 50,5 % общей изменчивости. Данные по дер-
матоглифике и краниологии скоррелированы с интегральными компонентами 
примерно в равной степени. Нагрузки на данные дерматоглифики оказались 
даже несколько выше, чем на краниометрические признаки (табл. 3). При этом 
главная компонента и канонический вектор, определяющие первую интеграль-
ную компоненту (ГК 1 и КВ 2), связаны между собой положительной корреля-
цией (r=0,605 при p<0,01), тогда как достоверная связь между остальными ис-
ходными переменными отсутствует. 

Первая интегральная ГК разграничивает группы по оси запад — восток 
(рис. 2). Поле наибольших значений занимают группы поволжских и приураль-
ских финнов (южные и северные удмурты, луговые марийцы), а также саамские 
выборки. В противоположной области графика располагаются шведы Финлян-
дии, финны южных и частично центральных провинций. Карелы занимают цен-
тральное положение по первой компоненте, сближаясь с северо-восточными 
финнами и мордвой эрзя. Несколько смещенной в восточном направлении ока-
залась лишь группа сегозерских карел. В качестве тенденции можно отметить ее 
сближение с некоторыми группами поволжских финнов и, в меньшей степени, 
саамов Финляндии. 

Вторая интегральная ГК определяет дифференциацию групп в направлении 
юг — север. Область максимальных положительных нагрузок на графике зани-
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мают группы саамов. В «южных» квадрантах располагаются три из четырех 
групп карел, а также горные марийцы. Основная часть групп финнов, шведы, 
мордва, а также сегозерские карелы занимают часть «северного» ареала, вплот-
ную примыкающую к центральной области графика. 

В целом все локальные группы карел довольно близки между собой и обра-
зуют отдельное скопление на графике. Ближайшими к карелам группами явля-
ются серии финнов северных и восточных провинций, мордва эрзя и коми. Обо-
собленное положение занимают сегозерские карелы. Данные дерматоглифики 
свидетельствуют о повышенном значении европеоидно-монголоидного ком-
плекса в группе последних [Широбоков 2008], а краниологические материалы 
свидетельствуют о небольшом сдвиге местного морфологического варианта в 
сторону саамских серий [Хартанович 1986]. 

Таким образом, проведенный анализ свидетельствует об относительной рав-
ноценности систем признаков для дифференциации групп как на межэтниче-
ском, так и на внутриэтническом (территориальном) уровне. Достаточно высо-
кая степень корреляции дерматоглифических и краниометрических признаков 
является определяющей для разграничения групп по условной европеоидно-
монголоидной шкале. В меридианальном направлении согласованность диффе-
ренциации групп по материалам анализируемых систем является не столь стро-
гой. Различия в определенной степени связаны с процессами смешения групп 
разного происхождения, протекавшими в последние столетия на рассматривае-
мой территории. Так, краниологические данные XVIII–XIX вв. свидетельствуют 
о консервации в антропологическом облике карел крайне специфического мор-
фологического комплекса, аналогии которому восходят к мезолиту-неолиту 
восточно-балтийского ареала Европы. Данный комплекс является общим для 
территориальных групп карел и значительно отличает их от других, в том числе 
финноязычных, групп населения региона [Хартанович 2005: 20–21].  

Дерматоглифические материалы последней трети XX в. подтверждают 
мысль о гомогенности антропологического состава карел. Однако эти материа-
лы не позволяют говорить о специфичности карельских групп на межэтниче-
ском уровне сопоставления, объединяют их в один комплекс с финнами восточ-
ных провинций [Широбоков 2008]. Впрочем, значительно менее сопоставимы-
ми между собой, по всей вероятности, являются выводы краниологических и 
соматологических исследований. Результаты последних позволяют утверждать, 
что карелы XX в. являются одной из наиболее смешанных на Северо-Западе 
финноязычных групп населения [Аксянова 2004: 312]. 

На этом фоне удивительной кажется относительная согласованность резуль-
татов дерматоглифической и краниологической систем признаков на внутри-
групповом уровне. Вероятно, она связана с тем, что дерматоглифика не несет на 
себе адаптивной нагрузки, и, следовательно, потенциально может быть исполь-
зована для изучения более ранних этапов дифференциации населения, чем со-
матологические данные. Проведение в дальнейшем межсистемного анализа с 
привлечением данных дерматоглифики и соматологии позволит уточнить этот 
вывод.  

 117
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



Таблица 1 
Материалы по краниологии и дерматоглифике населения Северной  

и Северо-Восточной Европы, использованные при анализе главных компонент 
 

№ Группа Источники по дерматоглифике Источники по 
краниологии 

1 Карелы-ливвики Широбоков, 2008; Хить, 1983 
Хартанович, 
1986 

2 Карелы-людики Широбоков, 2008; Prokudina, 1973 там же 

3 
Сегозерские каре-
лы Широбоков, 2008 там же 

4 Северные карелы Prokudina, 1973 там же 

5-7 
Финны Саво; Хя-
ме; Уусима Хить, 1973; Хить, Долинова, 2001 

Хартанович, 
1995 

8 
Финны Варсинайс-
Суоми  Хить, 1973; Хить, 1982  

там же 

9 
Финны Южной 
Похъянмаа Хить, 1973 

там же 

10 
Финны Северной 
Похъянмаа там же 

там же 

11 
Финны Сатакунта 

там же  
там же 

12 Коми-пермяки Хить, Долинова, 2000 Алексеев, 1969 

13 Коми-зыряне там же 
Хартанович, 
1991 

14-15 
Мордва эрзя и 
мокша там же 

Алексеев, 1969 

16 Саамы кольские Хить, 1991 
Хартанович, 
2004  

17 Саамы Финляндии там же Алексеев, 1974 

18-19 
Удмурты север-
ные; южные Долинова, 1989 

Алексеев, 1969 

20-21 
Марийцы горные; 
луговые Хить, Долинова, 2000 

там же 

22 Шведы Финлян-
дии 

Хить, 1973 Алексеев, 1974 

 
Таблица 2 

Коэффициенты корреляции двух первых интегральных компонент с исходными 
векторами, полученными в результате анализа 4 локальных групп карел 

 
Исходные векторы Интегральная ГК 1 Интегральная ГК 2 

ГК 1 (дерматоглифика) 0,003 -0,763 
ГК 2 (дерматоглифика) 1,000 0,002 
КВ 1 (краниология) -1,000 0,021 
КВ 2 (краниология) 0,028 0,762 

Охват общей изменчивости: 50,0% 29,1% 
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Таблица 3 
Коэффициенты корреляции двух первых интегральных компонент с исходными 

векторами, полученными при анализе 22 локальных групп Северной  
и Северо-Восточной Европы 

 
Исходные векторы Интегральная ГК 1 Интегральная ГК 2 

ГК 1 (дерматоглифика) 0,896 0,069 
ГК 2 (дерматоглифика) -0,127 0,776 
КВ 1 (краниология) -0,299 -0,666 
КВ 2 (краниология) 0,823 -0,087 

Охват общей изменчивости: 27,9% 22,6% 
 

 
Рис. 1. Положение территориальных групп карел в пространстве первых двух ин-

тегральных главных компонент, полученных при анализе краниометрических и дер-
матоглифических данных: 1 — карелы-ливвики; 2 — карелы-людики; 3 — сегозерские 
карелы; 4 — северные карелы. 

 
Рис. 2. Положение 22 групп населения Северо-Восточной и Восточной Европы в про-
странстве первых двух интегральных компонент. Нумерация групп соответствует приня-
той в табл. 2. 
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О.В. Яншина 
 

НЕКОТОРЫЕ АСПЕКТЫ КУЛЬТУРОГЕНЕЗА  
В РАННЕМ ГОЛОЦЕНЕ БАССЕЙНА ЯПОНСКОГО МОРЯ 

 
Формирование неолитических культур традиционно относится к кругу наи-

более актуальных вопросов в археологии бассейна Японского моря. Открытие 
последних лет существенно расширили источниковую базу данной проблемати-
ки и открыли новые перспективные направления поиска. Одно из них связано с 
анализом распространения в регионе отжимной технологии получения пластин, 
которая, как известно, разделила всю территорию Восточной Сибири, когда-то 
единую с точки зрения принципов расщепления камня, на два обособленных 
ареала. На севере Дальнего Востока и Восточной Сибири закрепилась и получи-
ла дальнейшее развитие отжимная индустрия, а на юге — в бассейне Японского 
моря — совершенно другая, основанная на технике отщепа в сочетании с бифа-
сиальной обработкой и шлифованием [Кузнецов 2006]. Территориальное обо-
собление двух отмеченных технологий было сложным и длительным процес-
сом, отражением чего является их сосуществование в бассейне Японского моря 
на протяжении всего периода раннего голоцена. При этом характер распростра-
нения памятников вполне определенно свидетельствует о том, что границы пла-
стинчатой и бифасиальной индустрий, были очень подвижными, ареалы их пе-
реплетались, и в этом пока не улавливается какой-либо порядок [Кузнецов 2006; 
Табарев 2006]. 

В настоящем сообщении вниманию специалистов будут предложены неко-
торые наблюдения относительно особенностей культурных процессов в раннем 
голоцене бассейна Японского моря, которые следуют из общего анализа памят-
ников с пластинчатой индустрией, основанной на технике усиленного отжима 
пластин. 

Во-первых, распространение такой индустрии в бассейне Японского моря 
обнаруживает определенную направленность во времени и пространстве. Сна-
чала она появляется на Среднем Амуре, где с ней связывают памятники ново-
петровской культуры с датировками в пределах 10 и 8 тыс. С14 л.н. [Кузьмин 
2005; Нестеров и др. 2008]. Затем эта техника оказывается на Нижнем Амуре — 
в памятниках мариинской культуры, датировки которых попадают в интервал 
между 9 и 7 тыс. С14 л.н. [Медведев 2005]. Примерно в то же время следы тех-
ники усиленного отжима появляются и на Сахалине в комплексах, относимых к 
раннему неолиту, рубежом их появления считаются С14 датировки ст. Стародуб-
ское-3, Поречье-4 и др. [Василевский 2003, 2005]. В последующем эта техника 
распространяется в Приморье и на Хоккайдо. В Приморье она проявляется в 
памятниках веткинской культуры, локализованной широкой полосой от оз. 
Ханка до восточного побережья Приморья, а на Хоккайдо — в памятниках 
культуры пластинчатых наконечников, датировки этого процесса попадают в 
интервал между 7 и 6 тыс. С14 л.н. [Попов 2006; Yamahara 2007]. Следы этой 
техники в данный отрезок времени просматриваются и в ряде памятников Ниж-
него Амура, однако большинство комплексов здесь не отличаются стратиграфи-
ческой и планиграфической расчлененностью, что исключает в данном случае 
возможность опираться на их материалы. 
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Во-вторых, обстоятельства появления пластинчатой техники в бассейне 
Амура говорят о том, что скорее всего это было связано не с заимствованием, а 
с переселением сюда ее носителей. На это указывают отсутствие очевидной 
преемственности в традициях камнеобработки, жилищной архитектуры и кера-
мической технологии между последними и представителями предшествующих 
культур — осиповской и граматухинской. Об этом же свидетельствует и полное 
угасание этих двух культур к моменту появления пластинчатой технологии. 
Согласуется с этим и тот факт, что этот процесс вообще сопровождался резким 
снижением числа памятников в бассейне Амура. Две группы населения, с кото-
рыми было связано проникновение сюда пластинчатой технологии, очевидно, 
развивались независимо друг от друга, на что указывает отдаленность их ареа-
лов, некоторые различия в самих индустриях, а также принципиальные разли-
чия их керамических комплексов. В определенной степени подтверждается это 
и различиями в последующей судьбе керамических традиций неолитических 
культур на территории Приамурья и Приморья — руднинской-кондонской и 
бойсманской. Первая составляла один круг с мариинской, технологическая и 
орнаментальная традиции их очень близки, хотя и различаются в нюансах, вто-
рая сформировалась под воздействием нескольких импульсов, и одним из них 
стала культура ананси Северо-Восточного Китая, аналогичная новопетровской. 

В-третьих, обстоятельства появления пластинчатой техники на Сахалине от-
личаются существенно от тех, что сопровождали этот процесс на Амуре. Здесь 
не наблюдается сокращение числа памятников, а даже наоборот, есть некоторое 
их увеличение, здесь не исчезают предшествующие культуры, что проявляется в 
сосуществовании пластинчатой, микропластинчатой и бифасиальной традиций 
и в одновременном формировании на их основе синкретичных комплексов. Та-
кая ситуация, по-видимому, указывает на несколько иную, по сравнению с бас-
сейном Амура, модель проникновения пластинчатой индустрии на Сахалин. 
Возможно, мы имеем здесь дело со взаимопроникновением двух различных 
культурных контекстов, местного и пришлого, связанного с новой технологии 
обработки камня. Можно также предположить, что последняя проникла на Са-
халин не со стороны Нижнего Амура, а из Якутии. Именно такой вывод напра-
шивается из анализа керамических комплексов. В это время керамическая посу-
да на Сахалине только появляется, она отличается от нижнеамурской и по тех-
нологии, и по морфологии, представляя самостоятельную традицию (см.: [Гри-
щенко 2007; 2008; Василевский 2003; 2005]). Впрочем, нельзя не допустить, что 
распространение керамических технологий и технологий камнеобработки могло 
идти различными путями. 

На отсутствие постоянных культурных связей между Нижним Амуром и 
Сахалином в раннем голоцене в определенной степени указывает также и то 
обстоятельство, что таковые, по-видимому, отсутствовали и ранее, во времена 
существования осиповской культуры, и это несмотря на то, что тогда Сахалин 
был соединен с материком сухопутным мостом. Показательно в этом отноше-
нии, например, отсутствие в памятниках Нижнего Амура хоккайдского обси-
диана, регулярный обмен которым объединял в тот период Сахалин и Хоккайдо 
[Табарев 2004; Попов и др.2006], или, например, полное отсутствие следов оси-
повской культуры на Сахалине. Последнее тем более удивительно, что осипов-
ская культура была в те времена источником передовых технологий (шлифо-
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ванные топоры и стрелы, керамика, сетевое рыболовство, развитая бифасиаль-
ная индустрия), которые очень широко распространились и вверх по Амуру, и 
на территории Японского архипелага (почему-то не вовлеченным в этот процесс 
оказался Сахалин).  

В-четвертых, пластинчатая индустрия на Хоккайдо появляется в период, ко-
гда на всей территории бассейна Японского моря существовали уже полностью 
сложившиеся культуры неолита, в том числе и культура дземон на Японском 
архипелаге. Японские специалисты объединяют памятники с пластинчатой тех-
никой в рамках культуры пластинчатых наконечников, четко локализованной на 
северо-востоке острова [Kimura 1999], и считают, что она стала следствием ко-
лонизации острова выходцами с материка. 

Как показывают материалы, до появления пластинчатой технологии о. Хок-
кайдо был занят племенами, в среде которых шло становление культуры дзе-
мон, полностью отличной как по своим керамическим традициям, так и по тра-
дициям камнеобработки от культуры пластинчатых наконечников. Культура 
дземон была очень развитой и эффективной, но ее носители уступили большую 
часть острова [Боднев 2001; Yamahara 2007; Шевкомуд 2006]. Для этого должны 
были бы существовать веские причины, экологические или социальные, причем 
последние более вероятны, т.к. данные о каких-либо катастрофических измене-
ниях в ландшафтах, среде и климате для того периода времени для Хоккайдо 
отсутствуют. По-видимому, идея колонизации острова действительно имеет под 
собой веские основания. 

Не менее любопытна ситуация с керамикой, сопровождающей пластинча-
тую индустрию. Она резко отличалась от дземонской и имела несколько общих 
признаков: плоское дно, примесь травы в тесте и характерные следы от загла-
живания стенок сосудов гребенчатым инструментом. Орнамент варьировал от 
памятника к памятнику, но общей его чертой была локализация узора узкой 
полосой в верхней части тулова сосудов, сразу под венчиком. Благодаря недав-
ним исследованиям удалось установить, что отдельные показатели этой керами-
ки восходят к осиповской гончарной технологии [Яншина 1996]. На фоне этих 
наблюдений становится очевидным пережиточных характер керамической тех-
нологии культуры пластинчатых наконечников. И опять же это происходит в 
условиях, когда по соседству — у носителей культуры дземон — уже вовсю 
развивались гораздо более прогрессивные техники создания керамической по-
суды. 

Еще одна интересная линия аналогий рассматриваемой керамики связана с 
орнаментацией посуды [Kimura 1999]. И общий принцип построения узора в 
виде бордюра в приустьевой части, и горизонтально-линейный принцип распо-
ложения элементов декора, и использование фигурного штампа для его нанесе-
ния перекликаются с керамической традицией руднинско-кондонских комплек-
сов раннего неолита Приморья и Приамурья, а также с примыкающей к ним 
мариинской культурой. Сочетание в керамической традиции культуры пластин-
чатых наконечников технологических признаков осиповского гончарства и ор-
наментальных руднинско-кондонских стереотипов, разделенных между собой 
тысячелетиями, конечно, вызывает большой интерес. 

Для принятия идеи колонизации части Хоккайдо есть, однако, одно непре-
одолимое пока препятствие. Оно состоит в том, что за пределами Хоккайдо пока 
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не определяется синхронный или чуть более ранний культурный контекст, с 
которым можно было бы связать исход культуры пластинчатых наконечников 
или хотя бы импульс к ее формированию. Обычно в данном вопросе взоры ис-
следователей обращены на Сахалин, однако система доказательств такого по-
ложения вещей отсутствует. Сама по себе пластинчатая индустрия не исследо-
вана настолько, чтобы на ее основании провести мостик между культурой пла-
стинчатых наконечников Хоккайдо и Сахалином, а керамическая традиция явно 
имеет параллели в материковых культурах Дальнего Востока. И в этом отноше-
нии отсутствие таковых в сахалинской керамике очень интригует и нуждается в 
объяснении. 

В заключение хотелось бы отметить, что приведенные в публикации наблю-
дения имеют предварительный характер, но они открывают перспективы для 
дальнейшей разработки проблем культурогенеза в раннем голоцене в бассейне 
Японского моря. 
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АНТРОПОЛОГИЯ  РОДСТВА   
И  ГЕНДЕРНЫЕ  ИССЛЕДОВАНИЯ  

 
 

П.Л. Белков 
 

ПРИНЦИП ЛОКАЛЬНОСТИ АВСТРАЛИЙСКИХ СИСТЕМ РОДСТВА 
 
Отличие классификаторских систем родства, в частности австралийских, со-

стоит в том, что индивид ведет сквозной счет родства, охватывая целое сообще-
ство. В данном случае функционирование (исполнение) классификаторской 
системы совпадает с созданием некоторого относительно целого, т.е. замкнуто-
го, сообщества, стягиваемого к центру, в роли которого выступает эго (говоря-
щий). Каждый, с кем данный индивид вступает в контакт, рассматривается в 
качестве носителя определенной степени родства, что предполагает наличие 
неких стандартов взаимного поведения. Таким образом, термины родства, бу-
дучи символами, выступают в роли моделей поведения и способа решения задач 
в содержательной сфере повседневной жизни (регулирование посредством 
предписаний / запретов брачных соглашений, обмен ценностями и средствами 
существования, порядок наследования).  

Означает ли стремление распространить термины родства на общество в це-
лом, что австралийцы увеличивают число терминов родства, описывая в дета-
лях отношение каждого к каждому? Вероятно, так было бы, если бы аборигены 
Австралии использовали так называемые линейные системы родства, характер-
ные для нашей культуры. По мнению Элькина, экономия терминологических 
средств происходит путем «растягивания» семьи до размеров «племени». Но 
дело в том, что семья (семейное родство) в нашем понимании слова возникает 
как раз на развалинах классификаторских систем родства. Скорее, наоборот, в 
процессе эволюции классификационная система сузилась до размеров семьи. 

Обозримость классификаторских систем родства достигается за счет огра-
ниченного множества индивидов, с которыми человек вступает в контакт в те-
чение всей жизни. По наблюдениям исследователей, абориген Австралии встре-
чал и знал лично примерно 500 человек. При этом отмечается, что эта цифра, 
полученная эмпирическим путем, соответствует «магическому» числу 500, по 
мнению некоторых австраловедов, составляющему средний размер австралий-
ского «племени» [Роуз 1989: 57–58, 200–203].  

Цифра 500 достаточно высокого порядка, поэтому проблема классификации 
отношений не снимается полностью. Необходимы дополнительные инструмен-
ты. В качестве таковых выступают два взаимоопределяющих фактора. 

Во-первых, нетрудно заметить, что функции родства (социальные обяза-
тельства) имеют парный характер: отец-дитя, дед-внук, брат-брат, дядя-
племянник, причем число этих функций («мотивов») ограниченно. Число тер-
минов сокращается за счет так называемой взаимной терминологии родства 
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(принцип реципрокности), которая большинством исследователей рассматрива-
ется как базовая [Дзибель 2001: 193]. 

Во-вторых, речь идет не о классификации индивидов, а о классификации 
групп индивидов по именам родства: «отцы», «матери», «сыновья», «братья», 
«сыновья сестры» и т.п. Это делается введением принципа эквивалентности 
сиблингов. Возникает вопрос: как функционирует этот принцип? Ответ в том, 
что он отражает единство локальной принадлежности, пронизывая собой все 
ярусы родства (поколения). Этот принцип может применяться не только по го-
ризонтали, но и по вертикали (лица различных поколений соединяются одним и 
тем же термином как по прямой, так и по боковой линии). Следовательно, клас-
сифицируются локальные группы. Это означает, что при условии замкнутости 
(эндогамности) классификаторских систем минимальной работающей структу-
рой являются две взаимобрачные (экзогамные) локальные группы при условии 
существования обычая обмена сестрами. Элькин поясняет это следующим обра-
зом: «мой отец, его братья и сестры, а также дети его братьев все принадлежат к 
одной “стране”, одному локальному подразделению племени, тогда как моя 
мать и ее брат, а также его дети принадлежат к другой “стране”. Это различие 
отражается в использовании по отношению к ним особых терминов, а именно: 
«отец» и «сестра отца» для одной группы, «мать» и «брат матери» — для дру-
гой» [Elkin 1956: 55]. В другом месте, описывая систему родства унгариньин, 
Элькин специально отмечает, что нам может показаться странным обозначать 
одним и тем же термином говорящего, его отца, отца отца, сына и сына сына, но 
аборигены, выражаясь в этих терминах, указывают не на индивидов, а на ло-
кальные патрилинейные группы, которые находятся в определенном отношении 
к Эго. Речь идет о клане «брата матери» или «брата матери матери» и т.д. При 
заключении брачных соглашений учитывается не столько степень родства же-
ны, сколько группа, к которой она принадлежит [Ibid: 60]. 

Элькин формулирует четыре принципа, на которых покоятся классифика-
торские системы родства: 1) экстраполяция терминов родства, обозначающих 
ближайших родственников, членов отдельной семьи; 2) эквивалентность сиб-
лингов; 3) терминологическое противопоставление линий отца и матери, детей 
братьев и сестер; 4) отсутствие терминологического разграничения отношений 
родства и свойства [Ibid: 54-56]. 

В функционировании классификаторских систем родства есть противоре-
чие, требующее объяснения. С одной стороны, аборигены отличают «собствен-
ных» (кровных) родственников от классификационных, а с другой — отноше-
ния свойства совпадают с родством определенной степени [Ibid: 54, 56]. Брак к 
дочерью брата своей матери или дочерью дочери брата своей матери матери и 
т.п. во многих случаях рассматривается как предпочтительный (правильный, 
престижный). Там, где браки с кросскузинами запрещены, потенциальными 
женами являются женщины, которые на основе принципа локальности класси-
фицируются в качестве кросскузин. В этом плане система классификаторских 
терминов родства как знаковая система изоморфна обозначаемому явлению, т.е. 
локальному родству, основанному на принципе эквивалентности сиблингов. 

Можно предположить, что запреты на браки с женщинами определенной ка-
тегории носят конъюнктурный характер, связанный с недостатком брачных 
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партнеров необходимой категории. В тех системах, где термин, обозначающий 
супруга, не совпадает с конкретным термином родства фонетически, он соот-
ветствует ему структурно, по положению, занимаемому в этой системе в силу 
принципа замкнутости. Собственно, именно об этом говорил Элькин, описывая 
процесс классификации аборигенами отношений с окружающими. Этот счет 
может продолжаться как по боковой, так и по прямой линии до тех пор, пока им 
не будет охвачено целое сообщество, хотя на практике соображения возраста, 
локальной принадлежности, тотемической принадлежности или принадлежно-
сти к определенным социальным группированиям учитываются, особенно если 
генеалогические узы забыты [Ibid: 62]. Может быть, проще сказать, что генеа-
логические связи между людьми в этой системе вообще не учитываются? 

Таким образом, из четырех принципов, указанных Элькиным, таковым яв-
ляется только один. Это принцип эквивалентности сиблингов. Принцип экстра-
поляции вступает в противоречие с принципом эквивалентности сиблингов и 
является результатом умозаключения, причем неверным. Что же касается тер-
минологического разграничения (бифуркации) детей братьев и сестер и сино-
нимичности (слияния) терминов свойства и родства, то эти факты являются не 
принципами, а следствиями принципа эквивалентности сиблингов, принципа 
локальности, принципа замкнутости пространства родства. Два последних мож-
но рассматривать в качестве предпосылки принципа эквивалентности сиблин-
гов. Надо сказать, что у Элькина третий пункт соответствует принципу локаль-
ности (см. выше: он указывает на то, что противопоставление потомков брата 
потомкам сестры связано с фактом их принадлежности к разным локалям). 

Проблема использования моделей родства за пределами «круга знакомств» 
(своего пространства), о которой упоминает Элькин, говоря об использовании 
классификационных систем в рамках большого племени или их наложении на 
представителей чужих племен [Ibid: 54], возникает только тогда, когда мы при-
знаем достоверность принципа экстраполяции «семейных» терминов родства на 
большие группы людей (использование семьи в качестве модели племени). В 
реальности введение чужака в общую схему родства происходит на основе дос-
таточно простых операций. Элькин описывает случай, которому он сам был 
свидетелем. Если никто из присутствующих не прослеживает никаких родст-
венных связей с пришельцем, в расчет принимается его относительный возраст, 
тотемическая аффилиация, принадлежность к определенной локальной группе 
или социальному подразделению. Последнее подразумевает довольно сложный 
«перевод» с языка чужой системы родства со всеми составляющими на мест-
ную. Если же все эти попытка оканчиваются неудачей, чужак рассматривается 
как брат представившего его индивида (видимо, проводник Элькина и его пору-
читель были примерно одного возраста), что является точкой отсчета при уста-
новлении взаимных обязательств по отношению к членам данного локального 
сообщества [Ibid: 57–58]. Таким образом, практика родства основана на прин-
ципе локальности и, как следствие, принципе эквивалентности сиблингов.  
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К ХАРАКТЕРИСТИКЕ РУССКОЙ СИСТЕМЫ ТЕРМИНОВ СВОЙСТВА 
 
Настоящая работа является продолжением статьи, опубликованной в преды-

дущем «Радловском сборнике» [Попов, Бурыкин 2008], и одновременно допол-
нением к материалам большой статьи о русской системе терминов родства и 
свойства в «Алгебре родства» [Бурыкин 2009] и имеет целью внести некоторые 
уточнения в описание семантики ряда русских терминов свойства (ТС), а также 
обозначить проблематику дальнейших этносоциологических и этнолингвогео-
графических исследований представленного материала по системе терминов 
свойства (СТС) русских1. 

1. Зять. В словаре В.И. Даля статья о слове «зять» выглядит так: «ЗЯТЬ м. 
дочернин муж; | сестрин муж; | золовкин муж. Родители жены мужу (зятю) 
тесть и теща; брат жены, мужу ее (своему зятю) шурин, а сестра жены своячина; 
посему один и тот же человек приходится зятем: тестю, теще, шурину и свояче-
не». В словаре С.И. Ожегова написано: «Муж дочери или сестры». Словарь 
Д.Н. Ушакова и МАС дают три значения ТС «зять»: 1. Муж дочери. 2. Муж 
сестры. 3. Муж золовки. Понятно, что оба толковых словаря современного рус-
ского языка переписывают словарь В.И. Даля. Энциклопедический словарь 
Брокгауза и Ефрона для слова «зять» указывает следующие значения: «‘муж 
дочери или сестры’, в древнерусском языке ‘всякий, породнившийся посредст-
вом брака, также жених’». 

Как показывает изучение текстового материала, для современного русского 
языка зять — это скорее ‘муж дочери’, нежели ‘муж старшей или младшей се-
стры’, хотя по текстам сохраняется и второе значение. Новые значения этого 
ТС — ‘муж двоюродной сестры’, ‘муж внучки’, отмечаемые в текстах, еще не 
зафиксированы словарями современного языка, но они определенно не являют-
ся диалектными — это вполне прогнозируемые новации литературного языка. 

Доказательная база на значение ТР зять ‘муж золовки, муж сестры мужа’ в 
литературных источниках отсутствует. Для диалектного корпуса источников в 
отношении данного значения ТС зять мы не располагаем ничем, кроме указа-
ния в словаре Даля.  
                                                 

1 В настоящей работе использованы электронные версии следующих словарей: Даль 
В.И. Толковый словарь живого великорусского языка; Ефремова Т.Ф. Словарь русского 
языка. М., 2000; Ожегов С.И. Словарь русского языка. М., 1992; Словарь русского языка. 
Т. 1–4 (МАС); Ушаков Д.Н. Толковый словарь русского языка. Т. 1–4; Энциклопедиче-
ский словарь Брокгауза и Ефрона. Т. 1–86. 
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2. Невестка. В словаре В.И. Даля словарная статья о ТС невестка выглядит 
так: «Невестка ж. сыновняя жена, сноха, сношка, -шенька; | братнина жена; | 
жены двух братьев между собою; | жена мужнина брата, ятровь, ятровка; не-
вестка: свекру, свекрови, деверю, золовке». В словаре Д.Н. Ушакова: «НЕ-
ВЕСТКА, невестки, ж. жена брата или жена сына (для матери последнего) или 
жена одного брата для жены другого брата (употр. также вм. сноха, золовка, 
свояченица). Почти то же самое читаем в новом словаре русского языка 
Т.Ф. Ефремовой и в МАС: «НЕВЕСТКА, -и, ж. Замужняя женщина по отноше-
нию к родным ее мужа (отцу, матери, братьям, сестрам, женам братьев и мужь-
ям сестер)». Определения ТС невестка вместе с рядом других ТС попали даже в 
сексологический словарь: «НЕВЕСТКА — жена сына, жена брата, жены двух 
братьев между собой. Невестка (кому): свекру, свекрови». (Интернет: 
http://www.webserviceplus. ru/lexicon/17.htm). 

Значения ‘жена сына’ и ‘жена брата (старшего и младшего)’ характерны для 
современного русского литературного языка. Они образуют симметричную 
пару к значениям ТС зять. По поводу значения «жены братьев по отношению 
друг к другу, жена одного брата по отношению к жене другого брата», данного 
в словаре Ушакова, литературные источники, как современные, так и относя-
щиеся к XIX — началу ХХ в., примеров на него не дают. Не отыскиваются при-
меры и на значение ‘жена брата жены (шурина)’. Вопрос о том, как называется 
жена шурина и жены двух или нескольких братьев по отношению друг к дру-
гу, — это нерешенная проблема и в диалектной лексике, в особенности для со-
временного состояния диалектов. 

3. Сноха. В словаре В.И. Даля имеется следующая статья: «СНОХА (т.е. 
сыноха), сынова жена, невестка, сношельница, сношенница тамб., костр. Снош-
ка-сношенька, переступай с ножки на ноженьку! шевелись. Сношеница, влад., 
тамб. жена деверя, жены двух братьев друг другу, невестки. Снохина одеженка. 
Сношенька у свекра — госпоженка. Сноху привели, и трубу на крышу постави-
ли! Мы не в лиху сноху: что Бог подаст, то и людям (слова золовок). Первого 
сына женит отец-мать, а второго сноха (т.е. важен отзыв ее о свекрах). Снохарь 
м. снохач, костр. сношник, бранное, живущий незаконно со снохою. В словаре 
Д.Н. Ушакова читаем: «СНОХА, снохи, мн. снохи, ж. Жена сына по отношению 
к отцу, свекору (но не к матери, свекрови!)», и почти то же отмечено в МАС.  

Как установлено (начиная со словаря Д.Н. Ушакова) в русской лексикогра-
фической традиции, сноха — это жена сына для Эм (т.е. когда эго — мужчина, 
т.е. свёкор), а невестка — жена сына для Эж (когда эго — женщина, т.е. свек-
ровь), жена сиблингов эго для Эм и Эж, и т.д., причем соответствующие ремар-
ки имеются и в статье о ТС сноха, и в статье о ТС невестка (см. выше), и только 
МАС дает соответствующее указание на связь ТС сноха с Эм в статье «Сноха», 
ничего не говоря о связи ТС невестка с Эж в первом значении. 

Здесь совершенно неясно, каковы реальные основания считать, что жена 
сына — это «сноха» для свёкра и «невестка» для свекрови. Обращение к тек-
стам показывает, что это вовсе не так: оба термина употребляются по отноше-
нию и к свёкру, и к свекрови, причем региональных различий здесь не усматри-
вается. Более того, снохой называли даже жену брата. Весьма существенно то, 
что словарь В.И. Даля не мог дать оснований для разведения значений ТС не-
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вестка и сноха, поскольку указания на связь ТС сноха с Эм в этом словаре от-
сутствуют. 

Со словом сноха — словом отнюдь не мертвым, а активно встречающимся в 
электронных СМИ — многое выглядит неясным. Во-первых, непонятно, откуда 
возникла идея о связи ТС сноха с Эм — может быть, такое употребление имеет 
место в каких-то говорах, возможно, для определения значения была использо-
вана только часть материала, находящегося в картотеках, наконец, тут могло 
сыграть свою роль и слово снохач, мотивированное только одним из значений 
ТС сноха. Во-вторых, неизвестно, во всех ли значениях ТС сноха и невестка 
являются синонимами, возможно, в каких-то говорах (или на каком-то син-
хронном срезе языка) сноха — это ‘жена сына’, а невестка — ‘жена старшего 
или младшего брата’. В-третьих, невозможно сказать, подходит ли ТС сноха для 
тех значений, в которых словарь В.И. Даля, а за ним и другие словари рекомен-
дуют употреблять ТС невестка. 

4. Свояченица. Для ТС свояченица проблемой остаются диалектные вари-
анты. В словаре В.И. Даля свояченица вместе с разнообразными диалектными 
вариантами включена в статью с заглавным словом «Свой»: «Своякиня ж. стар. 
и зап. свойка ж. арх. своячина, свояченица, женина сестра; свесь или свесть и 
свись, свестка, см. свесть. Свояк м. муж своячины; женатые на двух сестрах 
свояки. | Так же сестрин муж шурину своему и свояченице будет свояк»1. 

В ресурсах Интернета (http://forum.lingvo.ru/actualthread.aspx?bid=20&ti; http://wow. 
su/index.php?showtopic=475; http://fampsyholog.dtalk.ru/archive/view/713601) для слова 
свояченица указываются, кроме прямого значения ‘сестра жены’ (для Эм), так-
же значения «жена шурина, жена брата жены», которое не зафиксировано тол-
ковыми словарями русского языка. Распределение малоизвестных значений ТС 
свояченица по ареалам пока не выяснено и подлежит дальнейшему исследова-
нию. 

5. Деверь. В словаре В.И. Даля статья о девере довольно компактна, но ин-
формативна: «ДЕВЕРЬ м. деверья мн. мужнин брат; деверь и золовка жене, что 
шурин и своякиня или свояченица мужу». То же самое дают словари Д.Н. Уша-
кова, С.И. Ожегова и МАС. 

В литературных текстах ТС деверь употребляется и в отношении к Эм и, по-
хоже, имеет значение ‘муж сестры’, составляя слабую конкуренцию ТС зять в 
данном значении. Семантическая «загадка», каким образом могут пересекаться 
друг с другом значения «брат мужа» и «муж сестры», имеет очень простое ре-
шение: такая ситуация имеет место в том случае, когда два брата женаты на 
двух сёстрах — в классическом случае сорората. В такой ситуации оба термина, 
характеризующие счет родства с разных сторон, применяются к одному и тому 
же лицу. 

6. Золовка. В словаре В.И. Даля статья о золовке выглядит так: «ЗОЛОВКА 
ж. или золва, золвица твер., сев., сиб. мужнина сестра. | В олон. также зовут 

                                                 
1 Производность ТС невестка и свояченица, в частности, оформление их диминутив-

ными суффиксами, обусловлена, вероятно, тем, что нормы традиционного брака предпи-
сывали мужчине, которому приходились родственницами эти женщины, жениться на них 
при определенных обстоятельствах, прежде всего в случае его и их вдовства. 
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братнину жену, невестку. Золовка зловка; золовка колотовка; золовка мутовка, 
говорит о ней молодая». Словари С.И. Ожегова, Д.Н. Ушакова и МАС одно-
значно определяют ТС золовка как сестру мужа. В словаре Т.Ф. Ефремовой, 
повторяющем это определение, отсутствует необходимое уточнение «родная 
сестра мужа», ожидаемое для таких статей после его наличия для ТС шурин. 

ТС золовка в значении ‘жена брата мужа’, не отмеченном словарями, встре-
чается в литературных текстах: «Мать его была женой младшего сына в боль-
шой крестьянской семье, все жили вместе, неделенные. Жены старших сыновей, 
золовки (почему-то всегда злые и в сказках, и в жизни), помыкали ею, держали 
ее в черном теле. Косте было года полтора, когда в конце июня разразилась 
гроза, и на лестнице ветром выбило окно. Старшая золовка велела ей подобрать 
битое стекло и вымыть лестницу» (Кривошеина Н. «Четыре трети нашей жиз-
ни»). Здесь доподлинно неизвестно, употреблен ТС золовка в столь редком и 
характерном для диалектов значении или же автор этих воспоминаний, пред-
ставительница одной из русских аристократических семей, дальняя родствен-
ница проф. Н.А. Мещерского, прожившая много лет во Франции, испытывает 
трудности в употреблении чуждых ей наименований родственников.  

7. Свояк. В словаре В.И. Даля ТС свояк размещен в статье «Свой»: «Свой-
ственник, -ница, сват, сватья, родня по мужу, по жене, кто с кем в свойстве, вор. 
свойник, -ница. Свойственников, -ницын, что лично их; -ничий, к ним относящ. 
Своек пск. твер. свой человек, близкий, знакомый, приятель, из наших. Мы 
свойки, свои люди. Своякиня ж. стар. и зап. свойка ж. арх. своячина, своячени-
ца, женина сестра; свесь или свесть и свись, свестка, см. свесть. Свояк м. муж 
своячины; женатые на двух сестрах свояки. | Также сестрин муж шурину своему 
и свояченице будет свояк». 

В словаре С.И. Ожегова о свояке говорится следующее: «СВОЯК, -а, м. 
Муж свояченицы, а также (разг.) вообще свойственник». Почти то же самое 
находим в словаре Д.Н. Ушакова: «СВОЯК, свояка, м. 1. Муж свояченицы. Же-
натые на двух сестрах — свояки. 2. Вообще свойственник (обл.)». 

Довольно объемная статья о свояке имеется в МАС. Воспроизводим ее вме-
сте с некоторыми иллюстрациями: «СВОЯК, -а, м. 1. Муж жениной сестры. 2. 
То же, что свойственник. 3. Разг. свой, близкий человек. 

Имеются случаи употребления термина свояк в форме множественного чис-
ла в значении ‘родители мужа или жены’: «Да... хорошо: тепло, сытно, жена в 
теле. Да и к своякам привык: ничего страшного» (Толстая Т. Кысь). Отмечаются 
примеры незакономерного применения ТС свояк к Эж, при этом из них не уда-
ется определить отношение свойства, обозначаемое им — очевидно, этот ТС 
здесь используется в значении ‘зять, муж сестры’. Ср.: «И Мэри там была, ее 
затащил свояк, порывистый юноша-художник» (Аксенов В. Московская сага). 

Такие же примеры употребления ТС свояк в несвойственном ему значении 
дают и ресурсы Интернета. Ср.: «Свояк Басаева задержан в Дагестане Однору-
кий родственник безногого террориста» (http://www.ng.ru/events/2006-07-
18/10_basaev.html). Из других сообщений на эту же тему стало известно, что речь 
идет о зяте, точнее — о муже сестры Шамиля Басаева. Еще примеры того же 
типа: «У меня свояк (муж сестры) очень неплохой ветеринар» 
(http://www.golflab.16v.ru/pda/vw/1953/727450/); «Как правильно называть мужа род-
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ной сестры, мы поспорили, свояк или шурин?» (http://girlbox.ru/talk/cblcg.html). Обе 
версии неверны, муж сестры в русском литературном языке и в диалектах назы-
вается зятем и для Эм, и для Эж. 

Зафиксировано редко встречающееся значение ТС свояки ‘мужчины, со-
стоящие в связи с одной и той же женщиной’: — А в Киеве хорошо пожили. 
Зимой, в девятнадцатом. Была одна рыженькая из шантана, Зиночка... — Эге, 
этак, если перебирать рыженьких да черненьких, мы, пожалуй, с вами, поручик, 
окажемся свояками... — смеялся Артамонов (Никулин Л. Мертвая зыбь). 

Дополнительным подтверждением данного значения является то, что имен-
но в этом значении ТС свояк в форме сабийэ попал из русского языка в юкагир-
ский и стал обозначать одного из нескольких мужей женщины (при многомуже-
стве). 

8. Свёкор. В форме множественного числа слово свёкор имеет еще одно 
специфическое значение ‘родители мужа, отец и мать мужа, свёкор со свекро-
вью’, например: «Работящая Наталья вошла свёкрам в душу. Ильинична, скры-
то недолюбливавшая старшую сноху — нарядницу Дарью, привязалась к Ната-
лье с первых же дней» (Шолохов М. Тихий Дон). Как это ни странно, но подоб-
ное употребление ТС свёкор является относительно новым и оказывается доста-
точно широко распространенным.  

Странные употребления отдельных ТС вызвали к жизни объемную литера-
туру. Так, Ю.А. Федосюк пишет в своей книге «Что непонятно у классиков…», 
выдержавшей за 10 лет семь (!) изданий: «Путались и затруднялись с термина-
ми свойства не только в наши дни, но и в старину, особенно аристократы, при-
выкшие к французскому языку. В комедии Л. Толстого “Плоды просвещения” 
барыня говорит: «Брат моего мужа — как это называется?.. не beau-frere, а 
по-русски… не свекор, а еще как-то? Я никогда не могу запомнить этих рус-
ских названий». Барыня забыла (или не знала) слово «деверь». Через эту деталь 
Толстой показывает, что высшее общество забывало свой родной язык. 

В списке действующих лиц «Горя от ума» Хлестова названа свояченицей 
Фамусова, а обращается он к ней словом «невестушка» (т.е. невестка). Да ведь 
невестка — жена брата, тогда как свояченица — сестра жены! Не исключено, 
что здесь повлиял французский язык, где сестра жены и жена брата обознача-
ются одним словом — belle-soeur, так же, как одним словом beau-frere называ-
ются деверь и шурин. Нередко смешиваются термины «невестка» и «золовка». 
Арина в «Утре помещика» Л. Толстого называет золовками жён своих братьев, 
то есть невесток (глава XI), а уж ей ли, деревенской старухе, не знать всех этих 
обозначений! Тут уж французский язык ни при чем. То же — в комедии Ост-
ровского «На бойком месте»: Аннушка обращается к Евгении Мироновне сло-
вом «золовушка», хотя та ей не сестра мужа (которого у Аннушки и нет), а жена 
брата, т.е. невестка. В романе «Новь» Тургенева губернатор называет Маркело-
ва зятем Синягина, а он брат его жены, то есть шурин. Замена термина «зять» на 
«шурин» встречается и у Куприна в «Гранатном браслете». В его же романе 
«Юнкера» прямо говорится: «Александров провел остаток лета вместе с ма-
мой у своего шурина, мужа сестры Зины». Разумеется, не шурина, а зятя. 

Очень показательна правка Пушкина, чрезвычайно ценившего точность 
слова, его «Сказки о мертвой царевне и семи богатырях». В черновике старший 
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богатырь просит царевну: «Одному женою будь, / Прочим ласковой золовкой. / 
Что ж качаешь ты головкой?» В чистовике это место исправлено так: «Одному 
женою будь, / Прочим ласковой сестрою. / Что ж качаешь головою?» Пушкин 
вовремя заметил, что золовка — сестра мужа, а царевна стала бы женой одного 
из братьев, т.е. невесткой другим. Слово «сестра» в образном смысле «названая 
сестра» (как выше в той же поэме употребляется «братец наш названый») пока-
залось предпочтительней... 

…Чем, однако, объяснить встречающуюся даже у классиков путаницу в 
употреблении терминов свойства? Трудно заподозрить таких знатоков русского 
быта, как Тургенев, Толстой и Островский, в незнании народного языка. Тут, 
несомненно, отражение живой языковой практики. Термины эти смешивались в 
различных диалектах, строгого разграничения, например, понятий “невестка” и 
“золовка” не было, и писатели в своих произведениях передавали то, что сами 
слышали из уст “народа-языкотворца”» [Федосюк 2006: 26–27]. 

Едва ли сказанное здесь справедливо ко всем случаям незакономерного 
употребления ТС. Определенно «народный язык», с «областными» словами, в 
отличие от литературного языка, был для многих русских литераторов «не сво-
им», они относились к нему и своим героям — его носителям — с изрядной 
долей критики и иронии. 

Обсуждаемый материал ставит следующие задачи дальнейших исследова-
ний русской СТС: 

1. Требует подтверждения и этнолингвогеографической фиксации использо-
вание термина зять в значении ‘муж золовки, муж сестры мужа’.  

2. Нуждаются в изучении ареалов распространения разные значения ТС сно-
ха: ‘жена сына’ (для Эм и Эж), ‘жена старшего и/или младшего брата’ и, воз-
можно, иные. 

3. Необходимо зафиксировать названия жены сына и жены брата в различ-
ных говорах и ареалах, избегая подсказок в виде слов сноха и невестка. 

4. Желательна проработка семантики названий сестры жены, т.е. какие еще 
значения может иметь ТС свояченица. 

5. Необходимо выявление терминов и их вариантов, использующихся для 
обозначения жен братьев по отношению друг к другу. 

6. Нуждаются в выяснении и перепроверке значения ТС деверь, в частности, 
имеет ли данное слово единственное значение ‘брат мужа’ или есть еще какие-
то значения.  

7. Необходимо выяснить, как в отдельных говорах и ареалах называют жену 
шурина. 

8. Актуальными являются поиски употребления в каких-либо говорах ТС 
золовка в значении ‘жена брата’. 

9. Нуждается в подтверждении семантика ТС свёкор во множественном числе. 
10. Актуальным является подтверждение и выяснение ареала распростране-

ния ТС свояки  в значении ‘родители супругов по отношению друг к другу’. 
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Н.Г. Голант 
 
ОБРАЗ ЖЕНЩИНЫ В БАЛЛАДАХ О СТРОИТЕЛЬНОЙ ЖЕРТВЕ 
(ПО МАТЕРИАЛАМ ИЗ КАРПАТО-БАЛКАНСКОГО РЕГИОНА) 

 
Баллада о строительной жертве распространена в Карпато-Балканском ре-

гионе необычайно широко. Известны ее варианты на новогреческом, албанском, 
румынском, арумынском, болгарском, сербском, венгерском языках, а также на 
балканских диалектах цыганского языка (в частности на кэлдэрарском) [Иванов 
2003: 422–436]. Баллада изучалась такими известными исследователями, как 
Л. Шэйняну, П. Караман, М. Элиаде, А. Фоки, И. Талош, М. Арнаудов, 
Дж. Коккьяра, Г. Мегас, В.М. Гацак и др. 

Инвариантным для этой баллады является мотив человеческого жертвопри-
ношения, совершаемого ради благополучного окончания строительства. В тек-
стах баллады речь может идти о строительстве монастыря или церкви (в ряде 
румынских, цыганском кэлдэрарском и некоторых албанских вариантах), кре-
пости или городской стены (в албанских, сербохорватских и некоторых болгар-
ских вариантах) или моста (в новогреческих, арумынских, болгарских и одном 
из цыганских вариантов с территории Болгарии). Часто сообщаются конкретные 
названия мест, где было начато строительство1. Работа не ладится: то, что по-
строено днем, ночью рушится, и так продолжается в течение многих дней или 
даже лет. Строители и самый искусный из них — мастер, которого могут звать 
Маноле, Маноилэ, Миклэуш, Симиник, Петре, Константин (рум.)2, Маноил 
(болг.), Яни (греч.) — думают, как помочь делу. 

Способ решить проблему бывает найден этим искуснейшим мастером (в ря-
де румынских вариантов), приходит во сне (во многих румынских, болгарских и 
сербохорватских вариантах), сообщается птицей (в арумынском и греческих 
вариантах), святым (в албанском варианте) и др. [Taloş 1997; Balade 1997: 237–
240; Иванов 2003: 422–436; Греческие… 1957: 126–128; Старинные… 1958: 
217–220]. 
                                                 

1 В ряде румынских вариантов, зафиксированных в Трансильвании, не приводится 
никаких сведений о том, что и где строят мастера [Taloş 1997]. 

2 Имена Миклэуш, Симиник, Петре и Константин встречаются в трансильванских 
вариантах баллады [Taloş 1997: 3–167]. 
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Решением проблемы всегда оказывается человеческое жертвоприношение. 
В качестве жертвы может быть выбрана жена1 одного из мастеров — та, что 
первой принесет еду мужу или брату (румынские, венгерские, сербохорватские 
варианты)2, жена главного мастера (один из новогреческих вариантов), жена 
младшего из трех братьев-мастеров (арумынский вариант) или жена младшего 
из трех братьев-заказчиков (сербохорватский вариант, записанный В. Караджи-
чем)3 [Иванов 2003: 422–436; Taloş 1997; Balade 1997: 237–240; Греческие… 
1957: 126–128; Песни… 1976: 771–776]. 

В некоторых вариантах баллады фигурирует имя женщины, которой так или 
иначе выпадает участь быть принесенной в жертву. В румынских вариантах 
жену мастера могут звать Ана, Иляна, Мария, Замфира, София, Вилоая4 [Alec-
sandri 1998: 156–164; Taloş 1997: 15, 111, 115–118, 128–129, 165–167, 316–322]. 
Имя Мария (Марийка) встречается и в болгарских вариантах баллады о строи-
тельной жертве [Арнаудов 1969: 683–684]. В некоторых греческих вариантах 
(баллада «Артский мост») жену мастера, которую приносят в жертву, зовут 
Марудия [Taloş 1997: XXI]. 

В тех вариантах баллады, где в качестве жертвы выбрана женщина, которая 
первой принесет обед своему мужу, часто говорится о том, что все мастера, 
кроме главного героя, нарушили клятву и рассказали своим женам об этом уго-
воре, и наутро пришла лишь жена главного героя, которая ничего не знала. 
Главный герой, однако, тоже пытается уберечь свою жену от участи быть заму-
рованной. В румынских вариантах баллады мастер просит бога преградить путь 
его жене, заставить ее вернуться домой. Бог хочет ему помочь и вызывает ура-
ган, дождь и наводнение, зажигает на дороге огонь, преграждает женщине доро-
гу колючим кустарником, посылает ей навстречу волка, змею, волшебного змея, 
быка, но женщина упорно продолжает путь. Согласно некоторым текстам, жена 
мастера несколько раз роняет еду на землю, возвращается домой, снова готовит 
обед и снова отправляется в путь. В некоторых вариантах баллады муж, уходя 
утром из дома, просит жену не торопиться с обедом, но она не слышит его слов. 
В одном из вариантов, записанных в округе Хунедоара (южная Трансильвания), 
мастер Маноле просит жену приготовить ему на обед мясо белого бычка, кото-
рый потерялся год назад, и жена находит этого бычка, режет его, готовит обед и 
несет его мужу [Ibid: 143–146]. 

В варианте из округа Фэгэраш (Мунтения) Маноле, увидев спешащую к не-
му жену, пытается знаками показать, что ей надо уходить, но она не понимает 
его знаков [Balade 1997: 222–237]. В венгерском варианте из округа Хунедоара 
(Трансильвания) бог по просьбе мастера Маноле посылает навстречу его жене 

                                                 
1 В некоторых текстах встречается вариант «жена или сестра» [Taloş 1997: 85, 308, 

311, 441 etc.]. 
2 Согласно ряду румынских вариантов, мастера-каменщики являются родными 

братьями [Taloş 1997: 77–83, 85]. 
3 В фольклоре мусульман Боснии и Герцеговины мы находим редкий вариант балла-

ды, где говорится о принесении в жертву мальчика [Песни… 1976: 378–379]. 
4 Имя жены мастера Иляна (рум. вариант имени Елена) коррелирует с именем масте-

ра Константин, а имя Мария — с именем Петре. Эти две пары имен встречаются в вари-
антах из Трансильвании [Taloş 1997: 111, 115–118, 128–129]. 
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волка и змею, затем зажигает на ее пути огонь, она трижды опрокидывает посу-
ду с обедом, но каждый раз, вернувшись домой, готовит новый обед и, наконец, 
приносит его мужу [Taloş 1997: 161–164]. В цыганском кэлдэрарском варианте 
бог по просьбе мастера также посылает навстречу женщине волка и змею, что-
бы заставить ее вернуться домой, но она, несмотря ни на что, продолжает путь 
[Иванов 2003: 422–436]. 

В болгарской балладе о мастере Маноиле, записанной в Тырновском округе, 
Маноил велел своей жене, Марийке, просеять девять мешков пшеницы и смо-
лоть их на мельнице, выбелить дом, искупать сыновей-близнецов, приготовить 
обед и принести его, но не торопиться в пути… Марийка выполнила все пору-
чения и отправилась в путь. Когда она вышла в поле, налетел ветер и засыпал 
еду пылью. Марийка вернулась домой, приготовила новый обед и снова отпра-
вилась в путь. Когда она вышла из села, начался дождь, вода поднялась ей по 
пояс, потому что Бог хотел спасти Марийку, но она упорно шла навстречу своей 
гибели [Арнаудов 1969: 683–684]. 

Согласно большинству румынских вариантов баллады, женщина, которую 
муж ставит на леса и начинает замуровывать в стену, поначалу воспринимает 
это как шутку, игру [Taloş 1997: 3–7 etc.; Alecsandri 1998: 162; Balade, 1997: 
233]. В арумынском, греческих и некоторых южнославянских вариантах жен-
щина спускается в котлован, куда ее муж якобы уронил кольцо1, после чего ее 
замуровывают [Balade 1997: 237–240; Греческие… 1957: 126–128; Песни… 
1976: 371–376]. 

В большинстве вариантов баллады говорится о том, что женщина, которую 
приносят в жертву, — мать грудного ребенка. Последние слова героини про-
никнуты заботой о нем. Во многих вариантах — румынских, арумынском, бол-
гарских, сербохорватских и албанских — героиня просит оставить в стене от-
верстие, чтобы она могла кормить ребенка грудью. Например, в румынском 
варианте баллады «Мастер Маноле», зафиксированном в округе Сибиу (Тран-
сильвания), жена Маноле просит оставить в стене отверстие для ее правой руки 
и левой груди, чтобы она могла ласкать ребенка и давать ему грудь [Taloş 1997: 
141–146]. В балладе «Построение Скадра», записанной В. Караджичем от уро-
женца Черногории, жена Гойко Мрлявчевича, которую замуровывают в башне 
городской стены, просит зодчего Раду оставить ей окошки для груди и глаз, 
чтобы она могла кормить сына и видеть, как его приносят к ней [Песни… 1976: 
376]. В албанском варианте этой баллады, называемом «Розафат», героиня про-
сит оставить в стене отверстия для ее правого глаза, правой груди, правой руки 
и правой ноги, чтобы она могла видеть своего сына, кормить его, ласкать и ка-
чать его колыбель [Старинные… 1958: 217–220]. 

В ряде румынских вариантов баллады женщина просит мастеров поместить 
колыбель с ее ребенком на стену, в которую ее замуровывают, чтобы его качал 
ветер и омывал дождь [Balade 1997: 233; Taloş 1997: 4–6, 111, 150–151 etc.]. В 
некоторых вариантах героиня просит бога создать из ее ребер или ног клены, 

                                                 
1 В балладе «Построение Скадра», записанной В. Караджичем от уроженца Черного-

рии, герой якобы уронил золотое яблоко, которое, как и кольцо, являлось символом брака 
[Песни… 1976: 376]. 
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чтобы на них качался в колыбели ее младенец, как будто его качает мать, и что-
бы туда приходили лани или овцы с гор и кормили его молоком. В других вари-
антах баллады женщина спрашивает у мужа и других мастеров, кто же будет 
заботиться о ее ребенке, на что ей отвечают, что его будут кормить животные 
(лани, овцы, коровы, кошка), что его будет омывать дождь, а укачивать ветер, 
что птицы будут петь ему колыбельную и т.д. [Taloş 1997: 65–66, 71, 437 etc.]. 

В болгарской балладе о мастере Маноиле, записанной в окрестностях Тыр-
нова, Марийка, которую замуровывают в основании городской стены, просит 
отпустить ее домой, чтобы она могла последний раз приласкать своих сыновей-
близнецов, и обещает вернуться, но мастера остаются глухи к ее мольбам [Ар-
наудов 1969: 683–684]. 

Особенностью албанских вариантов баллады о строительной жертве являет-
ся то, что женщина, обреченная быть замурованной в стену крепости или храма, 
встречает свою судьбу если не с радостью, то во всяком случае с гордостью. 
Так, героиня баллады «Розафат» на слова своего мужа: «Выпала тебе горькая 
участь, // Нам замуровать тебя надо», она отвечает: «Да пойдет тебе это на сча-
стье! // Да пойдет и вам, зятья, на пользу… Пусть мое тело каменеет — // Кре-
пость пребудет неприступной. // Сын мой станет витязем грозным, // Будет в 
ней законным владыкой!» (перевод А. Адалис) [Старинные… 1958: 217–220; 
Taloş 1997: XII–XIII]. 

Греческие и арумынский варианты баллады о строительной жертве завер-
шаются проклятием, которое произносит женщина, приносимая в жертву. В 
арумынской балладе «Артский мост» проклятию предшествует просьба оста-
вить в кладке моста отверстие, через которое женщина могла бы кормить ре-
бенка грудью — просьба, которую мастера игнорируют. Тогда она проклинает 
мост и мастеров, желая, чтобы река ревела, как ее голодный младенец, чтобы 
мост дрожал, как дрожит ее тело, чтобы люди, которые будут переходить реку 
по мосту, падали в воду и тонули, чтобы мастера увидели в жизни столько сча-
стья, сколько на льду травы [Balade 1997: 237–240]. Героиня одноименной гре-
ческой баллады тоже заклинает мост дрожать или рушиться. В одном из грече-
ских вариантов баллады «Артский мост» женщина заклинает мост, чтобы он 
дрожал, как лист, и проходящие по нему путники падали, как падают листья с 
деревьев. Ей напоминают, что когда-нибудь через этот мост придется пройти ее 
брату, который живет на чужбине, и она меняет заклятье — отныне мост дол-
жен дрожать только тогда, когда задрожат горы, а путники будут падать в воду 
тогда, когда «случится падать птицам» [Греческие… 1957: 126–128]. 

В греческих и арумынском вариантах баллады о строительной жертве при-
сутствует мотив трех сестер, замурованных при строительстве различных со-
оружений. Так, в греческой балладе из Нигриты (Македония) говорится о том, 
что сестер героини, замурованной в опорах моста через Ларсу, также замурова-
ли — одну в Тырнове, а другую в Белграде [Арнаудов 1969: 680–681]. В одном 
из вариантов баллады «Артский мост» сказано, что старшие сестры героини 
тоже были замурованы при строительстве мостов — через Дунай и через Ев-
фрат [Там же]. Согласно одноименной арумынской балладе, старшую из трех 
сестер замуровали в основание моста через Дунай, среднюю — в основание 
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моста через Вардар, а младшую (саму героиню баллады) — в основание моста 
через Арту [Balade 1997: 237–240]. 

Особенностью греческой баллады «Артский мост» является еще один мо-
тив. Мастер отказывается принести в жертву отца, мать или кого-то из братьев 
или сестер, потому что других у него никогда не будет, но решается принести в 
жертву жену, потому что позже сможет найти другую [Taloş 1997: XIII]. 

Мы сознательно оставляем за рамками данного текста вопрос о том, почему 
в подавляющем большинстве балканских вариантов баллады о строительной 
жертве речь идет именно о принесении в жертву молодой женщины (нужно 
отметить, что этнографические сведения об обрядах, выполнявшихся жителями 
данного региона при строительстве, дают далеко не столь однозначную карти-
ну). Рассмотрение женских образов, выведенных в различных вариантах балла-
ды, позволяет глубже понять их этническую специфику, более четко выделить 
инвариант и трансформы. 
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Е.А. Окладникова 
 
АРХАИЧЕСКАЯ СИМВОЛИКА ТВОРЧЕСТВА СОВРЕМЕННЫХ  

ХУДОЖНИЦ-ИНДЕАНОК В ЗЕРКАЛЕ ГЕНДЕРНОЙ ИДЕНТИЧНОСТИ 
 
Целью настоящей статьи является обзор архаической символики, представ-

ленной в произведениях современных художников-индейцев Северной Амери-
ки, большая часть которых — женщины. Архаическая символика, которую они 
используют в своем творчестве, с одной стороны, открывает глубины их эколо-
гического сознания, а с другой — раскрывает комплекс проблем, связанных с 
их гендерной идентификаций в мире информационной культуры постмодерна. 

 139
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



Эмпирическим материалом для настоящей работы стали произведения со-
временных художниц-индеанок (Анита Филдс1, Нора Наранхо-Морс2, Роксана 
Свентцел3) и журналистские интервью с ними, а также данные исследований 
психологических установок креативных женщин традиционного общества («со-
кровенной женщины»), осуществленных психоаналитиком Клариссой Эстес. 

Одной из базовых особенностей культуры эпохи постмодерна стала глоба-
лизация, т.е. процесс окончательного разрушения норм и ценностей традицион-
ного общества. Этот процесс сегодня идет под знаком современной американ-
ской культуры, сопровождаясь всеми имманентными процессу глобализации 
последствиями. Одним из таких последствий стала повсеместная тенденция к 
становлению новых идентичностей, что неизбежно влечет пересмотр многих 
устоявшихся принципов и механизмов социальной, в том числе и гендерной, 
идентификации [Хабермас 1999: 48–58]. Формы новых идентичностей разнооб-
разны: от мобилизуемой этничности до новых гендерных стереотипов. 

Разумеется, процесс разрушения всех старых видов идентификаций, вклю-
чая этнокультурные, гендерные и др., не мог не привлечь внимание ученых 
разных направлений. Этим обстоятельством объясняется появление как соци-
ально-политической, так и этносоциологической и культурологической интер-
претаций [Бауман 2002: 176–177]. Изучение творчества мастеров современного 
прикладного и галерейного искусства США, включая анализ процессов смены 
социальных, гендерных и этнических идентичностей [Окладникова 2009; Про-
хоренко 2007], привело к выводу о том, что в условиях глобализации радикаль-
ным средством противостоять распространению ценностей консюмеризма стало 
экологическое сознание. 

                                                 
1 Анита Филдс родилась в 1951 г. и долгое время жила в Хомини, штат Оклахома. 

Она училась в индейской школе в Санта-Фе, затем вышла замуж, родила детей и все это 
время занималась изготовлением функциональных предметов керамики. Анита живет со 
своим мужем-индейцем и тремя детьми в Стиллуотэр, штат Оклахома. После окончания 
колледжа она решила целиком посвятить себя работе художника-керамиста. Она глубоко 
прониклась творчеством соплеменниц-мастеров по изготовлению керамики и тканей. Она 
изучала приемы изготовления ритуальных предметов и церемониальной одежды соседних 
племен.  

2 Нора Наранхо-Морс родилась в 1953 г. Она занимается не только керамикой, но и 
поэзией. Несмотря на свой нетрадиционный взгляд на мир, она живет вполне традицион-
ной жизнью в Санта-Клара-Пуэбло. Нора часто вспоминает о тех днях, когда была ребен-
ком и вместе с братьями и сестрами добывала глину, пока их мать лепила горшки. Она 
всегда давала детям по кусочку глины, чтобы те учились чувствовать ее. Окончив школу 
и колледж и потратив 10 лет на получение степени бакалавра, Нора долго путешествовала 
и занималась поэзией. Затем вышла замуж, родила двоих детей, которые изменили всю ее 
жизнь, и построила свой собственный дом. Сейчас она уверена в том, что способна дос-
тичь практически всего, чего пожелает. Произведения Норы находятся в основном в музе-
ях и частных коллекциях. 

3 Роксана Свентцел родилась в 1962 г., училась в Институте индейского искусства в 
Санта-Фе и Портлендской школе искусств в Орегоне. Первая выставка ее работ состоя-
лась в школьном музее. За годы учебы она ужасно истосковалась по дому. Вернувшись 
домой, она вышла замуж. 
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Факторами, которые привели к необходимости формирования новых ген-
дерных идентичностей, стали миграционные процессы, в результате которых 
многие из художниц-индеанок оказались в мегаполисах. Начиная с 1970-х годов 
аналогичные проблемы встали и перед представителями финно-угорской (Фин-
ляндия, Эстония, российские республики Поволжья, Прикамья и Приуралья) 
творческой интеллигенции [Розенберг, Плеханова 2005]. Проблемы формирова-
ния новых гендерных идентичностей в их социокультурном окружении сопря-
гались с вопросами возрождения и становления экологического сознания, что 
вызвало к жизни этнофутуристическое направление. 

Постулаты экологического сознания лежат в основе многих этноренессанс-
ных и этнофутуристических движений современности. Экологическое сознание, 
как и любая другая форма общественного сознания, имеет одну основную 
функцию — формирование и интеграцию социокультурных пространств. Но 
эти новые этнокультурные по своему характеру пространства становятся ареной 
формирования новых этнонациональных и социальных, включая гендерные, 
идентичностей. Наиболее распространенными инструментами этнокультурной 
интеграции новых социокультурных пространств (этнокультурных, субкуль-
турных, в том числе и гендерноориентированных: субкультуры деловых жен-
щин, художниц-индеанок, метросексуалов и др.) в любую историческую эпоху 
были знаки-символы. 

В случае с экологическим сознанием, носителями и творцами которого яв-
ляются художники-индейцы и женщины-целительницы и знахарки типа «со-
кровенной женщины» [Эстес К. Бегущая с волками], такими символами чаще 
всего выступают архаические этнические символы, многие из которых можно 
найти в мифологии индейцев, а также в музейных этнографических собраниях 
по всему миру. Если обратиться к коллекциям Музея антропологии и этногра-
фии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН, то только в отделе Америки име-
ется множество предметов (ныне находящихся в статусе музейных экспонатов), 
которые стали знаками-символами этнофутуристического по своей сути творче-
ства современных мастеров прикладного и галерейного искусства США.  

Такие этнографические предметы, как сноловки, дождевые жезлы, разнооб-
разные формы индивидуальных оберегов, шаманские атрибуты и другие пред-
меты культа становятся средствами реализации этнофутуристических постмо-
дернистских проектов художниц-индеанок, знаками их творчества. Формы рас-
пространения этих архаических символов по каналам современной массовой 
коммуникации чрезвычайно разнообразны: от сувенирной продукции высокого 
качества до галерейного искусства авангарда и прикладного искусства. Эти 
этнически окрашенные знаки-символы традиционных культур воспринимаются 
людьми по всему миру не только в качестве символики экологизма, но и как 
знаки политического и социального протеста против господства и тирании ав-
торитарных политических режимов. 

Основными архаическими символами этнофутуристического движения ста-
ли образ матери-прародительницы в различных ипостасях (образы земляной 
женщины, раковины-жемчужницы, женщины-матери, жены и др.), образы ду-
хов-покровителей стихий (символические фигуры, декорированные, подобно 
телам участников религиозных ритуалов, черными и белыми полосами, являв-
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шихся, в представлениях пуэбло, знаками жизни и смерти), образ Кокопелли, 
или горбатого флейтиста (по легендам индейцев Юго-Запада, звуками своей 
магической флейты он вызывал весной к жизни силы природы), духи, олице-
творявшие силы возрождения природы и животворной влаги (лягушки, ящери-
цы), духи-хозяева зверей (бизоны). Являясь по своей природе глубоко архаиче-
скими, эти символы становятся смысловыми и образными доминантами творче-
ства художниц-индеанок. 

Этнофутуризм — это художественное течение, охватившие в 1970-е годы те 
общества, в которых тлел огонь этнических противоречий. Можно рассматри-
вать этнофутуризм как глобальный художественный проект культуры постмо-
дерна, охвативший творческую элиту «малых народов» США и бывшего Совет-
ского Союза. Этот антиглобализационный проект имеет политический выход и 
может рассматриваться как политический проект постмодерна. 

Для художниц, актрис, поэтесс Поволжья, Приуралья, Эстонии, Финляндии, 
а также Северной Америки этнофутуризм дает возможность проявить гендер-
ные позиции в искусстве. Эта тенденция, очевидно, обусловлена тем, что жен-
щина в финно-угорском и индейском мирах является носителем этнических 
стереотипов поведения. Так, для удмуртов роль женщины в формировании цен-
ностно-нормативной базы «духовных основ» народного мировоззрения была 
определяющей на протяжении всей истории этноса. 

Отношение художниц-индеанок к своему творчеству, как показывает кон-
тент-анализ их интервью [Окладникова 2007: 384–412], настолько глубоко и 
серьезно, что дает основания для начала исследований в области изучения кон-
кретной мировоззренческой концепции экологического толка. Гендерные иден-
тичности художниц-индеанок строятся с учетом древней ценностно-
нормативной системы, в которой женскому началу отводилась почетная роль. 
Эту роль отражали мифологические представления и фольклорная традиция. 

Судя по материалам журналистских публикаций и социокультурных иссле-
дований, в реальной жизни в американских мегаполисах художницы-индеанки 
встречаются с множеством проблем разного уровня, имманентным разным 
уровням социальной жизни: цивилизационному, социодемографическому (по-
ловозрастному), этнокультурному и др.  

Проблемами цивилизационного уровня являются те, которые вынуждают 
художниц вырабатывать меры противостояния натиску технических средств 
информационной культуры. В своем творчестве индейские художники-
прикладники, в основном женщины, стараются противостоять стремительному 
росту высоких технологий, тиражируемости предметов в системе фабричной 
индустрии, синтетическим материалам. При этом они указывают, что традици-
онные естественные материалы сегодня трудно обрабатывать и добывать. 

В своем творчестве индейцы-художники сталкиваются не только с пробле-
мой сопротивления старшего поколения из родных мест, но и с рядом других 
социодемографических и сугубо социальных проблем. В основном это пробле-
мы социализации, т.е. встраивания и приспособления индейцев к европейской 
культурной традиции и образу жизни. Среди проблем социализирующего плана 
наиболее серьезными для индейских художников являются организация выста-
вок, продажа изделий за деньги, общение с репортерами, фотосессии, работа с 
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печатными текстами, включающая издание книг (индейцы питают неприязнь к 
печатному слову). В результате индейские художники со временем оказываются 
все более отчужденными от своего этноса, что означает утрату питательной 
среды их творчества. 

Другая группа проблем, с которыми сталкиваются женщины-художницы, 
выходцы из традиционной индейской среды, — это гендерные проблемы. Ин-
дейские женщины-художницы испытывают двойной гнет. С одной стороны 
нормы традиционного обычного права индейцев предписывают женщине ак-
тивность в пределах домашних отношений. С другой стороны, есть сложности с 
социализацией в ином этнокультурном пространстве, современной американ-
ской среде, продвижение в которой возможно только с учетом явных и тайных 
правил гендерных отношений. 

К числу проблем социодемографического уровня относятся те, которые не-
посредственно связаны с генетическими корнями, т.е. со связями, которые су-
ществуют и поддерживаются между художницами и представителями старшего 
поколения их семей, живущими в деревнях. Старики остро переживают разрыв 
с молодым поколением, покинувшим родные места, более того, «старики де-
ревни» стараются сопротивляться тенденциям «молодежи городов». Стариков 
удручает, что молодые индейские художники, открывшие свои мастерские и 
выставочные салоны и адаптировавшиеся к жизни в городе, используют новые 
технологии работы с материалами, нетрадиционные инструменты для обработ-
ки своих произведений. 

На этнокультурном уровне возникают проблемы соединения старых куль-
турных ценностей, установок и норм и требований современной американской 
культуры. 

В творческой парадигме художниц-идеанок есть много общих сюжетных и 
стилистических черт, которые существуют на уровне этнопсихологических ус-
тановок их, по сути, экологического сознания. Общность этих установок делает 
их искусство единым и узнаваемым, придает ему целостность и общую этнофу-
туристскую направленность. К этим этнопсихологическим установкам можно 
отнести следующие. 

1. Ориентация на ценности и нормы традиционной индейской культуры, ко-
торая для каждого из историко-культурных регионов Северной Америки своя 
[Окладникова 2003]. Эти ценности и нормы выражены языком архаической 
символики, представлены персонажами древних мифов, сопряжены с образами 
стихийных духов-хозяев и покровителей природы.  

2. Образный язык, наполненный архаическими знаками-символами, которые 
являются репрезентациями анимистического мировоззрения. 

3. Воспевание высокой социальной роли женщины (образ матери-
прародительницы, целительницы). 

4. Идея преемственности культурных традиций в их многообразии. Реализа-
ция этой идеи в творчестве художниц-индеанок предполагает примат правила 
использования в творчестве естественных материалов (материалов, изъятых из 
природы).  

5. Баланс между ценностями и нормами традиционной и современной евро-
пейской культуры. 
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6. Выражение своего глубинного «Я», идентифицируемого ценностями, 
нормами, и интересами именно своего этноса. 

Смыслообразующими компонентами этого художественного движения яв-
ляются архаические символы и мифологические образы, при этом доминантны-
ми образами у художниц-индеанок являются женские: Великая мать-
прародительница, властная как над жизнью, так и смертью животных, растений 
и людей. Божественная сущность Великой матери, ее свободное креативное 
начало созвучно представлениям финно-угорских художниц-этнофутуристок о 
самих себе, а также К. Эстес о «сокровенной женщине».  

Гендерная составляющая в творчестве художниц-индеанок раскрывается в 
стремлении художниц к обретению лидирующего статуса мастеров в современ-
ном авангардном американском искусстве, но без утраты духовных и кровных 
связей со своим народом. 
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ГЕНДЕРНЫЕ АСПЕКТЫ КОРЕЙСКОГО ЭТИКЕТА 
 
Этикет как одна из форм стереотипного поведения часто становилась объек-

том исследования специалистов. Широко известно, что в традиционном обще-
стве многие стороны повседневной жизни — семейные отношения и трудовая 
деятельность, религиозно-культовая практика и отношения между различными 
членами социума — подвергались регламентации, образуя строгую систему 
поведения. С одной стороны, причины того или иного поведения коренятся в 
сфере традиционного сознания, а с другой стороны, проявляют себя в эмпири-
чески наблюдаемом пласте традиционно-бытовой культуры. Таким образом, 
изучение поведения заставляет нас обратиться как к элементам традиционно-
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бытового среза культуры, так и к основным пластам традиционного мировоз-
зрения народа. 

Правила поведения, как и социальный опыт вообще, кореец постигает в се-
мье. Как и в любой другой культуре, семья выступает в качестве главнейшего 
хранителя традиционных корейских ценностей, передаваемых из поколения в 
поколение. Как известно, именно в семье происходит первоначальная социали-
зация детей, закладываются те мировоззренческие установки, которые оказы-
вают сильнейшее влияние  на поведение человека в течение всей его жизни. По 
мере включения человека в социальную жизнь общества усвоенные еще в дет-
стве понятия об иерархии, рангах и нормах поведения переносятся на общест-
венные отношения, которые строятся по схемам, складывающимся внутри се-
мьи: между людьми, относящимися к разным поколениям, учителем и учени-
ком, подчиненным и начальником, гражданином и государством. Этим, в част-
ности, объясняется огромная роль семьи как носителя традиционных ценностей 
в жизни корейского общества.  

В связи с этим нам представляется целесообразным для рассмотрения ген-
дерных поведенческих моделей в корейском обществе обратиться к тому, какие 
роли выполняют в семье мужчина и женщина. Основным элементом семейно-
родственной структуры корейцев являлась малая семья. Под таким типом семьи 
в корееведческой исследовательской литературе подразумевается семья-двор, 
объединяющая несколько поколений [Ионова 1982: 135]. Членами такой семьи 
могли быть пожилые родители и семья старшего сына, который всегда оставал-
ся жить вместе с родителями, наследовал дом и большую часть имущества, так 
как именно первородство являлось условием передачи главенства в корейской 
семье. 

Каждый человек может играть в семье несколько социальных ролей. На-
пример, взрослый мужчина — глава семьи, сын своих родителей, муж, отец. 
Женщина — дочь, жена, хозяйка, невестка, мать. 

Особенно важно, как соотносятся между собой роли главы семьи и домохо-
зяйки. Хозяйственные и экономические функции мужчины и женщины разви-
ваются в двух разных сферах. Деятельность мужчины направлена вовне, тогда 
как функции женщин более интровертны по сравнению с функциями мужчин, 
направлены на домашнее хозяйство. Мужчина как бы «заведует» внешними 
отношениями семьи, а женщина — внутренними. 

В хозяйстве мужчина выполняет работу, требующую особых физических 
усилий и сопряженную с определенной долей риска: обработка земли, налажи-
вание ирригационных систем, посадка и прополка риса, молотьба, строительст-
во, ремонт дома и др. Женщина лишь иногда, в самых крайних случаях, оказы-
вает помощь во всех перечисленных видах работ. 

Между тем на женщину ложится все бремя домашней работы, которая со-
стоит из стирки одежды, готовки, шитья. Кроме этой внутренней работы, жена в 
сельском обществе выращивает бобы, кукурузу и другие овощи на маленьких 
полях вблизи дома. Хозяйка ведет и приусадебное хозяйство: следит за мелкими 
домашними животными и птицей (свиньями, кроликами, курицами и др.). Вес-
ной женщины идут в горы, чтобы собирать съедобные травы. Летом они носят 
пищу на поля, где работают их мужья. Осенью женщины иногда помогают со-
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бирать урожай и подготавливают продукты для зимних месяцев. В некоторых 
прибрежных районах Кореи в рыболовецких поселках женщины добывают мор-
ские растения и ракушки. 

Разделение ролей проявляется также и при воспитании детей. В корейской 
семье женщина ухаживает за детьми: моет, одевает, кормит. Роль отца — обу-
чить языку и правильному общению. Отец также отвечает за морально-
нравственное воспитание своих детей (как мальчиков, так и девочек) и призван 
обеспечить социальную стабильность, а ответственность матери заключается в 
обеспечении психологической (духовной) стабильности. 

Женщина также отвечает за положительную эмоциональную составляющую 
внутри дома, выражаемую в языке словом 정서(情緖) [чонсо] со значением «чув-
ство, эмоция, сочувствие». По словам одной из жительниц деревни Чанхен 
(пров. Чхунчхон-намдо, город Сосан, уезд Чигок) г-жи Мун Хын Сук (1926 
г.р.), при закваске солений и соусов помимо основных ингредиентов одним из 
важных компонентов является чонсо — чувство искренности и положительной 
эмоциональности. Считается, что хороший стол и пища являются основным 
залогом счастливого и цельного существования, а поэтому пища должна быть 
приготовлена «с чувством» [Деревня... 2004: 71]. 

В корейских семьях наблюдалось разделение сфер влияния не только в бы-
товом отношении, но и в духовном: мужчины семьи отправляли культ предков, 
а женщины заботились о культе покровителей дома и семьи. 

Женщины не только вели хозяйство в доме и воспитывали детей, но и со-
вершали поклонения духам-покровителям дома-семьи. Каждое место в доме: 
очаг, ворота, двери, отхожее место — имело своего духа-хозяина. Поэтому в 
обрядности, связанной с защитой дома, значительное место занимало поклоне-
ние фетишам (горшкам, корзинам, соломенным снопам). Весь пантеон домаш-
них духов-покровителей насчитывал большое количество персонажей, которые 
имели одно общее название 가신 (家神) [касин] «духи семьи». Однако все пред-
ставления о духах обладали достаточно неясным и расплывчатым характером и 
могли сильно различаться от региона к региону. Важным являлось то, что 
именно женщины отвечали за проведение обрядов, связанных с поклонениями 
духам дома и семьи [Хван 1982: 14].  

Во время важных сезонных обрядов, когда мужчины отправляли культ пред-
ков рода или совершали общинные обряды и жертвоприношения покровителям 
деревни, женщины в каждом доме совершали поклонения для своих домашних 
духов. 

Характерная особенность отношений между мужчиной и женщиной в ко-
рейской семье состоит в том, что каждый из них являлся полновластным хозяи-
ном в своей сфере и дополнял друг друга. 

Домохозяйкой была, как правило, жена хозяина дома. Старшинство в Корее, 
как и во всех странах Восточной Азии, имело существенное значение для поло-
жения женщины в семье. Очевидно, что статус свекрови и свекра был выше 
статуса жены сына. Именно поэтому жена сына занимала подчиненное место 
[Ли 1981: 160]. 

Принадлежность к определенному поколению образовывало как бы возрас-
тные ранги. Соответственно принадлежность к более высокой ступени давала 
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известные преимущества и привилегии перед людьми нисходящих ступеней, 
т.е. поведение того или иного члена семьи по отношению к представителям 
разных ступеней различалось. 

В старой Корее положение молодой жены, не родившей сына, было низким. 
Одной из основных обязанностей жены, особенно сразу после замужества и 
переезда в дом мужа, являлась помощь не столько своему мужу, сколько его 
родителям. «Горек перец, но не горше службы в мужнином доме», — гласит 
корейская поговорка [Лим 2003: 158]. Отношение молодой жены к родственни-
кам мужа было строго регламентировано: так, в присутствии старших членов 
семьи ей приходилось стоять, потупив глаза, и на все вопросы давать краткие 
ответы. Такое отношение к родителям должно вызывать благодарность и со 
стороны мужа, потому что правильное поведение молодой жены также является 
одним из проявлений сыновней почтительности. 

Положение женщины становилось более прочным при рождении ребенка, 
особенно сына. В таком случае статус молодой жены значительно повышался, 
она получала особые права. Вместе с этим, даже родив сына, молодая жена все-
гда вынуждена была занимать несколько подчиненное положение. 

Молодой муж не должен был упоминать имя жены или благодарить ее пе-
ред лицом родителей. Муж должен был пренебрегать своей женой, во всяком 
случае при посторонних. Он избегал долгих бесед с ней, мог не приветствовать 
и даже не замечать ее, когда она проходила мимо. 

По возвращению домой муж в первую очередь приветствовал своих родите-
лей и только потом жену. При общении с женой он соблюдал учтивость и при-
личие, но никак не обнаруживал действительной привязанности к ней. В корей-
ской семье демонстрировать свои чувства по отношению к жене было не приня-
то, особенно в присутствии родителей. Если муж хотел продемонстрировать 
свою верность родителям, а в их лице и семье и роду, то он скорее стремился 
поддерживать более тесные и теплые отношения с родителями и братьями, чем 
с женой. Молодая жена тоже стремилась удерживаться от выражения эмоций. 
«Если выйдешь замуж, три года нужно быть глухой и немой», — говорят в Ко-
рее [Там же]. Благовоспитанная жена не должна была прямо или слишком часто 
вступать в разговор с мужем. 

В рамках данной статьи мы рассмотрели основные гендерные поведенче-
ские модели в рамках корейской семьи. 
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А.Ю. Сиим 
 

ТРАДИЦИОННОЕ ИСКУССТВО АФРИКИ  
И АНТРОПОЛОГИЯ РОДСТВА 

 
В традиционных обществах термины родства применяют по отношению к 

вещам, в том числе к тем, которые мы относим к категории пластических ис-
кусств, — маскам и скульптурам. Через эти слова описывается социально-
возрастная иерархия самих этих предметов и их обладателей. Ими называют 
маски и скульптуры, изображающие связанных родством персонажей этногене-
тических мифов. Эти термины переносят на отношения «изготовитель — изго-
товленный предмет», «владелец (коллективный обладатель) — предмет как 
собственность». В архаических культурах понятие типа «детище» или «порож-
дение» такого-то имеют и иные оттенки помимо свойственного в этих случаях 
нашей культуре чисто фигуративного. Они могут относиться к изображению 
лица (обычно умершего), воспринимаемому в культуре как двойник конкретно-
го человека, его представитель в мире живых не в символическом, а в непосред-
ственном смысле слова. Это случаи наибольшей включенности вещей в круг 
родственных связей. Они отражают специфику архаического мировоззрения, 
где внутри организма семьи установлены как различия между живущими и 
ушедшими, так и тесные связи между ними, иногда вплоть до их отождествле-
ния. Это можно представить в виде системы координат, где осями являются 
динамика смены поколений и переходов из пространства потустороннего мира 
в посюсторонний. 

Уместно говорить о гендерной принадлежности произведений традиционно-
го искусства. Вещи, а также архитектурные и даже ландшафтные объекты под-
разделяются на «мужские» и «женские» по внешнему признаку и характеру их 
бытования и применения в среде; эта отнесенность к тому или иному типу все-
гда выражена, но может иметь и амбивалентный характер. Динамика процесса 
жизневоспроизводства обеспечивается взаимодействием множества этих вещей, 
условно и образно обозначаемых как «протяженности» и «полости» — формы, 
заданные природой и воссоздаваемые человеком [Арсеньев 2001: 115–122]. 
В указанном источнике эта идея раскрывается на материале земледельческого 
общества бамбара Мали; по убеждению его автора, именно на этом зиждются 
основы мировоззрения традиционной культуры. Помимо восприятия в «муж-
ских» и «женских» образах окружающего мира и рукотворных вещей в отноше-
нии последних — особенно зооморфных и антропоморфных изображений — 
часто можно говорить о наличии маркировки — буквальной или символиче-
ской — женского и мужского начал. Статуи предков и маски некоторых «тай-
ных» обществ нередко представлены как пара. Например, наголовники в виде 
антилоп (чивара, согонинкун), участвующие в земледельческих обрядах, изо-
бражают самца и самку (с детенышем на спине) мифического животного. Спра-
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Огромная доля африканских масок и скульптур — изображения предков. 
В некоторых случаях это предок в узком смысле слова — конкретное лицо, час-
то это коллективный предок — родоначальник большой семьи. Уже в силу это-
го сама по себе скульптура предков может считаться содержащей в себе невер-
бальную информацию о родстве, а также об этнической принадлежности (рез-
ные знаки скарификации на лице и теле). Во многих культурах такие скульпту-
ры не отвлеченные портретные или абстрактные изображения, а материальные 
вместилища их душ (духов), часто хранилища их останков (реликварии). 

Можно оспаривать «вульгарные» понятия типа «фетишизм» и «языческое 
идолопоклонство», отражающие впечатления европейских и мусульманских 
путешественников, миссионеров и первых этнографов от деревянных скульптур 
со следами ритуальных кормлений и жертвоприношений в святилищах афри-
канских деревень. Но в традиционных культурах отношение к родственнику из 
мира предков все же отчасти переносится на его изображение и транслируется 
через него. 

Таковы относящиеся к культу близнецов скульптуры эре ибеджи народа 
йоруба (Нигерия, Бенин). В случае смерти в младенчестве одного из близнецов 
изготавливается его изображение в виде взрослого человека. Предварительно 
небольшое количество крови умершего проливается на дерево, из древесины 
которого предстоит вырезать скульптуру. Это обеспечивает передачу материалу 
жизненной силы ушедшего для последующей идентификации его со скульпту-
рой. Родители и оставшийся в живых близнец ухаживают за куклой как за жи-
вым существом, членом семьи, одевая ее, кормя и умывая. Умерший близнец 
покровительствует своей семье, таким образом, его изображение исполняет и 
защитно-охранную функцию. В настоящее время в ареалах расселения йоруба, 
особенно в городской среде, бытуют эре ибеджи, изготовленные кустарным 
способом. При упрощении техники изготовления фигур и связанных с этим 
ритуалов их социальная функция сохраняется. Аналогом эре ибеджи являются 
фигуры близнецов венови (винави) у эве в Гане и Того. Известны подобные кук-
лы и у бамбара [Zahan 1974: 15]. 

С близнецами могут быть связаны функции и названия других предметов. У 
бамбара выдолбленные из дерева тройные чаши флани да «чаша близнецов» 
принадлежат родителям близнецов. Их преподносят дочерям-близнецам на 
свадьбу (подразумевая желательность рождения внуков-близнецов), в них хра-
нят принадлежности для умывания. К флани да близнецы могут обращаться с 
просьбами о защите [Ibid: 8–9]. 

Ибеджи и венови могут фигурировать в качестве alter ego оставшихся в жи-
вых брата или сестры. Это восходит к представлениям о многогранной природе 
близнечества. Здесь вопросы родства и его терминов накладываются на насущ-
ные для традиционного мировоззрения проблемы, которые в науке обычно рас-
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сматриваются скорее в области этнопсихологии. Это вопросы, связанные с 
множеством ипостасей души живого существа [Дозон 2005a: 127; Adam 2007: 
159]. Подобно коллективу, связанному родственными отношениями и налагае-
мыми в связи с этим запретами и обязательствами, такие ипостаси находятся в 
определенной иерархической связи по отношению друг к другу. Кроме того, 
«предки, гении, духи и божества <…> образуют миры, приходящие продубли-
ровать мир людей — с их половыми, клановыми и этническими различиями, их 
иерархией, но также и собственной индивидуальностью, обозначенной некото-
рыми внешними признаками, некоторыми чертами характера» [Дозон 2005б: 
144]. К части этих отношений и ипостасей применимы термины родства, кроме 
того, они могут иметь и пластическое воплощение.  

Помимо эре ибеджи и венови об этом можно говорить в отношении тради-
ционной скульптуры бауле (Кот-д’Ивуар) — изображений блоло биан (духов-
ный супруг / супруг из истинного мира, деревни предков) и его женского анало-
га блоло бла. Блоло — «потусторонний» мир, «деревня предков»; туда уходят 
души умерших, оттуда «души» (ваве — «субстанция-носитель человеческой 
природы» [Guerry 1966: 150]) являются для вселения в человека еще в утробном 
возрасте. Там заключают браки, имеют потомство, поддерживают дружеские 
отношения [Ibid: 152–153]. Скульптуры блоло бла и блоло биан часто принима-
ют за фигуры культа предков, однако это двойники противоположного пола, 
брачные партнеры, оставленные человеком в блоло в результате его рождения в 
этом мире. Смена состояний приводит к нарушению гармонии «духовного» 
брака, которую необходимо корректировать с помощью магического вмеша-
тельства. Для этого изготавливают статуэтку духовного супруга (супруги), ко-
торую устанавливают в особом месте, кормят, одевают, украшают и умащивают 
магическими мазями и маслами. С ней также положено проводить символиче-
скую брачную ночь с определенной периодичностью [Kecskesi 1987: 81]. 

Болезни и проблемы в семейных отношениях, сложности с выходом замуж и 
женитьбой часто объясняют как результат гнева «духовных» супругов. Беспло-
дие жены, мертворожденные дети, смерть детей в младенчестве приписывают 
злой воле «духовного супруга», его ревности к «земному супругу» [Etienne 
1975: 22–23]. Как шутят сами носители культуры, из двух невест предпочти-
тельнее выбрать ту, у которой не было бы блоло биан (духовного супруга), дабы 
избежать соперничества [Vogel 1997: 258]. Соперничество (ула) и соперни-
ки/соперницы — категории, реально учитываемые в системе матримониальных 
запретов у бауле; потенциальными соперницами для женщин, помимо «духов-
ных жен», будут другие жены супруга, его бывшие и умершие жены и жены 
братьев мужа [Etienne 1975: 8]. Заботливый уход, внимание к «духовному» 
партнеру, транслируемое через скульптурное изображение, способствуют избе-
жанию неприятностей и являются гарантом сохранения самого «духовного бра-
ка». По той же причине блоло биан и блоло бла изображаются в соответствии с 
канонами красоты. Фактор наличия «духовного» брачного партнера неизбежен, 
так как в отличие от брака с «посюсторонним» брачным партнером расторже-
ние брака с супругом из блоло невозможно [Ibid: 23]. 

В названии ашантийской (в несколько измененном стиле представленной у 
фанти) куклы плодородия акуаба присутствует слово ба «дитя». Это именова-
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ние по функции: подобную деревянную куклу, вид которой воплощает идеал 
красоты и совершенства, предписывается заказывать у колдуна бесплодным 
женщинам и носить (как оберег) беременным женщинам — с целью рождения 
ребенка, подобного ей по красоте [Rattray 1927: 54, 281]. Этих кукол дарят де-
вочкам для игры наподобие «дочки-матери». На практике отношение к акуаба и 
обращение с ней имитируют отношение и обращение матери к ребенку: скульп-
туры символически «кормят», одевают, украшают, носят, как младенцев, на 
спине, держат рядом с собой во время сна. 

В случае с беременными это в определенном смысле та же трансляция от-
ношения к человеческому существу (еще не рожденного, но уже так или иначе 
подразумеваемого и существующего в этом мире) через деревянное изваяние. 
Сама статуя изображает ребенка, ребенком называется и отчасти как этот кон-
кретный ребенок (а не просто как средство сохранения беременности) воспри-
нимается. Так, категория одушевленности применима к изображению. Это кос-
венно подтверждается тем, что в противовес предписанию иметь акуаба «бере-
менным женщинам не рекомендуется смотреть на ряд вещей, в том числе на 
обезьян, людей с физическими уродствами и «плохо» (неправильно) вырезан-
ные деревянные скульптуры» [Ibid: 54]. 

У бамбара представлен ряд сакральных предметов, воплощающих идею 
творения и жизневоспроизводства (западные ученые их часто интерпретируют 
как космогонические). При этом предметы и стоящие за ними группы понятий и 
эпитеты отождествляются с изображениями и именами персонажей космогонии 
в разных ипостасях. К примеру, пембеле (ветка или продолговатый кусок древе-
сины акации с рядом насечек и выдолбленным желобом) — материальное во-
площение бемба, творца мира. Этот важный атрибут традиционных верований 
хранится у вождя деревни, его реплики имеются во многих семьях и могут ис-
пользоваться для разделки мяса. В ритуалах общества до представлена маска в 
виде головы рогатого животного, изображающая мусо корони («старая женщи-
на», «старушка») — первое существо, созданное творцом пембеле на земле, 
олицетворение воздуха (ветра) и огня; от последовавшего соединения пембеле и 
мусо корони появились растения, животные и люди [Zahan 1974: 2–3, 6]. К это-
му кругу вещей относится и флани да — «чаша близнецов». 

У догонов (Мали) в сценарии дама, торжественного ритуала поминовения 
предков, важную роль играет маска сатимбе, «поставленная (на голову) сест-
ра». Она представляет собой основу в форме головы животного, на которой 
«восседает» женская фигура, обычно с согнутыми в локтях руками. В названии 
подразумевается «сестра» собственно маски, изображаемая же женщина — 
женский первопредок, мифический персонаж йасиги (йасигине) «женщина (же-
на) сиги». Сиги — звезда Сириус А и связанная с ее астрономическим циклом 
главная церемония поминовения, проводящаяся раз в шестьдесят лет. В соот-
ветствии с мифологией йасиги была супругой первопредка догонов Номмо; она 
принесла с неба на землю дождевую воду, из которой образовалось озеро, в 
водах которого и зародилась жизнь. Именно она похитила маски и церемони-
альные одеяния у духов и передала их людям. Черпак (или ложка) в руке 
скульптуры иллюстрирует участие йасиги в приготовлении просяного на первой 
церемонии сиги; мухогонка — как символ власти —  ее высокий ритуальный 
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статус. Йасиги, изображенная на маске, — единственный женский персонаж в 
священном церемониале догонов (в отличие от развлекательных представле-
ний). Маска участвует и в сельскохозяйственных ритуалах лебе, связанных с 
первыми весенними посевами. Йасиги называют и жрицу — единственную 
женщину, активно принимающую участие в церемониях с танцами масок (вы-
ход масок устраивают и на ее похоронах). 

Гигантскую же главную маску догонов имина-на, либо данну называют «ма-
терью масок». Основное название — имина-на — восходит не к самой маске, а к 
звукам, производимым при ее выносе специальным инструментом. Название 
данну («деревянный шест») передает форму маски. «Мать масок» — название-
эпитет, указывающее на ее главенствующий статус в ряду аналогичных предме-
тов. Такую маску изготавливают раз в 60 лет к церемонии Сиги и используют на 
похоронах главных жрецов и олубару, членов общества хранителей масок. Ста-
рые маски хранят в пещере или изолированном помещении в окрестностях де-
ревни. Имина-на имеет несколько метров в высоту и изображает змею, что свя-
зано с верой в посмертное превращение Номмо в змея или, по другой версии, с 
внешним видом Номмо, напоминающим земноводное. 

В тайных обществах бамбара все боли (обладающие магической силой 
предметы, к которым относятся и маски) делятся на исконные и производные, 
«старшие» и «младшие». Болиден — менее сильные «дети боли». У комо (обще-
ства кузнецов, руководящего инициациями) маски комокун («голова комо») 
имеют вид полииконических зооантропоморфных голов, покрытых перьями, 
шерстью, рогами, зубами и клыками животных, обмазанных магическим веще-
ством и изображающих мужских вара, духов саванны. Маски-«дети» обладают 
меньшей силой, но могут со временем «дозреть» до статуса старших, повысив 
свой энергетический потенциал в результате впитывания жизненной силы нья-
ма от жертвоприношений и кормлений. 

Младшую маску могут перенести в святилище в другой деревне, где она 
выйдет из статуса младшей и положит начало новой семье масок — новой ячей-
ке комо. Это происходит по договоренности руководителей комо и кузнецов о 
«заключении брака между двумя» — ка коно мамине мамине. Речь идет о сим-
волическом контроле размножения масок и порождения семейных отношений 
среди них. Между семьями масок комо внутри одной деревни может идти кон-
куренция, исход которой решается с помощью боли в специальных соревнова-
ниях в магической силе, приуроченных к похоронам членов общества. Сами 
члены общества тоже выделяют среди себя «младших», «детей» — комоден.  

Идентификация по младшинству в названии может применяться и к млад-
шим членам символической семьи в рамках коллектива тайного общества, и к 
вещам. Некоторые женские скульптуры общества кузнецов гван, отвечающего 
за воспроизводство и покровительство роженицам, называют гванден («дитя 
гван»), в смысле «детище», «продукт деятельности» общества. В гван особенно 
важны параллели между рождением человека и изготовлением предмета кузне-
цом или резчиком как результатом взаимодействия стихий [Male 2003: 150]. 

Духам саванны коно, изображаемым и представляемым в виде грозных зве-
рей, которых члены тайного общества коно заклинают от разрушительного 
вмешательства в жизнь общества, приписывают женскую природу. Для их ус-
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мирения в члены коно должны вступить с ними в брак. Отсюда и одна из соци-
альных функций коно — повышения женского плодородия и урожайности зе-
мель. Поскольку коно принадлежит регулятивная функция рождаемости, имен-
но коно приносят жертвы на успешное зачатие и вынашивание плода. Таким 
«вымоленным» детям дают имена, в которых фигурирует название коно: Коно-
се — муж (мужчина) коно и Кономусо — жена (женщина) коно. 

Когда глава семьи желает обладать силой коно, он обращается через по-
средников фуру джатиги (свидетели брака) к местному главе коно с целью 
заключения брака с его дочерью. Семья помогает «жениться на коно» — приоб-
рести тайные знания, для этого она платит брачный выкуп фурунафоло, обяза-
тельный для получения боли — масок, лечебных и магических средств. Речь 
идет о размножении масок: каждая новая маска рождается через брак с дочерью 
главы тайного общества. Новые маски коно и другие боли обмазываются маги-
ческой органической массой, куда входит менструальная кровь и куски плацен-
ты — носители женской ньяма. Путем переноса органической субстанции, 
«биоматериала» человека предмету «приживляются» свойства материи — по 
принципу парциальной магии. Семья коно самовоспроизводится, статус и боли 
передаются по наследству. Уместно говорить о генеалогии самих боли по ана-
логии с патрилинейной генеалогией их обладателей [Colleyn 2003: 189]. Брак с 
коно позволяет новообращенному вписаться в сетевую структуру ячеек общест-
ва, охватывающую большую территорию на юго-востоке Мали.  

Традиционные общества отличает конкретность мировоззрения. Слово, обо-
значающее родственника или родственное отношение, подразумевает наличие 
реального «называемого». Умерший (или долженствующий прийти в мир) род-
ственник или коллективный предок так или иначе присутствует среди ныне 
живущих. Он упоминается на словах и имеет пластическое выражение. Скульп-
тура, как и термин родства, не тождественна самому подразумеваемому лицу, 
как не абсолютно тождественны друг другу скульптура и значение термина. Но 
для круга родственников очевидна связь между ними. В других форматах соци-
альных отношений, строящихся отчасти наподобие семьи и осмысляемых ге-
неалогически, предметы возникают в результате совместной деятельности ин-
дивидов. Они свидетельствуют о вовлеченности людей в общее дело и по ана-
логии с семьей называются терминами родства, понимаемыми буквально, а 
отнюдь не символически. 
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Т.Б. Щепанская 
 

АНТРОПОМОРФНЫЕ УЛИЧНЫЕ ГРАФФИТИ  
В САНКТ-ПЕТЕРБУРГЕ: РЕПРЕЗЕНТАЦИИ ГЕНДЕРА 

 
Объект исследования — изображения человека в настенной графике Санкт-

Петербурга. Материалом для этого сообщения послужила коллекция фотогра-
фий, сделанных автором на улицах Адмиралтейского, Центрального, Петро-
градского, Василеостровского и Выборгского районов Санкт-Петербурга. Учи-
тывались характеристики размещения изображений по критериям: «центр / ок-
раина», «двор / улица». 

Уличные граффити рассматриваются здесь как форма семиотического ос-
воения городской среды. Цель исследования — выявить параметры, значимые 
при конструировании графического образа человека. Рассматривая образы на-
стенной антропоморфной графики, мы вычленяем их инвариантные и варьи-
рующие компоненты, предполагая в итоге реконструировать матрицу (или, воз-
можно, различные матрицы) репрезентации человеческого в этой форме знако-
вого освоения городской среды. Далее элементы этой (этих) матрицы можно 
рассматривать как знаки, единицы кода, с помощью которого осуществляется 
передача значимой для авторов и исполнителей информации, в частности соци-
альных и культурных явлений, собственно городского пространства, личных и 
межличностных отношений и т.д. 

В этом сообщении предметом анализа стали формы и способы репрезента-
ции гендера как одной из социальных характеристик и значимого аспекта соци-
альной идентичности человека. Исследование нацелено также на выявление 
культурных маркеров гендера. Рассматривается связь маркеров гендера с репре-
зентациями других аспектов идентичности, в частности субкультурной (про-
должение наших исследований субкультурных конструкций гендера [Щепан-
ская 2002].  

Матрица тела и городское пространство. Оговоримся: мы отбираем  
только изображения, сделанное от руки (без трафарета), неорганизованными и 
непрофессиональными авторами, оставляя за рамками исследования рисунки, 
нанесенные по трафарету, профессиональными командами граффитистов, а 
также в ходе специально организованных акций (городские власти проводят 
конкурсы граффитистов, где участвуют чаще всего профессиональные или за-
интересованные в профессионализации художники, дизайнеры, которые разри-
совывают глухие стены, ограды в промышленных зонах, брандмауэры). 

Нас интересуют непрофессиональные и неорганизованные граффитисты, 
для которых граффити — проекция в социальное пространство собственной 
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идентичности, значимых личностных смыслов. Это своего рода освоение город-
ской среды и символическая экспансия. 

Антропоморфные граффити — это объект исследования, располагающийся 
в зоне пересечения или наложения проблематики исследований городского про-
странства и символики тела. С одной стороны, на этом материале можно изу-
чать матрицу тела — как оно обозначается, какие аспекты телесности (части 
тела, его качества и атрибуты) служат знаками или же маркируются знаками, в 
практиках, когда телесность предъявляется в публичном пространстве. С дру-
гой — каким образом телесность проецируется в городское пространство, как 
через символику тела обозначается символическое освоение пространства опре-
деленными социальными группами. Здесь мы опираемся на концепцию «Con-
tested City» (состязательного или противостоящего города) Сеты Лоу, а также ее 
отсылки к постмодернистскому рассмотрению городского пространства как 
текста, пространства репрезентации групповых интересов и идентичностей 
[Low 1996]. 

В этом сообщении я рассматриваю репрезентацию гендера в городском 
символическом пространстве. В традиции городских исследований — рассмот-
рение репрезентаций гендера в архитектурных формах и повседневных практи-
ках (а также создании мест для их осуществления в городской среде) [Teringen 
2003]. Здесь я рассматриваю репрезентации гендера в самодеятельных уличных 
граффити.   

Минимум антропности. Первый вопрос, который мы ставим, анализируя 
уличные граффити — это минимум антропности. Что относить к «антропо-
морфным» граффити? По каким признакам распознается антропоморфизм? 
Каков минимальный набор этих признаков, позволяющих распознавать изобра-
жения как антропоморфные? 

Этот вопрос тесно связан с вопросом о матрице тела, на которую ориенти-
руются самодеятельные граффитисты: какова ее свернутая, минимальная, фор-
ма и как эта матрица разворачивается, наращивая новые элементы, детали? Мы 
исходим из того, что минимальная форма этой матрицы, позволяющая опознать 
человеческое тело, обозначает собственно антропоморфность. Другие же, не-
обязательные для опознания человека элементы должны быть знаками чего-то 
надстроенного над антропоморфностью, дополнительных характеристик чело-
века, значимых в социальном пространстве, в частности его принадлежности к 
группе, его гендерная, субкультурная или иные виды социальной идентичности. 

Вопрос о минимуме антропности — это еще и вопрос о том, одна ли матри-
ца, схема человеческого тела лежит в основе самодеятельных граффити или это 
разные схемы. 

В нашей коллекции есть несколько вариантов минимальной репрезентации 
антропоморфного тела: 

1. Лицо (чаще всего). 
2. Мужской половой член. 
3. Условное изображение сердца. 
4. Человеческий глаз. 
5. След/отпечаток ступни. 
6. Абрис/отпечаток ладони. 
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Какие из этих изображений присутствуют в более полных, многоэлемент-
ных, изображениях человека? Практически всегда — лицо, т.е. этот вариант 
можно рассматривать как минимальное проявление матрицы, которая способна 
разворачиваться в более полное изображение тела. Остальные части тела, пере-
численные выше, могут присутствовать, а могут и отсутствовать в более пол-
ных изображениях, т.е. обязательными элементами, из которых разворачивается 
схема тела, не являются. 

Несколько обособленно в этой связи нужно рассматривать изображения 
мужских гениталий. Встречаются (и довольно часто) изображения, где они сли-
ты с изображением лица. Первый вариант этого соединения: лицо изображается 
так, что рисунок можно прочесть одновременно и как изображение мужских 
гениталий. Второй вариант — совмещение, когда изображение лица накладыва-
ется или вписывается в контур гениталий. Таким образом, мужские гениталии 
не только могут (как и ряд других элементов схемы тела) замещать лицо в каче-
стве минимального выражения антропоморфности, но и «служить лицом», т.е. 
один и тот же символический рисунок способен обозначать в граффити лицо 
(как минимальный универсальный знак антропоморфности) и одновременно 
гениталии (рис. 1, 2). Минимальная репрезентация матрицы тела, лежащей в 
основе граффитийного маркирования пространства, — это лицо/гениталии. 
Отсюда должен быть сделан вывод, что это матрица мужского тела (в тех слу-
чаях, когда она гендерно маркирована). 

 
           Рис. 1.                                   Рис. 2. 

 
Речь идет именно об исходной матрице, выполняющей в граффити функцию 

обозначения антропности как таковой, а не о собственно репрезентациях генде-
ра, надстроенных поверх этой матрицы, как и прочие знаки социального статуса 
(например, субкультурной принадлежности и т.п.). 

Маркеры «женского». Уличные граффити изображают, конечно, не только 
мужские тела (хотя мужские встречаются значительно чаще). Встречаются и 
женские: в этом случае общая схема тела расширена дополнительными призна-
ками, несущими функцию обозначения «женского». Какие это признаки?  

В моей коллекции (насчитывающей более 300 рисунков) всего восемь изо-
бражений, снабженных атрибутами «женского». На всех без исключения в ка-
честве маркера «женского» присутствует прическа: волосы длинные (мини-
мально — в форме «колокола» по бокам головы); две косички; украшения (цве-
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ток или заколка) в волосах. Этот маркер есть даже там, где изображение огра-
ничивается головой (лицом). Т.е. именно прическа как маркер «женского» впи-
сывается в минимальный вариант матрицы тела. Если эта матрица представлена 
не только лицом, то появляется еще один маркер «женского» — груди, обяза-
тельно с отмеченными точками сосков. Затем — гениталии. В моей коллекции 
из восьми женских изображений три представлены не только лицом. Тело ли-
шено одежд на двух изображениях, соответственно акцентированы не только 
груди, но и гениталии. На третьем изображении (выполненном красочно и дос-
таточно художественно — в манере наивных художников, как девушки-
старшеклассницы рисуют в альбомах) изображена модельного вида брюнетка в 
купальнике-бикини. Однако поверх изображения купальника процарапаны или 
намалеваны белым места сосков и гениталий, т.е. схема восстановлена. На двух 
изображениях женского тела женские гениталии совмещены с изображениями 
мужских, т.е. символически обозначен coitus 

Из восьми женских изображений три выполнены в манере графики девичьих 
альбомов: они сильно контрастируют с основным массивом самодеятельных 
граффити — именно художественной проработкой, аккуратностью, красочно-
стью. Можно предположить, что они выполнены девушками, в то время как 
большая часть граффити — творчество мальчиков-подростков и юношей. Если 
исключить эти «альбомные» рисунки, то в остальных случаях женские тела 
вписываются в контекст мужской сексуальности и даже сексуальной агрессии 
(кроме изображения мужских гениталий, рядом с этими рисунками присутст-
вуют и надписи сексуально-агрессивного характера). То есть эти изображения 
нужно рассматривать как распространение матрицы мужского тела (дополнение 
ее образами сексуальности).  

Маркеры социального статуса и субкультуры. В уличной графике при-
сутствуют и изображения, снабженные знаками статуса и субкультурной при-
надлежности. В моей коллекции есть три изображения милиционеров — в виде 
головы, в качестве знака статуса — милицейская фуражка. На всех трех изо-
бражениях — гримаса ярости/гнева. На одном из трех изображений, кроме го-
ловы, нарисована отведенная в сторону рука с дубинкой. Вообще головной убор 
чаще всего изображается в качестве знака статуса. Это всегда мужской голов-
ной убор, и, обозначая социальный статус, он одновременно указывает на ген-
дерную идентификацию изображения, т.е. в случае «статусных» изображений 
знак статуса одновременно и маркер гендера (маскулинности). 

То же можно заметить и на изображениях, снабженных маркерами субкуль-
турной принадлежности: изображения панков, трансеров, растаманов. Марке-
рами субкультуры служат прически, иногда довольно детально прорисованные; 
если изображение не ограничивается головой, то маркирована и одежда. Иногда 
все это дополняется надписями, указывающими на субкультуру. Но и здесь 
маркеры субкультуры — одновременно и обозначения маскулинности образов 
(рис. 3, 4). 
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       Рис. 3.   Рис. 4. 
 

Подытоживая этот обзор, следует заключить, что в качестве базовой матри-
цы, лежащей в основе изображений человека в самодеятельных уличных граф-
фити, используется матрица мужского тела. Это проявляется уже в самых ми-
нималистских антропоморфных изображениях, где элементарный (и самый рас-
пространенный) вариант человеческого схематичного лица взаимозаменяем 
изображением мужских гениталий. Распространение матрицы тела, ее маркиро-
вание знаками субкультурной, статусной принадлежности одновременно до-
полняет и символический образ мужского тела (именно мужские прически и 
одежда используются как знаки статуса или субкультуры). Изображения жен-
ского тела немногочисленны и в имеющихся в нашей коллекции случаях «под-
верстаны» к той же матрице мужского тела через символическое изображение 
coitus’а. Вероятно, эти результаты можно интерпретировать как проявление 
мужской субъектности данной практики, поскольку самодеятельное граффи-
тийное маркирование городского пространства — практика, характерная в ос-
новном для мужских молодежных и подростковых сообществ.  
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ПОЛЕВАЯ  ЭТНОГРАФИЯ  (АРХАИКА   
И  СОВРЕМЕННОСТЬ ,  СПОСОБЫ  ФИКСАЦИИ)  

 
 

Ю.М. Ботяков  
 

ОРАТОРСКОЕ ИСКУССТВО В СОВРЕМЕННОЙ АБХАЗИИ 
 

Наиболее важной сферой общественной жизни народов адыго-абхазского 
мира, где до настоящего времени находит себе применение традиционное ора-
торское искусство, является посредничество в конфликтах (Абжьацəажəаҩ — 
‘говорящий между’, Абжьаҟаза — ‘посредник’). Органичной частью этой сфе-
ры является традиция выступлений на многолюдных народных собраниях и 
сходках, в ходе которых принимались важные решения, касавшиеся наиболее 
злободневных вопросов внутриобщинной жизни или даже судеб страны (Аиза-
рауаҩ ‘человек сходов’). Убеждать на общественных сходах и собраниях в пра-
воте своей позиции (или, как это называли абхазы, «давать ум») было для ора-
тора наиболее ответственным в его практике событием.

Выраженная специфика в сфере ораторской деятельности (в нашем слу-
чае — участие в примирениях и выступления на сходах) не приводила к узкой 
специализации оратора. Достигнув высокого уровня, аизарауаҩ являлся своего 
рода универсалом, способным выступать перед любой аудиторией и решать 
наиболее сложные вопросы, в том числе и касающиеся урегулирования кон-
фликтов.  

Вскоре после включения кавказского региона в состав Российской империи 
традиционная судебная система была лишена возможности самостоятельного 
развития. Тем не менее в условиях сосуществования с официальной судебной 
системой Российской империи, а впоследствии сменившего ее советского госу-
дарства, народное судопроизводство не сошло окончательно со сцены общест-
венной жизни, а лишь переместилось на ее периферию, утратив ряд самобыт-
ных, ярких черт. При этом сосуществование двух систем носило на протяжении 
длительного исторического периода различный характер и формы.  

Так, в первоначальный период советизации Абхазии высшее руководство в 
республике осуществлял человек, которого абхазский народ рассматривал в 
качестве одного из самых авторитетных ораторов. Как известно, Н. Лакоба об-
ладал прекрасным ораторским даром, прославившим его как революционного и 
партийного трибуна. Но значительно более важным для нас является умение 
этого человека выступать не на партийных собраниях, а на сельских сходах. 
Обладая возможностью использовать во всей полноте ресурсы государственной 
власти, Н. Лакоба при решении ряда государственных вопросов предпочитал 
прибегать к традиционной системе управления. Во время регулярных выступле-
ний на многолюдных сельских сходах он открыто доказывал свою точку зрения, 
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используя принятую в народе модель поведения и систему аргументации, по-
нятную аудитории. 

Ораторская деятельность Н. Лакобы включала в себя не только публичные 
выступления, но и рассмотрение тех вопросов, с которыми к нему обращались 
многочисленные посетители [Лакоба 2004: 99]. При этом Н. Лакоба не только 
сам вникал в проблемы окружавших его людей, но и прибегал к помощи авто-
ритетных в то время медиаторов. В качестве примера можно привести факт 
личного обращения Н. Лакобы к известному оратору Тванбе Осману для разре-
шения конфликта, грозившего перерасти в кровную месть [Гуажба 1999: 57]. 

Как политический лидер Н. Лакоба выдвинулся в один из драматических 
периодов истории Абхазии, когда она была оккупирована правительственными 
войсками меньшевистской Грузии. Встав во главе крестьянской боевой органи-
зации «Кераз», Н. Лакоба воспринимался в первую очередь населением родного 
ему Гудаутского района, а потом и всей Абхазией человеком, с именем которого 
связана история освобождения Абхазии. Для народа Абхазии, и в первую оче-
редь для крестьян, его авторитет как человека, биография которого не содержа-
ла белых пятен, был неоспорим. Отметим, что авторитет, приобретенный 
Н. Лакоба во время партизанской борьбы с меньшевиками, сродни тому автори-
тету, которым пользуются в своих селениях в настоящее время признанные ко-
мандиры грузино-абхазской войны 1992–1993 гг. 

С учетом выше сказанного позволим себе предположить, что для большин-
ства крестьян принадлежность Н. Лакобы к большевистской партии не имела 
принципиального значения, к тому же для значительной части населения имело 
немаловажное значение то обстоятельство, что именно большевики вели воору-
женную борьбу с меньшевистской Грузией. 

В личном архиве Р. Гуажба хранится текст нарратива о событии, относяще-
муся к концу XIX в., согласно которому один из пастухов селения Отхара Гуда-
утского района стал свидетелем разговора о судьбах Абхазии трех спустивших-
ся с неба пророков. Ими, в частности, обсуждался вопрос о будущем правителе 
Апсны. По очереди рассматривая претендентов и по разным причинам их от-
клоняя, небожители смогли сойтись во мнении лишь по поводу кандидатуры 
Нестора Лакобы. В 1917 г. известнейший оратор Бутба Шахан в своей речи на 
сходе анхаю (свободных общинников) выразил точку зрения группы авторитет-
ных в Бзыбской Абхазии людей, которым было известно о предсказании, после 
чего собравшиеся приняли решение идти за Н. Лакобой [ПМА 2008: 21]. 

Таким образом, рассмотренный нарратив с точки зрения народного сознания 
подтверждал истинную легитимность Н. Лакобы как лидера абхазов: его приход 
был предопределен свыше, подготовленное лучшими народными представите-
лями общественное мнение делегировало ему если не всю полноту власти, то, 
вне всякого сомнения, полное доверие и поддержку. На фоне решения, принято-
го на общественном сходе, дальнейшее развитие политического сценария его 
прихода во власть представляется закономерным. 

Государственная судебная система Республики Абхазия является наследни-
цей судебной системы советского государства. Добившись политической само-
стоятельности, руководство страны не пошло по пути кардинальной трансфор-
мации государственных институтов. Напротив, государственные органы власти 
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и управления являются точной копией таковых в России. С точки зрения одного 
из наших информаторов, в этом сказалось и желание продемонстрировать миро-
вому сообществу адекватность своих государственных институтов другим евро-
пейским державам, в конечном счете — показать свою политическую предска-
зуемость. 

Система взаимодействия традиционной ораторской системы и государст-
венных структур власти в Абхазии на современном этапе в общих чертах про-
должает те традиции, которые сформировались в данной сфере еще в советскую 
эпоху. Для большинства сельского населения Абхазии решение незначительных 
конфликтных ситуаций осуществляется в пространстве обычного права. Таким 
образом, значительная часть правонарушений, рассматриваемых народными 
медиаторами, просто не оказывается в поле зрения судебных инстанций. Если 
злостный нарушитель порядка растрачивает кредит доверия со стороны одно-
сельчан, общество может прекратить оказывать ему свое покровительство и 
решение вопросов о его виновности переходит в компетенцию официальных 
органов правопорядка. 

В качестве наиболее распространенного варианта контакта этих двух систем 
поддержания правопорядка следует рассматривать ситуацию, когда официаль-
ные органы власти сами отдают рассмотрение дела представителям обществен-
ности. [ПМА № 1774: 21]. 

Вряд ли есть основания говорить о возможности более тесного слияния тра-
диционной и официальной систем за счет частичного реформирования послед-
ней (подобные предположения имеют место), так как лучшие принципы народ-
ной системы поддержания правопорядка не могут прижиться на почве офици-
ального судопроизводства. Стержнем системы традиционного института медиа-
торства является сам медиатор, наделенный полномочиями со стороны общест-
ва, в котором он живет. Неоспоримыми достоинствами его личности, позво-
ляющими иметь твердую почву под ногами, является авторитет, всенародно 
признанное умение разбирать конфликты любой (в идеале) степени сложности. 
Оратор есть плоть от плоти общества, в разрешении проблем которого он участ-
вует, что порождает и поддерживает его высокий личностный статус. Чиновник, 
служащий в структуре судопроизводства, находится в совершенно иной системе 
связей. Представители официальной системы судопроизводства, насколько это 
вообще возможно в условиях Абхазии, отделены от общества. Такие категории, 
как общественное мнение, личный авторитет, не являются фундаментом их 
карьерного благополучия и тем более причиной отстранения от исполнения 
непосредственных служебных обязанностей. 

Неверным было бы рассматривать традиционный институт медиаторства в 
качестве своеобразного дублирующего органа государственных судебных ин-
станций или системы, при которой народные посредники, что называется, «до-
делывают» за нерадивым или несовершенным судом его работу. Несмотря на то 
что одно и то же преступление может являться объектом рассмотрения офици-
ального судопроизводства и народных медиаторов, мы можем провести грани-
цу, принципиально разделяющую сферы их деятельности. 

Если процесс официального судопроизводства в общих чертах можно свести 
к решению вопроса об определении степени вины и меры наказания преступни-
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ка, то практика народного медиаторства сводится к актуальнейшему вопросу 
примирения сторон. Пытаясь не допустить эскалации конфликта, народный 
медиатор не просто выявляет степень вины правонарушителя. Он подсказывает 
сторонам конфликта единственно возможный путь его разрешения, а значит и 
их дальнейшего мирного сосуществования на одной территории. Народное ме-
диаторство всегда было нацелено на окончательное разрешение конфликта, что 
естественным образом подразумевало просчитать ситуацию на отдаленную 
временную перспективу. 

В настоящее время традиционный институт ораторского искусства испыты-
вает выраженное трансформирующее влияние урбанистических процессов. Со-
гласно мнению наших информаторов, в абхазском селе стремительно сокраща-
ется тот слой людей, который в совершенстве владеет этим искусством. Речь 
идет о хранителях специальной нормативной лексики, своего рода своеобразной 
касте ораторов, которые выступают на различных общественных собраниях 
именно в традиционной манере. Условий для сохранения подобного типа орато-
ров становится все меньше. Это связано, в частности, с тем обстоятельством, 
что современным аизарауаҩ все чаще приходится сталкиваться перед пробле-
мами, решение которых находится вне пределов их компетенции.  

Институт традиционных ораторов все активнее втягивается в политические 
конъюнктурные процессы, что особенно наглядно было продемонстрировано 
президентскими выборами в Абхазии в 2004 г. «Политические партии пытаются 
использовать этих людей для решения частных задач в предвыборных кампани-
ях. <…> Для нашей среды это новое явление. <…> Как я думаю, многие тради-
ционные ораторы, которые в сельской местности обеспечивают сохранение этой 
традиции, они не охотно идут на эти вещи, понимая меркантильность, времен-
ность этих вещей, а они люди, которые к этому авторитету шли всю свою 
жизнь» [ПМА 2007: 10]. 

Наш информант, оценивая ситуацию в своем родном селении, отметил, что 
та часть представителей слоя ораторов, которая, поддавшись уговорам и посу-
лам, активно включилась в предвыборную кампанию, поддерживая того или 
иного кандидата, утратила свой авторитет среди односельчан. Для жителей се-
ления они стали представителями той или иной стороны, разделяя ответствен-
ность политической силы, которую поддерживали на президентских выборах. 
Напротив, основная часть слоя ораторов осталась в стороне от участия в пред-
выборной кампании, понимая, что их пытаются использовать как часть пиар-
технологии, что нашим собеседником было расценено как проявление мудрости 
с их стороны. В итоге они сохранили за собой право рассматривать принимае-
мые ими суждения и решения как беспристрастные. 

Говоря о проведении президентских выборов, нельзя не сказать о финаль-
ном, наиболее драматичном этапе, во время которого для преодоления острого 
политического кризиса власти и общество должны были прибегнуть к традици-
онному институту ораторского искусства. Речь идет об известных событиях, 
когда противостояние сторонников двух претендентов в президенты страны 
достигло опасного предела и грозило перейти в вооруженный конфликт. Со-
гласно точке зрения части наших информаторов, преодоление раскола общества 
было решено после того, как к собравшейся в Сухуме многотысячной аудито-
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рии обратились самые уважаемые ораторы Абхазии. При этом было подчеркну-
то, что наиболее удачные речи не сводились к банальным призывам о взаимо-
понимании, а содержали конструктивное зерно, указывали безальтернативный 
путь выхода из сложившейся ситуации. 

Отметим, что подобная точка зрения не является единственной. Например, 
другой наш информант высказал по поводу вышерассмотренных событий иное 
мнение, которое мы склонны рассматривать как одну из наиболее соответст-
вующих действительности форм использования властными структурами тради-
ционного института ораторов. С этой позиции, участие народных медиаторов в 
процессе урегулирования политического конфликта носит скорее демонстраци-
онный характер (факт привлечения традиционного института) для создания 
своего рода «психотерапевтического» эффекта. «Я бы не стал это оценивать как 
результат медиаторства в традиционном варианте, потому что традиционное 
медиаторство — такой обстоятельный, длинный [процесс] <…> и сам конфликт 
находится за пределами традиционной сферы. <…> Его нельзя было урегулиро-
вать традиционными методами. И он был урегулирован чисто политическими 
средствами, отчего он несет в себе внутреннюю конфликтность до сих пор. 
<…> Способ разрешения его привел к тому, что мы не можем до сих пор изба-
виться от самого противостояния» [ПМА 2008: 54, 55]. 
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СОВРЕМЕННЫЕ ТРАДИЦИИ БЫТОВОГО ЗАБОЯ 

И РАЗДЕЛКИ ОВЦЫ У САГАЙЦЕВ 
 
 

В марте-июле 2008 г. нами были совершены две этнографических поездки в 
Аскизский район республики Хакасия. Целью этих поездок был сбор материа-
лов, касающихся традиций забоя и разделки мелкого рогатого скота. Во время 
первой поездки, состоявшейся в марте и проводившейся совместно с сотрудни-
ком фотолаборатории МАЭ РАН С.Б. Шапиро, был собран материал в п. Аскиз. 
В июле в с. Усть-Камышта материалы были дополнены и откорректированы. В 
обоих случаях сбор материала производился в однородной этнической среде в 
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местах компактного проживания сагайцев (территориально-языковая группа 
хакасов). Особенностью сборов материала была тщательнейшая фотофиксация. 
Всего было сделано 534 снимка. Информантами в п. Аскиз были Бояков Олег 
Алексеевич, 1966 г.р., сеок карга, его супруга Боякова Марина Макаровна (в 
девичестве Асачакова), 1966 г.р., сеок ах-сеок, в с. Усть-Камышта — Чабынов 
Михаил Николаевич, 1932 г.р., сеок хыргыз, и его супруга Чабынова Мария 
Григорьевна (в девичестве Топоева), 1933 г.р., сеок хабый. Помимо основных 
информантов в беседах принимали участие их родственники и соседи. Как в 
п. Аскиз, так и в с. Усть-Камышта в нашем присутствии производился забой 
скота. 

Традиционное хозяйство хакасов включало, помимо скотоводства, такие от-
расли, как земледелие, охота и таежные промыслы. Доля той или иной отрасли 
хозяйства у разных территориальных групп населения зависела прежде всего от 
среды обитания. Тем не менее скотоводство являлось и является наиболее рен-
табельной и престижной отраслью. Стадо хакасов трехкомпонентное: лошади, 
коровы, овцы. Основой стада всегда выступал крупный рогатый скот, достав-
лявший своим владельцам молоко и кисломолочные продукты — основу тради-
ционной кухни. Овца рассматривалась как источник «быстрого мяса», готовый к 
употреблению в любое время. Так, по словам наших информантов, семье из 
пяти человек еженедельно требовалось забивать одно животное. Такой расход 
покрывал все потребности в мясе. Будучи небольшим по весу животным, овца 
не требует сложных мер консервации, все мясо приготавливается и съедается за 
несколько дней. Забой крупного скота из-за проблем с хранением большого 
количества мяса всегда приурочен к зимнему времени, исключением являлись 
лишь те случаи, когда требовалось много мяса для организации большого и 
обильного стола (свадьба, похороны и т.д.). 

Таким образом, овца у хакасов — наиболее часто употребляемое в пищу до-
машнее животное. Культивирование овцы в придомном хозяйстве никогда не 
прекращалось. Бытовой забой этого животного практически не претерпел ника-
ких существенных изменений и может быть охарактеризован как традицион-
ный. Прежде чем приступить к изложению собранных нами полевых материа-
лов, хотелось бы обратить внимание на разделение видов традиционного забоя 
скота. 

По нашему мнению, существовало два взаимосвязанных, но различных вида 
традиционного забоя. Первый, наиболее часто практикуемый и обусловленный 
повседневными потребностями, можно охарактеризовать как бытовой. Второй, 
производившийся в исключительных случаях и связанный с отправлением ри-
туалов (жертвоприношение, свадьба, похороны), — сакральный. Оба этих вида 
забоя сосуществовали на протяжении столетий, оказывая влияние друг на друга. 
В настоящее время сакральный забой в широких слоях населения в связи с пре-
кращением в первой половине XX в. отправления религиозных ритуалов факти-
чески забыт. Те случаи, в которых к нему прибегают, можно классифицировать 
как попытки реконструкций, основанные на источниках XIX — начала XX в. 

Забой осуществляется на подворье, где у хозяина для этого имеется посто-
янное место. Животное, выбранное для забоя, отделяют от стада накануне, его 
не кормят, чтобы освободить желудок и кишечник. Утром перед забоем живот-
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ное вдоволь поят, чтобы разжижить кровь. Ноги животного связывают крест-
накрест, чередуя заднюю и переднюю. После этого животное укладывается на 
левый бок, если забойщик правша. Умертвляют животное надрезом шеи, рассе-
кая сонную артерию и яремную вену. Вся стекающая кровь собирается в посуду. 
Позже из этой крови делается кровяная колбаса. После того как животное 
умерщвлено, ноги распутывают. 

Первым делом на грудине обстригается или срезается шерсть. Кусок мяса 
вместе со шкурой и шерстью срезается с грудной кости. Этот кусок — коксi — 
сразу запекается на углях и является лакомством. После этого с задних ног на-
чинают снимать шкуру, делая продольные разрезы в паху. Далее шкуру снима-
ют без ножа, проталкивая кулак между шкурой и тушей. Оголив заднюю часть, 
тушу подвешивают за задние ноги на специальном приспособлении кӱдэрге. 
Кӱдэрге представляет собой коромыслообразный предмет (ок. 40 см в длину) с 
небольшими ограничителями-выступами на концах. 

Когда шкура снята полностью, отрезают по суставам запястья вместе с ко-
пытцами. Вскрывают брюшину и освобождают прямую кишку, после чего завя-
зывают ее узлом. Удаляют гениталии, мочевой пузырь, отрезают почки, снима-
ют нутряной жир, вынимают желудок и кишки вместе с пищеводом, легкими, 
сердцем, печенью и селезенкой. Аккуратно отделяют желчный пузырь, потом 
срезают клапаны у сердца. На нижней части легких делаются надрезы для стока 
крови. Желудок и кишки забирают женщины, тщательно их сортируют, моют, 
выворачивают наизнанку. 

Затем приступают к разделке туши. Сначала отрезается курдюк — хузурых. 
Отрезают голову — пис, а затем шею — мойын. Позже с головы снимают шку-
ру. Срезают передние конечности — хол — вместе с лопаткой — чарын. Рассе-
кают грудину и отрезают по таранной кости ступни вместе с копытцами. После 
этого, тушу снимают с кӱдэрге и переносят на стол. Здесь тушу рассекают на 
две части, отделяя поясничную часть — соо — от грудной — кокеi. Грудную 
часть рассекают надвое, проводя надрез ножом вдоль позвоночника, пояснич-
ную делят на три части, отделяя позвоночник с крестцом от задних ног с поло-
винками таза. Крупные куски мяса, полученные в ходе разделки, вывешиваются 
на открытом воздухе, чтобы мясо немного остыло. На этом заканчивается пер-
вичный этап разделки, связанный с забоем. В дальнейшем в зависимости от 
потребности большие куски делят на более мелкие — порционные, и эта раз-
делка уже связана с приготовлением пищи. 

Во время нашего разговора с Михаилом Николаевичем Чабыновым на все 
вопросы, почему он делает так, а не по-другому, мы получали один и тот же 
ответ — «так удобней». Все его объяснения были вполне аргументированы и 
логичны. Отвечая на вопрос о сакральных действиях во время бытового забоя, 
Михаил Николаевич вспомнил, что раньше, еще при его родителях, после забоя 
мясо, пока не остыло, складывали на блюдо и заносили в дом, где держали его 
перед иконами и очагом, прося благословления. Кроме того, Михаил Николае-
вич указал на то, что раньше, когда он был ребенком, при разделке туши вместе 
с поясничной частью отделяли и четыре последних ребра, по два с каждой сто-
роны. Почему так делали, он не знает. 
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Мария Григорьевна, супруга Михаила Николаевича, сообщила нам, что ка-
ждый раз после забоя гадает на лопатке. Для этого очищенная лопатка смотрит-
ся на просвет, «если есть темное пятно, то хорошо, если лопатка чистая, то 
очень плохо». На нашу просьбу конкретизировать она рассказала, что «очень 
хорошо, когда видны пятна в виде дома или животного, такие образы предве-
щают долгую жизнь и прибавление скота. Видеть же чистую лопатку — к ско-
рой смерти».  

В поселке Аскиз один из информантов сообщил нам, что некоторые хозяева 
во время забоя закрывали свободной рукой пасть и ноздри овце. Считалось, что 
таким способом жизненная сила животного сохранялась в туше. Не принято 
было отдавать мясо забитого животного людям, жившим ниже по реке: это гро-
зило потерей «скотского» счастья. 

Еще в первой половине ХХ в., забивая скот в исключительно обыденных це-
лях, хакасы совершали целый ряд сакральных действий, осмысливая забой до-
машнего животного как значимое событие в своей жизни. Прекращение практи-
ки домашних и общественных жертвоприношений привело к почти полной ут-
рате сакрального смысла забоя и превращения его в рутинное действие. 

Сравнивая традиционный забой скота у хакасов с традициями других наро-
дов Саяно-Алтая, нельзя не заметить некоторые любопытные особенности. Так, 
в отличие от тувинцев, алтайцев бурятов и монголов хакасы забивают живот-
ное, перерезая горло, а не вскрывая грудную клетку, после чего подвешивают 
тушу, а не разделывают ее на земле, и тщательнейшим образом следят за тем, 
чтобы в мясе не осталось крови. Возможно, что изучение этих особенностей 
позволит конкретизировать историю происхождения и развития скотоводства в 
регионе. 

 
 

 
Е.Ю. Захарова 

 
КВАРТАЛ И МУЖСКИЕ СОСЕДСКИЕ СООБЩЕСТВА В ТБИЛИСИ 

(вторая половина 70-х — конец 90-х годов XX в.) 
 
Официально Тбилиси делится на шесть крупных административных рай-

онов, но существует и другое, неофициальное, но более актуальное для жителей 
города деление — на ubani. Тбилисцы называют его старым, историческим. 
В толковом словаре грузинского языка слово «ubani» в его первом значении 
объясняется как «один из уголков, частей города или деревни», остальные зна-
чения приблизительно соответствуют области значений русского слова «уча-
сток». 

Тема убани является частью единого дискурса о «настоящем тбилисстве», 
«добрососедстве», «мужестве», «братстве» и находит у информантов сильный 
эмоциональный отклик. 

Для жителей Тбилиси деление на убани очень актуально, и можно с опреде-
ленностью говорить об идентичности, связанной с принадлежностью к тому или 
иному убани. В подростковой среде вопрос «Ты из какого убани?» зачастую 
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задается при знакомстве одним из первых. Люди старшего поколения (60–
70 лет) утверждают, что в молодости они могли с легкостью отличить жителей 
разных убани друг от друга, многие информанты говорят о существовании 
убанских особенностей в сленге в настоящий момент. 

Задавая вопрос о принадлежности к тому или иному убани или говоря о ха-
рактерных для него особенностях речи, подразумевают те убани, которые име-
ют отдельные народные названия и известные большинству горожан границы. В 
своем исследовании под убани я понимаю соседское сообщество, воспринимае-
мое как реальная общность самими его членами, и территорию, с которой это 
сообщество ассоциируется. Под соседским сообществом, в свою очередь, я по-
нимаю человеческий коллектив, скрепленный не только общностью территории 
проживания, но и потребностью во взаимной поддержке и контроле друг над 
другом, а также общей локальной идентичностью. 

Ключевым для соседского сообщества институтом является «биржа» — 
«место собрания праздной молодежи под открытым небом» [Брегадзе 2005]. 
Происхождение слова объясняется ироничной аналогией с финансовыми бир-
жами, хотя более правдоподобно соотнесение грузинского слова с русским в 
распространенном в XIX и начале XX в. значении «место ожидания подряда 
(временной работы)»; метонимически это название переносится и на группу 
праздных людей, ожидающих получения работы. 

Внешне биржа выглядит как группа подростков или молодых мужчин, регу-
лярно собирающихся в скверах, у подъездов или гаражей в своем убани. Коли-
чество времени, посвящаемое бирже, определяется степенью занятости: школь-
ники, студенты и работающие люди выходят на биржу преимущественно во 
второй половине дня и по вечерам, безработные могут проводить здесь боль-
шую часть дня. Сами носители культуры иногда сравнивают биржу с клубом, 
а ее участников — с членами клуба, иногда говорят о ней просто как о месте 
встречи. Попросив одного из моих информантов-экспертов дать определение 
биржи, я получила следующую формулировку: «Это убанская тусовка с укло-
ном в уголовную романтику, но не очень опасная для окружающих» (Тбилиси 
2007. Интервью. Г. на рус. яз). В моем исследовании под «биржей» я понимаю 
мужское сообщество сверстников, являющееся составной частью более широко-
го соседского сообщества и взаимодействующее преимущественно в его пуб-
личном пространстве. 

Тбилисская соседская биржа относится к кругу явлений, которые в социоло-
гической и антропологической литературе обычно классифицируются как street 
corner societies. Под этим термином [Whyte 1943] понимают сообщества, регу-
лярное взаимодействие членов которых происходит преимущественно в одном 
и том же месте публичного пространства. Исследования подобных сообществ 
обычно относят к этнографии улицы, одному из направлений городской антро-
пологии. Подавляющее число работ в этой области проводилось в этнических 
кварталах США, в основном негритянских и латиноамериканских, а также на 
материале средиземноморских культур. 

Можно обозначить четыре магистральных направления, в русле которых 
осуществлялись исследования сообществ данного типа: антропология и социо-
логия городской бедности, молодежной делинквентности, гендерные исследо-
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вания, антропология насилия. Предметы этих исследований разнообразны: ор-
ганизация уличных сообществ, их динамика и внутренняя структура [Jankowski 
1991], уличная идентичность [Vigil 1988; Garot 2007], гомосоциальность и ри-
туалы мужской маскулинности [Driessen 1983], нормы уличного поведения 
[Anderson 1999; Jimerson, Oware 2006], насилие и способы им оперировать [Ga-
rot 2006], социализация подростков [Harding 2005]. В разрезе данного исследо-
вания особый интерес представляет монография М.С. Янковского [Jankowski 
1991], который обращается к функциональным связям, определяющим сосуще-
ствование группировки и «ее» соседского сообщества, а также статья Д. Дж. 
Хардинга [Harding 2005], в которой рассматривается межгрупповое соперниче-
ство членов мужских соседских сообществ. 

На грузинском материале существует всего одно исследование, затраги-
вающее феномен «бирж» — диссертация Яна Кёлера [Koehler2000]. Он сосредо-
точивается на роли мужских уличных сообществ в общественно-политических 
процессах, происходивших в стране в 1990-е годы. 

Я рассматриваю биржу через ее внешние, межквартальные связи (с биржами 
других убани) и через внутренние (со своим убани). В частности, я обращаюсь к 
вопросам межгруппового соперничества, а также пытаюсь определить, какое 
место занимают уличные группы в «своем» соседском сообществе и каковы 
связи, определяющие отношения между «биржей» и убани, в котором она 
функционирует. 

Хронологические рамки данного исследования — вторая половина 70-х — 
конец 90-х годов XX в. Основным источником послужили материалы полу-
структурированных интервью, проведенных мной в ходе полевой работы в Тби-
лиси в августе и сентябре 2007 г. Из 25 информантов пятеро женщины, осталь-
ные — мужчины, четырнадцать из которых — в возрасте 37-48 лет, шесть — 
20-28 лет. Никто из опрошенных в момент интервью не был активным членом 
уличных групп, опыт участия в них в прошлом в тои или иной степени имели 
все. Активными участниками уличных групп в прошлом себя назвали шестеро. 

Соседская биржа и чужие убани. Свой убани члены биржи воспринимают 
как безопасную, «домашнюю», территорию, на которой они, рассчитывая на 
поддержку и солидарность сообщества, чувствуют себя более уверенно, чу-
жой — как относительно враждебную. 

Подростки и молодые люди из других убани не рассматривается как враги 
априори, но существует готовый поведенческий сценарий, позволяющий напра-
вить агрессию против чужака, который оказался вне своей территории. Жертвой 
агрессии может стать только молодой человек, приблизительно равный бирже-
викам по возрасту. Для легитимации агрессии существуют разные тактики, ко-
торые собирательно обозначают выражением, обозначающим поиск повода для 
стычки, — «pričinaze qºop’na» (букв. «быть на причине»). Распространенные 
тактики завязывания диалога с потенциальной жертвой: спросить «Из какого ты 
убани» или попросить сигарету и тем самым получить возможность счесть от-
вет недостаточно вежливым или вызывающим и начать конфликт. Поводом 
могут послужить манеры чужака, расцениваемые местными как агрессивные. 

Другой сценарий — только продемонстрировать возможность агрессии, дав 
понять чужаку, что он находится на подконтрольной этой бирже территории. 
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Приведу пример из интервью: «Мне было где-то лет семнадцать, когда я закон-
чил школу. <…> Мне приходилось ездить в другой убани, семнадцатилетнему 
парню. И однажды, я помню, я вышел из метро и иду туда. <…> И тут подошел 
тип. “Здравствуй, то, се”. Я говорю: “Здравствуй”. “Из какого ты убани, брат?”. 
Я ему говорю: “Я долидзец”. “Там у вас в убани вором кто сидит? Знаешь кого-
нибудь?” Ну, я знал, один мой бывший одноклассник был такой, Глобус, и я 
сказал ему, мол, вот Глобус. “ Короче сейчас ты, брат, придешь в убани, найди 
Глобуса и скажи, что нахаловец Джага велел передать приветы. Ну ладно, брат, 
теперь иди” <…> Короче, нужно ему перечислить парней, это вот состав биржи, 
причем авторитетный» (Тбилиси 2007. Интервью П.Б.). 

Сходные тактики легитимации агрессии и контролирования описаны на 
примере других культур, в том числе, на афроамериканском [Garot 2007] и рос-
сийском (казанском) [Shashkin, Salagaev 2004] материале. Они представляют 
собой один из видов ритуализованного взаимодействия, который характерен для 
уличной культуры в целом.  

Если подросток не находится в состоянии конфликта с членом биржи друго-
го убани, он может прийти туда по делу или пройти через его территорию, но 
оставаться в публичном пространстве убани долгое время без достаточных на то 
причин — уже нет, появление на чужой территории должно быть мотивировано. 
Приведу пример из интервью: «А жителей третьего и шестого квартала мы туда 
вообще не пускали. <…> Ну потому что наше это…(смеется). Что тебе тут на-
до? Если ты пришел в гости и все такое, да, только заранее скажи. А если нет, то 
тут, почему ты тут биржуешь, чего тебе надо? (Тбилиси 2007. Интервью. 
Д.Дж.). 

Некоторые убани считаются противостоящими друг другу исторически, по 
традиции (как, например, Плеханова и Вере), что обеспечивает дополнительный 
потенциал для конфликтов, однако чаще всего исходной точкой междуубанско-
го противостояния становится личный, бытовой конфликт. В конфликте изна-
чально могут быть затронуты интересны только двух лиц, но отношения взаим-
ных обязательств и солидарности между биржевиками автоматически превра-
щают частный конфликт в конфликт между биржами. Острое состояние кон-
фликта может быть продолжительным, и в течение этой фазы в него втягивается 
все больше и больше участников. В качестве примера приведу цитату из интер-
вью: «Было противостояние в течение нескольких месяцев, старались сделать 
так, чтобы жители того убани в этот убани вообще не приходили, даже ес-
ли<…> была свадьба какого-нибудь близкого человека. <…> Он может встре-
титься на этой свадьбе с жителями того убани, с которыми у него был конфликт. 
Возможно, у этого лично не было конфликта, но убани с убани начали враждо-
вать, может быть, они уже не вмешиваются в дела друг друга, но в памяти у них 
осталась эта старая вражда, и они на всех жителей того убани плохо смотрят» 
(Там же). 

Членство в убанской бирже предоставляет силовой ресурс, который бирже-
вик может использовать в своих личных целях. Правило солидарности бирже-
виков позволяет рассчитывать на гарантированную поддержку. Помимо физи-
ческой и психологической поддержки, которую молодой человек ожидает от 
своей биржи, он также опирается на ее статус: чем он выше, тем большие пре-
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имущества извлекаются из членства в бирже. 
В качестве самых распространенных информанты указывают конфликты из-

за девушек, и в такие изначально личные конфликты может втягиваться много 
людей. Распространенный сценарий конфликта: на девушку претендуют двое из 
разных убани, в какой-то момент один просит «оставить ее в покое», другой 
воспринимает это как оскорбление и сообщает об этом своей убанской бирже, 
взывая при этом к групповой солидарности. Назначается встреча, обе стороны 
приводят свои биржи и в драке определяют, за кем будет право ухаживать за 
девушкой. Конфликт может стать затяжным, если побежденный продолжает 
проявлять внимание к девушке. Информанты вспоминают о случаях, когда «из-
за одной девушки целые убани дрались два года» (Тбилиси 2007. Интервью. И.). 

Таким образом, групповая солидарность, определяющая взаимодействие 
внутри тбилисских соседских уличных групп, является ключевой для понима-
ния отношений и между убанскими биржами. Ее принципы диктуют абсолют-
ную необходимость поддержки членов своего сообщества, отклика на первый 
же призыв о помощи. В то же время действие принципов групповой солидарно-
сти превращает изначально частные конфликты в массовые, групповые, вновь 
пробуждая к жизни «историческую», межквартальную вражду. 

Биржа в своем убани. Принципы внутригрупповой солидарности распро-
страняются не только на членов биржи, более узкой соседской группы, но и на 
убанское сообщество в целом. Поэтому для ориентированных на свое локальное 
сообщество молодых людей исключительно актуален контроль за тем, что в нем 
происходит. На бирже концентрируется информация — как внутриубанского 
уровня, так и более широкая. Отслеживая изменения, происходящие как в со-
седском сообществе в целом, так и в частной жизни отдельных людей, убанская 
биржа осуществляет контроль над репутацией членов соседского сообщества. 
Репутация нового члена соседского сообщества в его старом убани легко выяс-
няется ими, поэтому переезд не дает возможности начать жизнь «с чистого лис-
та», репутация переезжает вместе с ее обладателем. 

Биржевики проводят значительную часть времени в публичном пространст-
ве убани, и многие события разворачиваются у них на глазах. Фиксируется, в 
том числе, неблаговидное, с их точки зрения, поведение соседей, что дает чле-
нам биржи ресурс для манипулирования: «Конечно, тебя уважают в том случае, 
если у тебя не испорчен авторитет. Женщина не имеет права приезжать на раз-
ных машинах, уже ее авторитет становится сомнительным, женщина не имеет 
права заиметь разных мужчин, это не уважают. И всячески пытаются притес-
нить, окликнуть, как-нибудь оскорбить» (Тбилиси 2007. Интервью. Дж.К.). Та-
ким образом, понятно, что биржа не только контролирует репутацию своих со-
седей, но и в какой-то мере создает ее в соседском сообществе — публично 
выражая свою оценку и распространяя информацию в убани в том числе через 
членов своих семей. 

Наоборот, те соседи, которые обладают в глазах биржи положительной ре-
путацией, по праву соседской солидарности могут рассчитывать на помощь со 
стороны биржи. Женщины и девушки, оцениваемые биржей как «порядочные», 
могут рассчитывать на защиту со стороны биржи. 
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К бирже своего убани сосед может обратиться в случае конфликта, произо-
шедшего у него с жителем другого убани: «Скажем, нашего какого-то треть-
емикрорайонца, мастера… отвел знакомый первомикрорайонец, он узнал, что в 
третьем микрорайоне есть какой-то классный паркетщик, отвел, договорились о 
деньгах, но, как говорят, он его “кинул”, <…> они пойдут туда и, если он не 
заплатит, хорошо отметелят» (Тбилиси 2007. Интервью. Д.Дж.). 

Сам факт присутствия биржи как силы, лояльной к жителям этого соседско-
го сообщества и агрессивной к чужакам, обеспечивает защиту территории со-
седского сообщества: «Для убанских это была охранная грамота» (Тбилиси 
2007. Интервью. И. (на рус. яз.). 

Кражи, как и любые нарушения чужаками общественного порядка в грани-
цах убани, воспринимаются биржевиками как личное оскорбление. Если в уба-
ни происходит кража и на бирже становится известно, из какого убани был вор, 
кто-то с биржи может совершить ответную кражу-месть в том убани, и главной 
целью такого действия будет реабилитация репутации своей биржи. (Как отме-
чает Я. Келер, особо тяжелым оскорблением чести была кража машины [Koehler 
2000: 57]). 

В тесном убанском сообществе соседям обычно хорошо известно о деятель-
ности друг друга, и если в убани живет вор, этот факт тоже становится достоя-
нием общественности. Однако предполагается, что соседа не выдадут полиции, 
и тем более, не донесут на него, если он совершил что-то противозаконное на 
«чужой территории». 

Обращение в полицию расценивается как «стукачество» не только в преде-
лах норм уличного кодекса, такая точка зрения распространена и в более широ-
ком обществе. Полиция воспринимается как силовой институт, приводящий в 
исполнение волю коррумпированной и противопоставленной обществу госу-
дарственной власти. 

Несотрудничество с полицией — норма, но, по словам информантов, имен-
но биржевики нарушают ее самым грубым образом. Молодые люди, потерпев-
шие неудачу в уличном сообществе, или те, кому угрожает большой срок за-
ключения, могут вступить на путь прямого или тайного сотрудничества с поли-
цией, становясь ее информаторами или официальными сотрудниками. 

Совершение кражи в своем убани расценивается биржевиками как тягчай-
шее нарушение уличного кодекса. Таким образом, тюремная норма, провозгла-
шающая «святость и неприкосновенность общака» [Ефимова 2004: 72], перено-
сится на отношения в убани. Уличный кодекс запрещает кражу в своем убани, 
но разрешает (кажется, даже поощряет) грабеж. «Законной» жертвой грабежа 
становятся те, кого ребята с биржи относят к категории «маменькиных сынков». 
Они подвергаются периодическим денежным поборам, у них «одалживаются» 
или просто отнимаются вещи (мобильные телефоны, одежду и т.д.). Жалоба 
родителям в этом случае расценивается биржевиками как стукачество и оправ-
дывает еще большую агрессию с их стороны.  

Среди старших биржевиков выделяется лидер, которого называют убанским 
«смотрящим» (maqºurebeli) — человек, авторитетная позиция которого призна-
ется не только членами биржи, но и широким убанским сообществом. «Смот-
рящий» поддерживает связь с вором в законе, живущим в этом же убани или 
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контролирующим его. Большинство информантов говорили о том, что наличие 
в убани вора в законе является гарантией порядка и практически исключает 
случаи воровства. Если в убани вор не живет, то его функции замещает смотря-
щий. Опираясь на свой личный авторитет, заработанный на бирже, а также про-
истекающий из его близости к вору в законе, «смотрящий» регулирует отноше-
ния между биржами в убани, «разбирает дела» тех, кто к нему обращается. Круг 
таких вопросов широк — бытовые ссоры, невыплаты долгов, кражи и т.д. (за 
исключением семейных конфликтов). 

Чтобы обратиться к вору за решением каких-либо вопросов, необходимо ли-
бо личное знакомство с ним, либо посредник, и таким посредником для членов 
соседского сообщества может выступать «смотрящий». Впрочем, и сам смотря-
щий может пользоваться настолько большим авторитетом в убани, что его су-
действо бывает достаточным для решения подавляющего большинства вопро-
сов, и обращение к вору не требуется вовсе. 

В 1990-е годы биржа стала рэкетом для мелкого бизнеса (магазинов, кафе и 
т.д.) на территории своего убани. Взимаемая дань могла быть разной по объе-
му — от напитков и сигарет до довольно крупных денежных сумм. Взамен бир-
жа в некоторой степени обеспечивала безопасность магазина. В конце 1990-х — 
начале 2000-х годов рэкет магазинов постепенно прекратился, обернувшись 
практикой постоянного одалживания и превратившись просто в обременитель-
ное соседство. 

Таким образом, биржа прочно вписана в более широкое соседское сообще-
ство, к которому она принадлежит, является его продолжением. Членство в 
бирже предполагает социальную ответственность перед «своим» соседским 
сообществом, которая осознается каждым участником уличной группы. 

Об этом же пишет М.С. Янковски: в противоположность мнению сторонни-
ков теории социальной дезорганизации, рассматривающим отношения между 
уличными группами и сообществом как антагонистические или, в лучшем слу-
чае, безразличные, он приходит к выводу о том, что между ними возникает со-
циальное сплочение, рабочие отношения, которые выгодны как одной, так и 
другой стороне [Jankowski 1991]. Это же мы видим и на примере тбилисских 
бирж: биржевики осуществляют в соседском сообществе социальный контроль, 
являясь своеобразной «полицией нравов» для его членов, выступают в роли 
«народной милиции», защищая жителей своего квартала от агрессивных дейст-
вий извне, а взамен получают лояльность со стороны сообщества, уверенность в 
том, что соседи в случае необходимости окажут им поддержку, что об их, воз-
можно, расходящихся с государственным законом действиях, не будет сообще-
но полиции.  

Важность для внутренней организации тбилисских соседских сообществ во-
ра в законе, фигуры, статус которой определяется внутри другой социальной 
системы — тюремного мира, добавляет еще одно измерение к изучению тби-
лисских бирж. Связь этой фигуры с биржами и через них с соседским сообщест-
вом в целом требует дальнейшего исследования.  
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КУТАНЫ В ДАГЕСТАНЕ: 
ОБЪЕКТЫ ХОЗЯЙСТВЕННОЙ ДЕЯТЕЛЬНОСТИ, 

ФАКТОР ЭТНОПОЛИТИЧЕСКОЙ НАПРЯЖЕННОСТИ 
 
В период развитого Средневековья в Дагестане сложилась система хозяйст-

венного районирования, при которой равнинные районы специализировались на 
земледелии, а горные и высокогорные районы — на животноводстве, преиму-
щественно разведении мелкого рогатого скота (овец). Между жителями разных 
природных зон осуществлялся товарообмен. Однако природно-климатические 
условия горных местностей предопределяли потребность горцев к аренде зим-
них пастбищ на плоскости, где их скот выпасался с осени до поздней весны 
(равно как скот жителей равнины в летний период выпасался в горах). Подобная 
система хозяйственной деятельности оттачивалась веками и к XX в. была весь-
ма отлаженной. Достаточно указать, что только из горных районов Южного 
Дагестана на зимний период семьями вместе со скотом «перекочевывало» в 
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сопредельные районы Азербайджана (Муганская степь) до 65 тыс. чел [Даге-
станский сборник… 1902: 89] (на этом основании в дореволюционной публици-
стике образ жизни горцев называли кочевым, а их самих — кочевниками). 

Зимние пастбища на равнине дагестанцами обычно именуются тюркским 
словом кутан (лакск. къутан — ‘зимнее пастбище, место зимовки скота (овец)’, 
кумык. къотан — ‘большое земельное угодье, в основном пастбищное; кошара, 
помещение для скота и работников на угодьях’) [Джидалаев 1990: 71]1. 

Установление советской власти на Северном Кавказе, в частности в Даге-
стане, проходило под лозунгом наделения страдавших от малоземелья горцев 
соответствующими угодьями. Руководители Дагестанской республики придава-
ли этому акту особое значение. В 1923 г. председатель Совнаркома ДАССР 
Н. Самурский заявлял: «Это переселение является в Дагестане коренным поли-
тическим вопросом. Вопрос о переселении горцев есть вопрос о завоевании 
Дагестана Советский властью» [Аграрный вопрос… 2006: I, 28]. В соответствии 
с провозглашенными целями строилась политика, во главу угла которой была 
положена земельно-водная реформа, предполагавшая наделение горцев землями 
на плоскости путем их массового переселения туда. Составной частью данного 
плана являлось и надежное обеспечение хозяйств горцев зимними пастбищами 
не только в Муганской степи и Алазанской долине (Грузия), практика использо-
вания которых сложилась столетиями раньше, но и в пределах собственной рес-
публики, благо последние в первой половине 1920-х годов были существенно 
расширены: тогда Дагестану от Терской области были переданы Хасавюртов-
ский, Кизлярский и Ачикулакский округа. 

В 1920-х — первой половине 1930-х годов политика переселения горцев не 
очень успешно, но реализовалась. Однако во второй половине 1930-х годов со-
юзным правительством она была признана ошибочной и даже вредительской2 и 
в больших масштабах заморожена. О причинах подобного изменения позиции 
власть имущих можно догадываться3, но именно с этого времени была сделана 
ставка на предпочтительное развитие животноводческого направления хозяйст-
ва республики (генеральные планы вновь будут скорректированы в 1950-е го-
ды). В условиях осуществленной коллективизации крестьянских хозяйств пред-
ставлялось возможным обеспечение горных колхозов зимними пастбищами 

                                                 
1 В Южном Дагестане параллельно еще в ходу термин казма, который, впрочем, 

предполагает более основательное обустройство используемой территории, пастбища. 
Лезг. къазма — ‘землянка, лачуга, хижина’, кумык. къазма — ‘кошара, помещение для 
скота и работников’, азерб. газма — ‘землянка, подземелье’ от глагола газ — ‘рыть, ко-
пать’ (тюрк); лезг. къишлах — ‘зимнее пастбище, зимовье’, то же в азерб. яз. [Джидалаев 
1990: 70 –71]. 

2 Официальные лица тогда заявляли: «В свое время проводилась земельно-водная 
реформа, по существу являвшаяся вредительской, с точки зрения того, что в горах социа-
лизма строить нельзя, нужно всех горцев переселить на плоскость. Эта посадка на плос-
кость так была организована, так проводилась, что в основном создала среди горских масс 
<…> исключительное озлобление этим мероприятием» [Аграрный вопрос… 2006: I, 199]. 

3 Тогда же большая часть ранее присоединенных к Дагестану равнинных районов 
была от него отторгнута и передана в состав вновь образованного Орджоникидзевского 
края (который в основных своих границах соответствовал современному Ставропольско-
му краю). 
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через долгосрочную аренду оными пастбищ в плоскостной зоне республики. В 
этих целях в равнинных районах проводилась реорганизация землеустройства и 
землепользования, в том числе путем ликвидации мелких населенных пунктов с 
передачей земель горным хозяйствам и соответствующей переспециализацией 
профиля их хозяйственного использования. На практике в принудительном по-
рядке ликвидировались не только так называемые хутора, но и крупные насе-
ленные пункты (например, одно из старейших кумыкских селений Кази-юрт). 

Если оригинальное значение кутана предполагало возведение на его терри-
тории лишь временных строений и регулярно сменяющийся контингент работ-
ников, то новые реалии оказались другими. Горцы, перебравшиеся в прикутан-
ные хозяйства («на кутаны»), обживались там основательно. За десятилетия 
подобной практики расположенные на плоскости кутаны «собирали» в себе 
значительные массы горцев, при том что их жители продолжали числиться за 
сельскими администрациями горных аулов. В итоге через официальную стати-
стическую отчетность «можно было получить искаженно-комическое представ-
ление о наличии на кутанах определенного поголовья личного скота, школ и 
лечебных заведений — при полном отсутствии там постоянных жителей» [По-
лян 1988: 135]. Люди в прикутанных хозяйствах — многие из последних со вре-
менем становились самодостаточными хозяйственными и социальными струк-
турами — могли меняться (по типу своеобразного вахтового метода на длитель-
ный срок приезжать из горного селения-метрополии), однако контингент насе-
ления там всегда был значительным и, по оценкам, составлял от 1/5 до 1/2 насе-
ления горных аулов [Там же: 136]. 

Подобное положение вещей не могло не вызвать негативной реакции среди 
«традиционных» жителей равнинных районов — кумыков и ногайцев (с русски-
ми ситуация особая). Прикутанные хозяйства с отведенными под них землями 
существенно ограничивали возможности развития хозяйств коренного населе-
ния, и это усугубляло недовольство последнего, рожденное последствиями мас-
сового переселения горцев на равнину (главным образом в кумыкские районы). 
Ведь переселенцам предоставлялись ссуды, налоговые льготы, часто выделялись 
земельные участки бóльших размеров, нежели коренным жителям и др.  

Советский период истории Дагестана был отмечен еще одним новшеством в 
социальном бытии. В отличие от «традиционного миропорядка», 
политическими субъектами коего являлись ханства и «вольные» общества 
(союзы сельских общин), в Дагестане нового формата таковым стали 
народы/этносы. Поэтому в середине XX столетия в сложившихся 
обстоятельствах речь зашла не о «горцах» и «жителях равнины» как таковых, но 
о горцах в национальном обличье — аварцах, лакцах, даргинцах, лезгинах, 
якобы ущемлявших права и возможности для полноценной жизни и развития 
кумыков и ногайцев. В первую очередь виновными виделись аварцы и 
даргинцы, так как руководителями республики с середины 1940-х годов был 
аварец А.Д. Даниялов (в 1937–1939 гг. — нарком земледелия ДАССР, в 1940–
1948 гг. — председатель СНК ДАССР, в 1948–1967 гг. — первый секретарь Даг. 
Обкома КПСС, в 1967–1970 гг. — председатель Верховного Совета ДАССР), 
потом даргинцы М.-С.И. Умаханов (в 1967–1983 гг. — первый секретарь Даг. 
Обкома КПСС) и М.М. Магомедов (с 1983 г. — председатель Совета министров 
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ДАССР, с 1987 г. — председатель президиума Верховного Совета ДАССР, с 
1994 г. — председатель Госсовета РД). 

На рубеже 1980–1990-х годов недовольство кумыкской общественности, 
представленной народным движением «Тенглик» («Равенство»), оформилось в 
политическую цель восстановления прав на ранее принадлежавшие кумыкам 
земли и даже выход Кумыкии из состава Дагестана. На волне активно 
переживавшегося населением роста этнического самосознания в программных 
требованиях «Тенглика» было заявлено о «сохранении экономически и 
демографически целесообразного образа жизни кумыкского населения, а также 
среды обитания; о прекращении массового переселения (выходцев из горных 
районов. — Ю.К.) в Кумыкию и о возврате незаконно изъятых земель их 
законным хозяевам». Земельные угодья кумыкского народа, восполненные и 
защищенные от новых посягательств со стороны, как предполагалось, должны 
были стать базой «восстановления всех структур этнизации» [Кумыкское 
народное движение «Тенглик»… 1996]. Схожие заявления делало и ногайское 
общественно-политическое движение «Бирлик». 

Стабилизация экономики в стране и повышение уровня жизни населения в 
конце 1990-х — начале 2000-х годов вроде бы должны были снизить остроту 
данного вопроса. Однако он сохранил злободневность. В октябре 1996 г. 
правительством республики был принят закон № 18 «О статусе земель 
отгонного животноводства в Республике Дагестан», который с 
незначительными поправками действует по настоящее время. Согласно этому 
закону, значительная, а то и бóльшая часть земель равнинных районов РД — 
Бабаюртовского, Кизилюртовского, Кизлярского, Тарумовского, Ногайского и 
др. — остаются закрепленными за хозяйствами горных районов (в одном 
Ногайском р-не это более двух сотен хозяйствующих субъектов) с целью их 
использования в качестве зимних пастбищ для мелкого рогатого скота (в 
Ногайском районе это 65 % его территории, в Бабаюртовском — 86 %). 

Между тем нынешняя ситуация в сельском хозяйстве республики 
принципиально отличается от той, которая существовала прежде. Значительная 
часть колхозов и совхозов прекратила существование; едва ли не абсолютное 
большинство созданных на их базе кооперативов, государственных и 
муниципальных унитарных предприятий в новых условиях не в состоянии 
организовывать сезонные перекочевки (перевозки) скота из горных местностей 
на равнину. Типичным стало то, что на сохраняющихся за ними зимних 
пастбищах (кутанах) выпасается скот частных состоятельных владельцев, хотя в 
документах фигурируют те или иные коллективные хозяйства. Наконец, 
внушительная часть скота «горских хозяйств» выпасается на кутанах 
круглогодично, в результате чего нарушены нормы эксплуатации пастбищ, 
происходит их эрозия, опустынивание (в первую очередь в Ногайской степи). 

По этим причинам заявления кумыкских и ногайских общественно-
политических организаций в адрес федеральной и республиканской властей, 
появившиеся в 2007–2008 гг., стали еще более резкими, чем прежде. 
Процитирую фрагменты подобных заявлений в адрес президента Российской 
Федерации, в которых затрагивается проблема кутанов. «Количество кутанов в 
1926 г. было 125, там жило более 15 тыс. человек, а в 1959 г. увеличилось до 406 
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кутанов и жило там уже более 35 тыс. человек. А уже к 80-м годам на кутанных 
землях было построено 106 населенных пунктов, не имея никаких разрешений и 
утвержденных проектов. Хотя негласное разрешение и поддержку они всегда 
получали от республиканской власти. <…> Создано Территориальное 
управление народным образованием отгонного животноводства. На 
федеральные деньги там прокладываются асфальтированные дороги, строятся 
больницы, школы, <…> т.е. власть РД вместо наведения порядка и наказания 
виновных укореняет этот наглый самозахват кумыкских земель! <…> 
Переселенцы в силу того, что они чужаки на кумыкской земле, ведут себя как 
колонизаторы-временщики, ведь это не их родина. <…> Кутанная система 
задумана и существует не как отрасль сельского хозяйства, а как колониальный 
инструмент оккупации кумыкских земель. Сегодня этот замысел всем стал 
очевидным» [Голос народа. 2008. № 7/19]. 

«На основании собранных материалов, <…> подтверждающих о 
целенаправленном, постепенном, но последовательном выживании с 
территорий, исконно принадлежащих ногайцам, <…> лишении права 
распоряжаться своими этническими землями, территорией и ресурсами <…> в 
отказе государства в обеспечении юридического признания и защите 
этнических земель и ресурсов, принадлежащих коренному народу — ногайцам 
<…> [считаем необходимым] обратиться в международные правовые 
организации, в Гаагский трибунал под мотивировкой — ГЕНОЦИД». 

В целом положение в сегодняшнем Дагестане если не взрывоопасное, то 
весьма напряженное. И составной частью конфликта республиканского 
масштаба является проблема земель отгонного животноводства или кутанов (но 
совокупно с более широкой проблемой горцев-переселенцев; подробнее об этом 
см.: [Карпов 2008]). По материалам и оценкам экономистов, возможности, 
предоставленные горным колхозам и совхозам в плане распоряжения землями 
на выделенных им кутанах, привели к сокращению обрабатываемых земель в 
горах при одновременном увеличении запашки пастбищ на равнине. В 1980-е 
годы целый ряд горных районов имел более 90 % пашен за пределами своих 
территорий, при том что показатели продуктивности сельского хозяйства в 
прикутанных хозяйствах были в 2-2,5 раза ниже, а себестоимость выше, чем в 
хозяйствах равнинной зоны.  

Те же экономисты предлагали без ущерба для животноводства перевести 
часть овцепоголовья (до 0,5 млн голов) на круглогодичное содержание в горах, 
что позволило бы освободить на равнине порядка 200 тыс. га зимних пастбищ 
(цит. по: [Османов 2000: 301–302, 305]. В прессе, на конференциях, митингах и 
т.д. обсуждались темы отмены льгот работникам прикутанных хозяйств, 
переселенцам, изменения правового статуса кутанов, в том числе через 
юридическое оформление сложившихся на их территориях населенных пунктов. 
Кое-какие изменения за последнее десятилетие произошли, в частности 
некоторые поселки прикутанных хозяйств обрели собственную администрацию, 
однако это вызвало острую критику республиканского правительства 
кумыкской общественностью.  

В 1920-е — 1930-е годы. местное и союзное руководство через организацию 
широкой сети кутанов в равнинной зоне Дагестана (и организацию массового 
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переселения горцев на равнину) намеревалось решить в первую очередь 
политическую задачу, а взаимосвязано с этим и хозяйственно-экономическую 
проблему. Очевидно, что реализация данных планов по истечении нескольких 
десятков лет принципиально изменила социальный облик республики, картину 
и географию национального состава ее населения, тем самым резко обозначив 
новые политические (этнополитические) проблемы. Одновременно проблема 
хозяйственно-экономического самообеспечения Республики Дагестан в целом 
была решена неудовлетворительно. Жители равнинных районов республики 
говорят, что в настоящее время на их территории выпасается скота больше, 
нежели в советские годы, в соседнем Ставрополье уверяют, что Дагестан ныне 
продает зерна (путем «хитрых операций») больше, чем их собственный 
хлебородный край. Это непроверенные (и трудно проверяемые) данные, однако 
это и взгляд на ситуацию обывателей (в «положительном», исконном значении 
слова), сопричастных наблюдаемому и переживаемому. Возможно, им видней, 
хотя Республика Дагестан официально числится в списке дотационных 
регионов РФ. И при всем этом кардинально изменился облик горных селений, 
частью полностью оставленных жителями, а в большинстве с заброшенными 
террасными полями и сравнительно малочисленным скотом, пасущимся на 
горных склонах, — итог решения актуальных политических задач. 
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Л.С. Лаврентьева, Е.Б. Толмачева 
  

ОБ ОДНОМ СЮЖЕТЕ ДЕРЕВЕНСКОЙ СЕМЕЙНОЙ ФОТОГРАФИИ1

 
В последние два десятилетия в России в связи с развитием такого направле-

ния в изучении культуры, как визуальная антропология, исследователи часто 
обращаются к фотоматериалам как к источнику информации. Феномен антро-
пологической фотографии рассматривается в целом, с попытками разработать 
некую теорию для его изучения, изучаются также отдельные темы и сюжеты 
изображений. Причем принято различать городскую и деревенскую фотогра-
фию, хотя понятно, что это деление достаточно условно, так как в семейном 
альбоме горожанина непременно найдутся фотографии из деревенской жизни. 
На сегодняшний день ясно, что как те, так и другие фотографии представляют 
собой уникальное культурное явление, которое изучено недостаточно, несмотря 
на то, что этой теме с каждым годом уделяется все больше внимания. 

Данной проблематикой занимаются в основном культурологи и социологи, 
которые работают с материалами, предоставленными городом. Материалы же 
сельского (деревенского) населения, к сожалению, уходят из поля зрения, так 
как их чаще всего собирают только этнографы и фольклористы. Специальных 
исследований по этой теме почти нет. Несомненно, этот аспект требует отдель-
ного изучения, представляя собой не только пласт культуры, но также отраже-
ние его в течение нескольких десятилетий. К тому же имеются достаточно чет-
кие различия между фотографиями города и деревни в связи с их культурной 
спецификой. 

Среди многочисленных фотографий с разными сюжетами (семья, друзья, 
родители, свадьба, похороны, виды деревни и др.) особое внимание привлекают 
фотоснимки, на которых запечатлены моменты похоронного обряда. Фотогра-
фия похоронная как часть рассматриваемого явления занимает отдельное место 
среди всего фотонаследия как городских, так и деревенских жителей. Она пред-
ставлена, как правило, в достаточно большом количестве и появляется с самого 
начала существования деревенской фотографии, в отличие, например, от сним-
ков детства или свадьбы, которые получают широкое распространение значи-
тельно позже. О точном времени появления изображения похорон в сельской 
местности сказать сложно. В большинстве обследованных деревенских терри-
торий материалов раньше 1930-х годов обнаружить не удалось, видимо, подоб-
ные данные появляются в предвоенные годы, одновременно с распространением 
деревенской фотографии в целом. 

Фотография достаточно четко отражает определенные моменты похорон, и 
мы можем даже проследить сам обряд, хотя он представлен отрывочно. Для 
создания наиболее полной картины необходимо проработать обширный фото-
материал из личных архивов. Но в целом можно представить отдельные этапы 

                                                 
1 Статья написана на основе фотоматериалов, полученных в экспедициях: Вологод-

ская обл., Сямженский р-н, Двиницкий с/с, 2006 г.; Вологодская обл., Верховажский р-н, 
Шелотский с/с, 2007 г.; Ленинградская область, Подпорожский р-н, Винницкое с/п, 
2007 г; Республика Карелия, Олонецкий р-н, Видлицкое с/п, 2008 г. 
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похорон в разных районах в различные временные периоды. Среди имеющихся 
фотографий темы достаточно однообразны: 1) прощание с покойником в доме; 
2) прощание на улице у дома; 3) траурная процессия; 4) фотографии, сделанные 
на могилах сразу после похорон и в последующие посещения могил в поми-
нальные дни. Наиболее распространенным сюжетом, чаще всего встречающим-
ся на фотографиях, было прощание с покойником на улице у дома. 

С точки зрения современного и особенно городского человека, присутствие 
похоронных фотографий в семейных архивах вызывает некоторое удивление и 
непонимание. В сельской же местности подобные снимки собираются в личных 
архивах и по сей день. Причем эти фотографии не только хранятся в альбомах, 
но и вывешиваются на стены. Если мы видим рамки с набором фотографий, то 
снимки, на которых изображено прощание с покойником, часто занимают от-
дельный ряд (нижний, третий, последний). Встречаются отдельные информан-
ты, которые отрицательно относятся к такого рода снимкам, объясняя это тем, 
что не хорошо фотографировать умерших и ни к чему оставлять память о пе-
чальных событиях. Однако большинство людей, хранящих похоронные фото-
графии, видимо, так не считает. 

Несомненно, такие материалы могут найти объяснение в традиционной 
культуре, так как вряд ли люди делают, а затем и хранят похоронные фотогра-
фии, руководствуясь болезненным желанием пережить эмоциональный стресс 
при их рассматривании. И уж ни в коем случае весь комплекс похоронной фото-
графии нельзя объяснить так, как это делает Е.Б. Якимович [2005: 64], связывая 
это явление с тем, что в прессе и в информационных источниках 1920–1930 
годов активно показывались похороны известных людей, общественных, куль-
турных и политических деятелей. Это якобы сказалось в том, что простые люди 
посчитали необходимым визуально фиксировать факт смерти. Бесспорно, съем-
ка похорон отразила не какое-то новое культурное веяние или моду, неожидан-
но появившееся, а в фотографии с изображением покойного отпечаталась более 
ранняя традиция с ее верованиями и обрядами, которая получила возможность 
иным способом выразить себя. 

Похоронные фотографии очень четко отражают социальный статус челове-
ка, которого хоронят, и многие другие аспекты. Так, в одних случаях на фото 
только близкие друзья, родственники, соседи, в других — большое количество 
людей с венками, длинная процессия за гробом, видно, что хоронят какого-то 
очень значимого для сообщества человека. Причем в этом случае камера фоку-
сируется не столько на присутствующих и их скорбных лицах, сколько на том, 
чтобы показать масштабность похорон, количество машин, венков. В таких слу-
чаях съемки производятся на улице, чтобы как можно больше антуража попало 
в кадр. А, например, на похоронах детей у гроба кроме близких родственников 
вообще никого нет. Это связано с тем, что ребенок еще не стал полноценным 
членом общества, в том смысле, что он себя не показал как личность и не занял 
свое место в социуме, не приобрел авторитета, поэтому не заслужил пышных 
похорон. 

К сожалению, из поля зрения исследователей уходит такая интересная тема, 
как причина появления похоронной фотографии в таком массовом количестве. 
Одной из задач данной статьи является попытка объяснить, чем определяется 
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желание запечатлеть не только покойника, но и себя на его фоне. Бесспорно, это 
сложная многоплановая проблема, которая требует обращения к похоронной 
обрядности и традициям сохранения памяти об ушедшем члене общества. 

Известно, что структура погребального ритуала состояла из нескольких по-
следовательно чередующихся обрядовых комплексов. Прежде всего, это дейст-
вия, связанные с фактом смерти и подготовкой покойника к захоронению, далее 
непосредственное погребение и поминальные обряды. На рассматриваемых 
фотографиях мы обычно видим момент прощания с умершим. Следует заме-
тить, что вынос тела из дома считался самым ответственным моментом в похо-
ронном обряде. Прощание с покойным традиционно происходило у дома умер-
шего, где собирались семья, родственники и вся сельская община, потому что 
утрата члена семьи — это утрата для всего сообщества. Все обряды строились 
на культе мертвых и на связи между мертвыми и живыми. До сих пор сохраня-
ются представления, что живые родственники, обеспечивая умершему благопо-
лучный переход в загробный мир, а в дальнейшем предполагая должное внима-
ние и почести, могут рассчитывать на покровительство и помощь.  

Известный исследователь семейных обрядов и верований Ю.Ю. Сурхаско 
указывал, что, по традиционным представлениям карел, провожать покойного 
должны были практически все жители деревни. Считалось, что чем больше че-
ловек придут провожать умершего в Туонелу, тем больше окажется у него там 
встречающих, когда настанет время ему самому явиться в загробное царство. 
Многие родственники и односельчане, пришедшие проститься с умершим, об-
ращались к последнему с просьбой передать весточку их покойным родичам 
[Сурхаско 1985: 73, 84–85]. 

Традиционно большая часть пришедших не провожает покойного на клад-
бище. Для большинства участников похоронной процессии это последний кон-
такт с умершим и единственная возможность установить связи со своими пред-
ками и запланировать свой удачный переход в иной мир. Постоянство обряда 
прощания с покойным у дома наводит еще на мысль, что обрядовые действия 
прощания с покойником на улице основаны на древнем обычае хоронить по-
койных у стен дома. 

Еще один интересный аспект в похоронной фотографии 1930–1940-х годов 
то, что она была и остается фотографией портретной. Похороны еще недавно 
являлись одним из немногих событий, когда около гроба собиралось большое 
количество народа, родственников и соседей покойного. И если внимательно 
всмотреться в материалы этих лет, то можно понять, что это не только похорон-
ные фотографии, но и семейные и общинные. Здесь можно привести в пример 
два очень показательные довоенные снимка, полученные в 2008 г. в поселке 
Видлица (Республика Карелия). Похороны собрали все деревню, но каждый 
житель хотел сфотографироваться. Люди, стоящие у гроба, смотрят в камеру, 
они даже построились специально в ряд. Зная, что их будут фотографировать, 
они надели нарядную одежду и привели детей. На более поздних материалах 
присутствующие так очевидно не выстраиваются перед объективом. Получает-
ся, что это не только фотофиксация факта смерти, но и фотография семейная и 
деревенская. 
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По-видимому, недолгое время (возможно, всего два-три десятилетия) в свя-
зи со слабым распространением фотографии люди использовали такое печаль-
ное событие, как смерть, для создания общего портрета. Этим же объясняется 
вывешивание таких фотографий на стене, что может показаться очень странным 
и для кого-то даже пугающим. Когда к 1960-м годам фотокарточки перестают 
быть редкостью, фотофиксация обряда похорон становится более официальной, 
в том смысле что снимается именно факт произошедшего события, т.е. смерти 
человека. Поэтому в фотоархивах семей часто можно обнаружить похоронные 
фотографии, присланные родственниками, живущими далеко от адресата. Как 
родные и друзья посылают друг другу открытки и фотографии с поздравления-
ми на праздники, рождения детей и свадьбы, так же пересылаются и фотогра-
фии похорон как сообщение о происшедшем событии, об окончании жизни 
близкого человека и о том, что все похоронные обряды соблюдены должным 
образом. Таким образом, важно исследование не только феномена фотографии, 
ценности и информативности изображения для изучения культуры, но и тех 
проявлений традиционной культуры, которые наиболее ярко и массово запечат-
леваются в личных фотографиях людей, т.к. они отражают определенное миро-
воззрение человека и показывают его ценностные ориентации. 

Итак, темы, находящие отражение в фотографиях, позволяют изучать миро-
воззрение человека и показывают его ценностные ориентации. Богатейший ма-
териал мы можем получить из фотографий, обратившись к традиционной куль-
туре [Власова 2007: 129]. В частности, похоронные фотографии, которые стали 
объектом нашего изучения, еще раз убеждают, что сюжеты определены не 
случайно, что они сформированы представлениями о мире мертвых и живых в 
культуре народа. 
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А.А. Новик 
 
К ВОПРОСУ САМОСОЗНАНИЯ МАКЕДОНЦЕВ-МУСУЛЬМАН  

В АЛБАНИИ (Материалы экспедиции 2008 г.) 
 
Отдел европеистики МАЭ в течение многих лет продолжает вести экспеди-

ционные исследования Балканского полуострова. В сентябре 2008 г. состоялась 
научная поездка на северо-восток Албании, в албанско-македонское пограни-
чье. Данный экспедиционный проект представляет собой этап взаимного со-
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трудничества МАЭ РАН и Австрийской Академии наук в плане изучения Бал-
кан. В экспедиции приняли участие автор данной статьи (от российской сторо-
ны) и профессор Андрей Николаевич Соболев (Вена, Австрия). 

Цели совместной работы ученых двух стран по изучению сложного региона 
Балкан — сбор и анализ полевых материалов лингвистического, этнолингвисти-
ческого, этнографического, исторического, фольклорного характера в районах 
совместного проживания различных групп албанского, македонского, греческо-
го, арумунского этносов. 

Албанско-македонское пограничье представляет собой исключительно важ-
ный регион для этнографических, этнолингвистических и социолингвистиче-
ских исследований. Здесь проживают албанцы (мусульмане, христиане католи-
ки и православные), македонцы (православные и мусульмане), цыгане (мусуль-
мане), влахи (православные). Полиэтничный и поликонфессиональный состав 
населения определил сложность социальных и культурных процессов, происхо-
дящих в северо-восточных районах Албании и Западной Македонии. Дополни-
тельную нестабильность региону придает политическая неурегулированность, 
вызванная дезинтеграцией бывшей СФРЮ и сменой общественного режима в 
Албании. 

В силу сложившихся исторических условий на западе Балканского полуост-
рова государственные границы пролегли через этнические районы без учета 
принадлежности той или иной области или зоны к определенному этническому 
ареалу. Все попытки национальных правительств и международных сил вмеши-
ваться в этнические процессы приводили и приводят лишь к обострению ситуа-
ции. 

Изучение механизмов этнических процессов является совершенно необхо-
димым. Балканы традиционно являются стратегически важным для России ре-
гионом. Отечественная наука накопила богатейший опыт по сбору лингвистиче-
ского и этнографического материала, анализ которого может помочь в решении 
самых насущных проблем этнологии и смежных дисциплин. К сожалению, в 
последние годы масштабные исследования в поле, способные принести кон-
кретные результаты и по-настоящему объективный материал, заменяются поли-
тизированными и оторванными от жизни рассуждениями на тему судеб региона 
из тиши научных кабинетов (это касается как отечественной, так и зарубежной 
науки). 

В данной статье речь пойдет о проблеме самосознания македонцев-
мусульман. Необходимо сразу отметить, что данная публикация является одной 
из первых в ряду запланированных автором, а потому включает результаты 
лишь предварительных наблюдений. 

Местность, в которой проходила экспедиция, находится на северо-востоке 
Албании, в горном районе, расположенном на границе с Республикой Македо-
ния (другое название страны, навязанное соседями по Балканскому полуострову 
мировому, в первую очередь европейскому, сообществу, — Бывшая Югослав-
ская Республика Македония). Нежелание Греции граничить со страной, назва-
ние которой совпадало бы с названием одной из исторических греческих облас-
тей, и привело к такому громоздкому и неудобоваримому названию. Высоко-
горный район, в котором разбросаны на территории Албании славянские посе-
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ления, по-албански называется Голоборда (Gollobordë-a). Среди вариантов на-
звания есть такие: Голоберда, Голэберда. По-македонски название звучит соот-
ветственно: Голобордо, Голобырдо, Голобрдо. Не надо быть этимологом или 
даже просто лингвистом, чтобы увидеть прозрачную славянскую этимологию 
названия — «голая гора, голая вершина». 

Македонцев-мусульман в данном регионе Албании насчитывается несколь-
ких тысяч. Привести более точные данные пока затруднительно. Официально 
Албания очень долго постулировала лозунг, что она является моноэтничной 
страной, чуть ли не единственной моноэтничной страной Европы. В дальней-
шем (не в последнюю очередь под влиянием Евросоюза, стать членом которого 
желает эта балканская страна) отношение к национальным меньшинствам изме-
нилось. Албания признает, согласно государственному закону, наличие этниче-
ских меньшинств. 

Одним из них является македонское меньшинство. Но чаще всего, когда 
речь заходит о македонцах, подразумеваются православные македонцы, живу-
щие в районе озер Большая и Малая Преспа. Македонцы-мусульмане, прожи-
вающие в Голоборде, остаются в тени общественного интереса. В научном со-
обществе существование этой группы македонцев вообще вызывает неподдель-
ный интерес ввиду практически полного отсутствия сведений и научного опи-
сания. 

Вопрос этнической идентичности македонцев-мусульман заслуживает особого 
внимания, так как в ходе работы экспедиции нам пришлось столкнуться не с од-
ним и не с двумя этнонимами. Среди самоназваний мы услышали следующие 
варианты: македонцы, мусульмане, турки, наши. Вопрос самоидентификации в 
этом регионе очень сложный. С одной стороны, македонцы-мусульмане четко 
осознают свою связанность с соседним македонским этническим ареалом: госу-
дарственная граница расположена рядом, а видимые из Требишта на западе и се-
веро-западе склоны гор и поселения находятся уже в Македонии. Голоборда в 
этническом плане представляет собой продолжение западно-македонской терри-
тории. С другой стороны, в соседней Македонии македонское население в своем 
подавляющем большинстве исповедует христианство в форме православия. По-
этому и возникает некоторое сомнение при этническом самоопределении. 

Между тем этноним мусульмане также не является вполне удачным для ме-
стных жителей, так как по соседству в самой Албании и в соседней Македонии 
проживает значительное количество албанцев-мусульман. Обратная сторона 
этой медали — мусульмане Боснии, где «мусульмане» традиционно является 
устоявшимся этнонимом. 

В вопросе определения этнонима весьма показательным является следую-
щий факт. Нам не удалось зафиксировать вполне возможного и прогнозируемо-
го самоназвания «славяне». Очевидно, что под славянами местное население 
вполне определенно понимает только православных — македонцев, сербов, 
болгар, черногорцев. Здесь мы не можем сбрасывать со счетов тот факт, что 
мусульманское население в соседних областях Македонии, Косово и Албании 
славянами называет практически исключительно сербов (в большинстве испо-
ведующих православие). 
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Не прижился здесь и насаждаемый со стороны этноним «болгары» (бълга-
ри). Хорошо известно, что Болгария с начала 1990-х годов проводит политику 
«болгаризации» славянского населения, проживающего за пределами самой 
Республики Болгария. Истоки этой политики следует искать в сложных болгар-
ско-македонских отношениях и в целом в восприятии Болгарией македонского 
этноса и македонской государственности. Известный постулат части ученых и 
политиков в Болгарии: македонцы — это группа болгар, живущих в Македонии, 
созданной искусственно благодаря политике великих держав на рубеже 
XIX-XX вв. Отсюда и растет желание признать все славянское население, разго-
варивающее на македонском языке и проживающее за пределами Республики 
Македония, болгарами. 

Проводя в жизнь свою политику, болгарские власти легко и охотно выдава-
ли болгарские паспорта жителям Албании, имевшим славянские корни. Для них 
получить болгарский паспорт было исключительно выгодно, так как он давал 
право беспрепятственного въезда в страны Шенгенского соглашения. За десять 
лет подобной политики многие сотни славян Албании получили болгарские 
паспорта. Часть из них смогла выехать на работу в Западную Европу, часть в 
Республику Болгария. Рамки данной статьи не позволяют осветить все состав-
ляющие данного процесса. Однако можно констатировать факт, что владение 
болгарским паспортом не приводит автоматически к отнесению себя его вла-
дельцем к болгарскому этносу. В других македонских поселениях на албанско-
македонской и албанско-греческой границе славяне-христиане, успевшие обза-
вестись болгарским паспортом, причисляют себя к македонскому этносу. 

Вопрос с македонцами-мусульманами является более сложным. Болгария 
достаточно далеко отстоит от Голоборды и территориально, и конфессионально. 

Самоназвания наши и турки также понятны. Наши — результат естествен-
ного желания противопоставить себя другим, т.е. соседям-албанцам, разговари-
вающим на другом языке, пусть даже и вера является единой. Самоназвание 
турки восходит к временам Османской империи, когда на государственном 
уровне не проводилось различий между народами. Главная государственная 
идея постулировалась на конфессиональном различии населения империи: если 
ты мусульманин — ты турок, если ты православный — ты грек. Исповедование 
ислама автоматически причисляло группу или этнос к господствующему этносу 
империи. 

Неразрывно с этнической самоидентификацией македонцев-мусульман свя-
зан вопрос их языка. Македонцы в Голоборде разговаривают на говоре маке-
донского языка. Свой язык они называют следующим образом: наш язык (наш 
ёзик), македонский, турецкий (!). (Сравните: болг. наш език, мак. наш язик). 
Затруднения в определении названия родного языка связаны со статусом языка 
македонцев в Албании (хотя это, понятно, не единственная причина). Македон-
ский не преподают в местных школах, на македонском не выходят газеты. На 
местном языке разговаривают дома, в общественных местах с соплеменниками, 
македонский звучит с экранов телевизоров (практически в каждом доме здесь 
есть спутниковая антенна, и македонские каналы весьма популярны). 

Вопросы этнонима и лингвонима взаимосвязаны у македонцев-мусульман 
Голоборды. Наши, как и наш язык, противопоставлены соседям албанцам и их 
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языку, а заодно в какой-то мере и македонцам-православным и литературному 
македонскому языку. При изучении и фиксации лингвистического материала 
здесь не идет речь о сохранности идиома. Македонская речь звучит практически 
в каждом доме, информанты свободно владеют македонским языком. 

Большая часть македонцев-мусульман — билингвы. Жизнь в албанском го-
сударстве, тесные хозяйственные, родственные и иные связи способствовали 
усвоению албанского языка. Однако в македонских селах Голоборды можно 
наблюдать следующую картину. Многие пожилые женщины, жизнь которых 
прошла исключительно в данной местности, могут и не владеть в достаточной 
степени албанским. Так, 75-летняя информантка из Требишта сказала нам, что 
она совсем не говорит по-албански. Подобная ситуация вполне может объяс-
няться тем, что не было необходимости учить албанский. Дома говорили на 
родном языке. На работе общались на нем же: практически все работники сель-
хозкооператива были македонцами. 

Найти никогда не работавших пожилых женщин мы не смогли. В социали-
стической Албании все обязаны были работать, равно как и, к слову сказать, 
нести воинскую повинность. Поэтому объяснить незнание албанского языка 
замкнутостью женщин стенами дома и двора нельзя. Данные нашей экспедиции 
говорят, что в Албании и при социализме можно было прожить без знания офи-
циального языка государства. 

Указанный случай является скорее исключением. Большинство женщин 
владеет албанским языком, пусть даже значительно хуже, чем македонским. С 
мужчинами все обстоит иначе. С юных лет они были втянуты в общественную 
жизнь, связанную с «добровольными» работами по строительству дорог и воз-
ведению военных объектов, со службой в народной армии, военными сборами, 
поездками в командировки и т.д. Мужчины в целом отлично владеют албанским 
языком. Более того, есть темы, при обсуждении которых мужчины обычно пе-
реходят на албанский язык: армия, политика, техника и т.д. Все, что было изна-
чально воспринято на албанском, легче на нем и обсуждается. Зачастую инфор-
манты просто не в состоянии обсуждать те или иные темы на родном языке — у 
них не хватает лексического запаса. Их родной говор служит скорее для обсуж-
дения бытовых вопросов. Говорить на все сложные и абстрактные темы им лег-
че по-албански. То же в подобных ситуациях касается и женщин. Последние, к 
примеру, также переключаются на албанский, когда речь заходит, скажем, о 
политических акциях 1960–1970-х годов, военных сборах и т.д. 

Этнографические наблюдения в Голоборде позволили собрать полевые ма-
териалы как по самосознанию, так и по традиционному жилищу, народной оде-
жде, украшениям, народным верованиям, ремеслам и промыслам, рукоделию, 
традиционной кухне. 
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М.В. Станюкович 
 

ЦЕНА МУЗЕЙНОГО ПРЕДМЕТА. 
ПОЛЕВАЯ РАБОТА И СБОР КОЛЛЕКЦИЙ НА ФИЛИППИНАХ 

 
 

Когда в делах — я от веселий прячусь; 
Когда дурачиться — дурачусь; 
А смешивать два эти ремесла 
Есть тьма искусников1 — я не из их числа. 

А.С. Грибоедов 
 
Цена коллекции, закупленной в поле для музея профессиональным этногра-

фом, всегда ниже, чем полученной из других источников. Научная же ценность 
ее, за редчайшими исключениями (например, покупка прекрасно документиро-
ванной старинной коллекции из другого музея, которая будет стоить запредель-
ных денег) — всегда выше. 

Речь пойдет не столько о том, что стоит музею предмет, представленный на 
закупочную комиссию (хотя и об этом тоже), сколько о том, чего он стоит соби-
рателю. Иными словами, из чего слагается закупочная цена предмета и какую 
цену (в том числе и нематериальную) приходится платить этнографу-полевику, 
если он совмещает свое полевое исследование с массовой закупкой экспонатов 
для музея. 

В нашей области такое совмещение встречается нечасто, что не удивитель-
но. Те же, кто пытался «смешивать два эти ремесла», редко делятся своим опы-
том в печати [Арсеньев 2002]. Обсуждение представляется полезным, поскольку 
собирательство чревато ограничениями и потерями для научной работы как в 
поле, так и по возвращении из экспедиции. Это часть методики полевой работы, 
не только обеспечение, но и обучение которой у нас поныне составляет желать 
много лучшего2. 

Кунсткамера — в первую очередь научно-исследовательский центр РАН. 
При советской власти мы назывались институтом и у нас официально не было 
музея, сейчас наоборот. Однако нас не должно волновать, как в силу внешних 
причин наше учреждение в данный момент называется. Просветительскую роль 
наш музей/институт/музей выполнял всегда и не собирается от нее оказываться, 
однако в область культурного сервиса мы, я уверена, никогда не перейдем. Кол-
лекции в таком академическом центре, как Кунсткамера, играют роль матери-
альной библиотеки или, если угодно, собрания словарей. Библиотека (словар-
ный фонд), перестав покупать книги, мертвеет. То же с фондами: собирательст-
во не может прекратиться. 

В последние годы Кунсткамера переживает возрождение в самых разных 
областях: возникают интересные конференции, «Антропологический форум» — 

                                                 
1 Вариант — «охотников». 
2 Благодарю Н.В. Ушакова, поделившегося со мной своими методиками полевой до-

кументации, что очень помогли мне в работе с коллекциями. 
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всеми уважаемый журнал, реабилитированы этнолингвистика и текстология, 
выходят серьезные книги (в том числе и в нашем издательстве, которое много и 
все более качественно работает), к нам переходят прекрасные сотрудники из 
других академических учреждений, появилась надежная молодежь. Ситуация с 
полевой работой и новыми поступлениями также существенно улучшилась. 
Однако не настолько, чтобы иметь возможность целенаправленно выезжать в 
поле именно для закупки коллекций. МАЭ еще не по средствам, как, скажем, 
это делает осакский музей Минпаку, командировать специалиста на Филиппины 
специально для закупки предметов для временной выставки. Минпаку не только 
обеспечивает исполнителя оплатой всех его расходов и существенным заработ-
ком впридачу, но и расходует очень большие дополнительные средства на про-
фессиональную упаковку и транспортировку предметов. 

В приведенном примере крупнейший знаток горской культуры лингвист Ло-
ренс Рид договорился о закупке содержимого целой бонтокской кухни: старой и 
новой утвари, украшений, свидетельств проведенных ритуалов — рогов прине-
сенных в жертву буйволов и др. В Минпаку кухня была воссоздана полностью, 
с очагом и настоящими, правильно нарубленными (точнее, расклиненными) 
дровами, привезенными из Гинаанга (деревня в муниципалитете Бонток). Хо-
зяйка же данной кухни, вдова покойного language helper, с которым д-р Рид 
работал с 1950-х годов, на вырученные деньги восстановила проданное, в чем я 
могла убедиться год назад, когда по приглашению д-ра Рида приехала в Гина-
анг, где закупила коллекции для МАЭ. Прожившему не одно десятилетие в этой 
деревне д-ру Риду, который сейчас работает над второй редакцией своего в 
высшей степени этнографичного бонтокско-английского словаря, не составило 
особого труда выбрать из него статьи с терминами и подробным описанием 
соответствующих предметов. Список был представлен местному агенту, кото-
рый оформил продажу, после чего был нанят специальный транспорт, доста-
вивший коллекцию в Национальный Музей в Маниле. Собиратель уплатил за 
разрешение на вывоз и за транспортировку, и на этом его труды в поле закончи-
лись: остальное обеспечила очень дорогая, но надежная транспортная компания 
«Asian Tigers», постоянно работающая с Национальным музеем Филиппин. 

У нас собирательство всегда совмещается с полевой работой, что немало ее 
затрудняет, даже если просто привозишь несколько «накопившихся» за полевой 
сезон предметов. Дело осложняется стократ, если перед этнографом, выезжаю-
щим в экспедицию в одиночку, ставится задача целенаправленно закупить де-
сятки или даже сотни экспонатов, чтобы заполнить зияющие лакуны в собрании 
музея. Во-первых, нужно добраться до тех мест, где необходимые музею пред-
меты бытуют и, желательно, производятся. Далее нужно разобраться в отличиях 
(или их отсутствии) данной традиции — скажем, плетения утвари из бамбука — 
от аналогичной в соседней долине, выяснить источники сырья, собрать терми-
нологию, найти старые образцы и уговорить владельцев с ними расстаться, най-
ти мастера и закупить весь спектр образцов, которые он делает (желательно в 
разных стадиях изготовления), сразу же в поле описать, пронумеровать, сфото-
графировать, упаковать, донести на себе до ближайшей дороги, довезти сначала 
в районный центр, а затем в столицу. В столице нужен некий склад, в котором 
уже собранные коллекции будут храниться (желательно, чтобы их термиты не 
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съели), пока вы едете назад, на другой конец архипелага, чтобы собрать анало-
гичную серию в долине, соседствующей с первой. О том, чтобы нанять машину, 
которая довезет предметы в Манилу, и думать нечего — это резко сократит ко-
личество предметов, которые можно купить на выделенные деньги. Кочевать с 
объемным грузом по горам невозможно не только физически, но и потому, что, 
явившись навьюченным, вы в глазах жителей деревни резонно превращаетесь в 
скупщика, что поднимает цены до небес и лишает возможности человеческого и 
профессионального контакта. Не говоря уже о том, что в горском доме поклажу 
просто некуда поместить. Поэтому собиратель едет со всем грузом в обычном 
автобусе, благо на Филиппинах люди честные, можно не беспокоиться, что ко-
робки с коллекциями во время ночного рейса украдут из автобуса на одной из 
многочисленных остановок. 

Совершив несколько таких рейсов и исчерпав выделенный на покупку экс-
понатов лимит, нужно провести закупленные предметы через официальные 
процедуры музейного и таможенного оформления на вывоз, снова упаковать, 
разделить на группы: эти можно послать почтой, другие — самолетом как от-
дельно идущий груз, третьи провезти в личном багаже, а самые ценные и хруп-
кие — буквально не выпускать из рук все время перелета (в случае Филиппин 
это около 18 часов). Вернувшись домой, пройти через муки получения грузов и 
посылок1, затем переформировать коллекции с учетом того, что не пропустила 
таможня, разбилось при пересылке и т.д., получить в отделе учета новые вре-
менные номера вместо временных полевых, составить опись, внести в КАМИС, 
представить на закупочную комиссию, отчитаться в бухгалтерии, снять времен-
ные и уже в третий раз приклеить, пришить и т.д. постоянные номера... Тут уж, 
если у вас нет армии помощников, нужно воистину быть искусником и, главное, 
охотником. 

Охота пуще неволи. О том, что заставляет меня заниматься собирательством 
и о критериях сбора я уже писала в статье, посвященной привезенным в послед-
ние годы коллекциям [Станюкович 2007]. Замечу здесь только, что филиппини-
сту отказываться от возможности пополнить фонды — бóльший грех, чем сла-
висту, специалисту по финно-уграм или даже китаисту. Дело даже не в том, что 
филиппинский фонд не пополнялся с 1930-х годов. Этнографы перечисленных 
специальностей могут, даже не выезжая из города, ознакомиться с сотнями, 
тысячами коллекционных предметов в других музеях Санкт-Петербурга, посо-
ветоваться с коллегами из РЭМа, Эрмитажа, Института востоковедения, почи-
тать книги, которые библиотеки собирали сотнями лет. Ни филиппинских кол-
лекций, ни этнографов-филиппинистов, ни этнографической литературы по 
филиппинистике за пределами Кунсткамеры нет. Насколько мне известно, по-
мимо МАЭ РАН филиппинские предметы (числом четыре штуки) есть только в 
Этнографическом кабинете-музее им. Н.Н. Чебоксарова московского Института 

                                                 
1 Пользуюсь случаем поблагодарить студентов филиппинского отделения восточного 

факультета СПбГУ В.Н. Соколову и С.Б. Клименко, которые помогли мне с отправкой 
коллекций из Манилы весной 2008 г., а также зам. директора МАЭ по хозяйственным 
вопросам А.А. Мельникова, оказавшего неоценимую помощь при получении коллекций в 
Санкт-Петербурге. 
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этнологии и антропологии, да и те не собраны в поле, а куплены посольской 
поварихой на другом конце света в сувенирной лавке1. Таким образом, кунст-
камерский опыт полевых сборов филиппинских этнографических коллекций для 
России уникален. 

Итак, из чего складывается закупочная цена предмета? 
В тех случаях, когда предмет сам по себе недорогой, но тяжелый, объемный 

или хрупкий, до 90 % его цены могут составлять расходы на его транспортиров-
ку. Чем больше расстояние от места, где «живет» предмет, до музейного храни-
лища, тем выше транспортная составляющая его закупочной цены. Это пре-
красно понимают люди практические, поэтому цена почти идентичных предме-
тов, купленных в деревне, в райцентре, в столице, в Европе и в Интернете, по-
вышается на порядок при прохождении каждой указанной ступени. 

Естественно, на цену влияет степень редкости и ритуальной значимости 
предмета. Часто подобный предмет купить просто невозможно, но можно полу-
чить в дар за немотивированные на первый взгляд траты, которые могут оку-
питься, а могут и нет. Собиратель должен напрашиваться на лечение к шама-
ну/костоправу, вносить свой вклад в общинный ритуал (например, в виде по-
купки жертвенного животного), покупать всем лекарства во время эпидемий, 
оплачивать поездку к врачу упавшему со скалы ребенку. Ну и, конечно, делать 
это с чистой душой, не ожидая немедленной отплаты. Материальное воздаяние 
в виде какого-нибудь редкостного экспоната может вообще не придти или при-
дти через несколько лет, скажем, от родственника вылеченного когда-то маль-
чика. 

Дорого обходится предмет, который ищешь для комплекта. Я всегда стара-
юсь закупать предметы сериями. Скажем, у одного горского народа существует 
три вида домотканых похоронных накидок-саванов. Саваны двух видов я купи-
ла, а третьего (для самых бедных, низшего ранга) купить никак не удается. По-
ношенных саванов, понятно, не бывает. Уровень жизни повысился, и даже бед-
няки, заготавливая «смертную справу» на будущее, не желают довольствоваться 
нищенскими накидками. Ткачи перестают их ткать. С большим трудом мне уда-
лось отыскать такой саван для беднейших, владелица с ним расставаться не 
хотела. Можно было бы заказать такой саван, но ехать к ткачихе в другую даль-
нюю горскую деревню, где их еще иногда делают, было далеко, к тому же 
ждать, когда он будет готов, я не могла. Все-таки я уговорила владелицу про-
дать саван и заказать себе новый, однако в результате он обошелся мне в весьма 
значительную сумму, куда бËльшую, чем саваны для покойников среднего и 
высшего ранга. 

В другой коллекции, привезенной из той же поездки 2008 г., есть серия са-
ванов соседнего горского народа, отличающихся по цветовой гамме и способу 

                                                 
1 Это два сувенирных комплекта, в каждый входят массивная вилка и ложка из цен-

ных пород дерева (ложка № 80–11, вилка № 80–12, ложка № 80–13, вилка № 80–14). Руч-
ки орнаментированы резьбой, в одном комплекте в виде стилизованных человеческих 
фигур. Дар Н.П. Бондаренко, повара советского посольства, куплены ею в Сомали в нача-
ле 1970-х годов. Благодарю сотрудницу кабинета-музея Христину Турьинскую, любезно 
сообщившую мне эти сведения. 
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тканья. Однако один из видов таких похоронных накидок практически букваль-
но повторяет тот тип савана, который я с таким трудом добыла. Здесь этот вид 
используется для зажиточного покойника, бедняка хоронят в другом. К тому же 
данная горская этническая группа издавна покупает саваны на равнине, где их 
ткут специально для них. Равнинная ткачиха занимается своим ремеслом про-
фессионально, не от случая к случаю, производство и продажа налажены через 
местный горский кооператив, товар представлен в изобилии, цены умеренные. 
Так в двух коллекциях, привезенных одним и тем же собирателем из одной экс-
педиции, появляются два почти идентичных предмета, цена которых резко раз-
личается. 

Я — сторонница работы в одиночку: так больше слышишь, видишь и пони-
маешь. Однако при сборе коллекций вне своей полевой зоны бывает необходи-
мо нанять помощника. На Филиппинах больше ста языков. Я могу объясниться 
на тагальском (государственном) и на языке ифугао. Когда идешь на террито-
рию, где не говорят ни на одном из них, ни на английском, нужен проводник — 
для сбора терминов и сведений о предметах. 

На цену влияет степень риска, с которым связана покупка предмета. Напри-
мер, в 2006 г. я привезла прекрасный ксилофон с о. Тави-Тави (это его я держа-
ла всю поездку на руках). Купила я его на о. Палаван от эпического сказителя, 
который приехал по просьбе французской филиппинистки Николь Ревель, что-
бы выступить перед участниками конференции по австронезийским языкам. 
Если бы не эта счастливая случайность, не видать было бы Кунсткамере ксило-
фона. О. Палаван для приезжих небезопасен, но гораздо менее, чем о. Тави-
Тави, где захват европейцев в заложники ради выкупа практикуется весьма ши-
роко. Я занимаюсь горцами севера архипелага и готова принимать риски в Ифу-
гао, где я давно работаю, но не поехала бы рисковать на мусульманский юг, 
хотя там, возможно, ксилофон стоил бы дешевле. Впрочем, мне повезло: цена 
была бы много выше, если бы эпический певец, во-первых, не делал ксилофоны 
сам и, во-вторых, не был обременен поклажей на пути домой, что отчасти скло-
нило его к мысли расстаться с громоздким хрупким инструментом. 

На цену влияют привходящие обстоятельства. Та же Николь Ревель, специа-
листка по Палавану, в 1995 г. приехала навестить меня в провинцию Ифугао. 
Находясь вне своего привычного полевого региона и на положении гостьи, она 
из лучших побуждений несколько раз платила за услуги несоразмерно много. 
После ее отъезда на меня обрушился шквал просьб о значительных суммах, 
совершенно неподъемных для моего скромного бюджета. 

Последний пример позволяет перейти к обсуждению того, какую цену поле-
вой работник платит за собирательство. В 1995 г., когда я восемь месяцев жила 
на хуторе Бангавван (пр. Ифугао, Северный Лусон), я почти ничего специально 
не покупала. Маленькая коллекция, привезенная из этой длительной экспеди-
ции, образовалась как бы сама собой путем обмена, взаимных даров и т.д. Хо-
рошо помня блокаду, наступившую после приезда моей коллеги, и постепенную 
меркантилизацию моих отношений с илоканцами, бонтоками и жителями дру-
гих провинций, где в последующих экспедициях я закупала вещи для музея, я и 
по сей день ничего на моем хуторе и в близлежащих деревнях не покупаю. 
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Не следует думать, что это свойство филиппинцев. Подозрительное отноше-
ние к человеку покупающему/продающему в той же мере свойственно нашей 
культуре. Средняя закупочная цена привозимых мной с Филиппин коллекций, 
по моим наблюдениям, значительно уступает (несмотря на дальнюю дорогу) 
цене коллекционных предметов, привезенных, условно говоря, из Архангельска, 
но я порой чувствую, что внушаю подозрение — не наживается ли она? Чего 
ради она так мучается, не может быть, чтобы... Это — одна из неприятнейших 
сторон собирательской деятельности. 

Другая сторона, о которой нельзя не упомянуть, — время. Коллекции отни-
мают массу времени и в поле, и по возвращении. В последние мои полевые се-
зоны сбор коллекций отнял у меня больше половины, в 2006 г., когда я привезла 
516 предметов — три четверти экспедиционного времени. Сбор коллекций рез-
ко уменьшает возможности моей полевой работы с эпическими сказителями 
ифугао. Обработка коллекций и отчеты по возвращении съедают больше време-
ни, чем сама экспедиция, и сопряжены с массой неудобств и потерь. В их числе 
неудобства чисто пространственные — где разложишь такую массу вещей? 
Вечно виновата перед коллегами, которым негде повернуться в кабинете. Науч-
ные — нет времени на собственную плановую работу, на написание полевых 
отчетов, расшифровку записей эпоса и бесед со сказителями. Иногда не успева-
ешь закончить описать прошлый привоз, как пора ехать в следующую экспеди-
цию. 

Однако достижений все же больше, чем потерь. Помимо альтруистических 
соображений пользы для науки и будущего музея собиратель имеет и выигрыш-
ные моменты «для себя», в том числе и в поле. В 1995 г., впервые попав в экс-
педицию к ифугао, все восемь месяцев я почти не выходила за территорию про-
винции. Филиппины — фантастически богатый конгломерат языков и культур, 
которые я так бы и не узнала, полностью поглощенная нескончаемой работой с 
ифугаоскими шаманами и сказителями, если бы не сбор коллекций для Кунст-
камеры. Он дает мне моральное право выезжать в другие регионы архипелага, 
что, в свою очередь, помогает видеть новыми глазами ифугаоскую культуру. 
Близкое знакомство с процессом производства и с самими вещами, каждая из 
которых в буквальном смысле проходит через руки собирателя десятки раз, не 
только раскрывает новое в старых коллекциях, но и одаривает пониманием ра-
нее темных метафор в эпическом тексте (этот процесс прекрасно описан на эт-
ноботаническо-философском примере в статье Я.В. Василькова [Васильков 
2006], дает новые ключи к ритуальной символике. Но только соберешься ею 
поподробней заняться — опять приходит время ехать в экспедицию. Может, в 
следующий раз обойтись без собирательства? 
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О.Б. Степанова 
 
СОВРЕМЕННОЕ ХОЗЯЙСТВЕННОЕ ПОЛОЖЕНИЕ КОРЕННЫХ  

МАЛОЧИСЛЕННЫХ НАРОДОВ СЕВЕРА В КРАСНОСЕЛЬКУПСКОМ 
РАЙОНЕ ЯМАЛО-НЕНЕЦКОГО ОКРУГА ТЮМЕНСКОЙ ОБЛАСТИ 

 
Данная публикация имеет своей целью дать описание современного хозяй-

ственного положения малочисленных народов Красноселькупского района Тю-
менской области в 2007–2008 гг. по материалам, собранным по время экспеди-
ционной поездки 2008 г., а также сравнить их с ранее уже опубликованными 
материалами аналогичных экспедиций в тот же район 2004 и 2005 гг. [Степано-
ва 2004, 2005]. Напомним, что Красноселькупский район — один из националь-
ных районов Ямало-Ненецкого автономного округа. Отличительная его черта — 
относительно высокий удельный вес в общей численности населения предста-
вителей малочисленных народов Севера. Наш интерес к Красноселькупскому 
району связан с тем, что, во-первых, он является основной территорией рассе-
ления северных селькупов, в значительной степени сохранивших свой язык и 
традиционную культуру. Во-вторых, с начала 2000-х годов в жизни его корен-
ных жителей, поставленных кризисом 1990-х годов на грань физического выжи-
вания, начался период возрождения, и мы стараемся следить за происходящими 
здесь положительными изменениями. 

Из малочисленных коренных народов Севера кроме селькупов в районе 
проживают также ненцы, ханты, манси, эвенки и кеты. Численность народов 
Севера за последние годы почти не изменилась:  

Точкой отсчета «новой жизни» для коренных жителей района стало начало 
1990-х, покончивших с «советским пансионом». «Люди привыкли сдавать до-
бычу в совхоз, за которую получали честно заработанные деньги. Вдруг все 
закончилось. Труд коренного населения стал невостребованным. Аборигены из-
за невостребованности просто массово спивались. Средняя продолжительность 
жизни коренных северян упала тогда до 34 лет. Это было хуже чумы. Смутное 
перестроечное безвременье едва окончательно не угробило не вписавшиеся в 
рыночную эпоху малочисленные народы. Совхозы развалились. На главном 
своем исконном занятии — оленеводстве — местное население практически 
поставило крест. Из-за страшной безработицы в поселках стали пить еще боль-
ше. Топливом, лодочными моторами, патронами, как прежде, их обеспечивать 
перестали. Доходило до того, что летом нельзя было заготавливать рыбу, так 
как с “большой земли” рыбакам не завозили соль. А больше они ничего делать 
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не умели и не хотели. Так что несколько лет назад тема полного вырождения 
коренных народов была здесь более чем актуальна» [Жвирко 2007: 9]. 

С начала 2000-х годов руководство округа и района взяло курс на реанима-
цию смертельно больного народа. Главной мерой в этом направлении было из-
брано возрождение традиционных видов хозяйства и традиционного образа 
жизни. К 2003–2005 гг. на разных уровнях власти было принято около 20 феде-
ральных, областных, окружных и районных программ по поддержке коренных 
малочисленных этносов Сибири и Севера, однако финансировались они очень 
неравномерно. К 2006–2007 гг. сохранилась одна реально финансируемая ок-
ружным бюджетом целевая программа — «Культура, язык, традиционный образ 
жизни коренных малочисленных народов Севера. 

В 2006 г. эта программа, призванная развивать предприятия агропромыш-
ленного комплекса в целях возрождения традиционных видов хозяйства и тру-
доустройства коренных жителей района, получила статус Приоритетного на-
ционального проекта. Частью ее стала целевая программа «Развитие агропро-
мышленного комплекса муниципального образования Красноселькупский район 
на 2007–2011 годы», принятая в 2007 г. 

Пункты о помощи коренным жителям района содержат и многие другие фе-
деральные и окружные программы. Например, программа «Государственная 
поддержка малого предпринимательства в ЯНАО» содержит отдельный пункт о 
помощи предпринимателям из числа коренных народов Севера, суммы по ней 
выделяются небольшие, но и предпринимателей таких в районе всего несколько 
человек. В 2007 г. для них приобретались снегоходы, моторные лодки, снасти. 
Национальный Проект «Доступное и комфортное жилье гражданам России» 
содержит подпрограмму «Обеспечение жильем граждан из числа коренных ма-
лочисленных народов Севера», в рамках которой в 2007 г. была оказана помощь 
в приобретении/получении квартир шести семьям. Межрайонная программа 
«Сотрудничество» предусматривает взаимопомощь трех районов ЯНАО — Пу-
ровского, Тазовского и Красноселькупского — по сбыту производимой пред-
приятиями агропромышленного комплекса продукции и поддержке этих пред-
приятий. 

С конца 1990-х годов коренные жители района получают социальную вы-
плату («губернаторское» или «нееловское» пособие). В 2005 г. для проживаю-
щих в поселках коренных жителей эта выплата установлена в размере 600 руб. 
Для постоянно живущих вне поселков коренных жителей, ведущих традицион-
ный образ жизни, занимающихся оленеводством, рыбалкой и охотой, соцзащита 
выплачивается в размере 2000 руб. 

За последние 7–8 лет в районе сложилась практика договорных отношений 
(«соглашений») между районной администрацией и предприятиями топливно-
энергетического комплекса, в основе которой лежат законодательные акты об 
обязательной компенсации за отрицательное воздействие промышленного ос-
воения на состояние природного и традиционно-хозяйственного комплекса тер-
риторий природопользования. Ежегодно в бюджет района (через округ) эти 
предприятия перечисляют денежные средства, прямо или косвенно направляе-
мые на поддержку коренных малочисленных народов Севера. Чем больший 
объем работ осуществляет на территории района та или иная компания нефтега-
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зового комплекса, тем больше помощь, оказываемая ей району. Для получения 
разрешения на разработку выбранного участка недр каждая компания должна 
провести публичные слушания с участием коренного населения, которые про-
ходят под контролем представителей ассоциации коренных народов Севера 
«Ямал — потомкам!». 

В Красноселькупском районе разведаны богатейшие месторождения углево-
дородного сырья. Сегодня их только начинают разрабатывать. Но предприятия 
нефтегазового комплекса в знак доброй воли принимают участие в оказании 
помощи району с момента получения лицензии на работу. Добыча нефти и газа 
в приносящих прибыль размерах начата лишь на одном из месторождений — 
Южно-Русском, разработчиком которого является «Севернефтегазпром». Не-
смотря на то, что официальное «открытие» месторождения состоялось только в 
начале 2007 г., компания «Севернефтегазпром» уже в течение ряда лет вклады-
вает в экономические и социальные сферы района десятки миллионов рублей, в 
ее «послужном списке» строительство зимней автомобильной дороги Красно-
селькуп — Южно-Русское месторождение, ремонт в квартирах жителей из чис-
ла коренных народов Севера, помощь малообеспеченным семьям и детям-
сиротам, которые получили квартиры, оплата обучения молодежи района по 
специальностям, востребованным на предприятиях нефтегазового комплекса с 
последующим трудоустройством. 

Не меньшие заслуги перед районом имеют и другие компании. «Газпром» 
финансирует рейсы вертолета по маршруту «Толька — Ратта». Из налоговых 
отчислений «Роснефть — Пурнефтегаза» в 2006 г. сформировалось 80 % доход-
ной части бюджета Красноселькупского р-на (в 2007 г., к сожалению, компания 
признана банкротом). За последние 3–4 года список предприятий, начавших 
разработку недр района, значительно пополнился. Компании, пока лишь обуст-
раивающие свои участки, уже имеют договоры с районом. 

Таким образом, финансирование бюджета Красноселькупского района про-
исходит с трех направлений: федерального, окружного и муниципального, скла-
дывающегося «по соглашениям». Значительная часть этого финансирования 
обоснована законами о поддержке коренных малочисленных народов Севера и 
проходит по программе «Культура, язык, традиционный образ жизни коренных 
малочисленных народов Севера». Поэтому наибольшие финансовые потоки 
вливаются в развитие районных предприятий агропромышленного комплекса, к 
которым в первую очередь относятся агрофирмы «Приполярная» и «Толькин-
ская», называемые в районе (по привычке) совхозами «Полярным» и «Толькин-
ским». 

Виды деятельности агрофирмы «Приполярная» (с. Красноселькуп), преобра-
зованной в 2007 г. из обанкротившегося МУП «Совхоз Полярный» (которое в 
свою очередь представляло собой реанимированный в 2003 г. совхоз «Поляр-
ный»), — рыбодобыча, охотпромысел, звероводство, оленеводство, разведение 
крупного рогатого скота, свиноводство, полеводство. В 2003–2005 гг. для МУП 
«Совхоз Полярный» была создана солидная материально-техническая база: (за-
ново оборудованные здания коровника, свино- и зверофермы, кормокухни, мо-
лочно-товарной фермы с молочным блоком и цехом по переработке сметаны и 
творога, отапливаемая стоянка для совхозной техники, скорняжно-пошивочный 
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цех, теплицы, котельная, магазин, а также катера, будары, холодильники, в том 
числе плавучие, сенокосная техника, дисковая борона, для пастухов и рыбаков, 
работающих на угодьях, — чумы, избы, снегоходы, дизельные электростанции, 
радиостанции, холодильники, печки, моторы, лодки, невода, сети, спецодежда). 
В 2005 г. в штате «Полярного» было 154 чел., из них 80 чел. — «националы», 
еще 10–15 человек сотрудничали с совхозом на договорной основе. Продукция 
предприятия успешно реализовывалась по налаженным каналам. Ежегодные 
итоговые цифры работы предприятия впечатляли: сотни тонн пойманной рыбы, 
тысячи песцовых шкур, молоко, мясо, сено, овощи, стабильная зарплата работ-
никам и пр. 

Между тем в ноябре 2006 г. совхоз был объявлен банкротом: на производст-
во было потрачено 75 млн руб., получено выручки 25 млн руб., убыток составил 
50 млн руб., субсидий из окружного и местного бюджетов было получено 
20 млн руб. Пройдя процедуру банкротства и «воссоздания», предприятие сме-
нило форму собственности и название, администрация района выплатила его 
долги энергетикам, руководство совхоза (оставшееся прежним) получило наказ 
в дальнейшем хозяйствовать более рачительно, принимать взвешенные реше-
ния. Все же прочее осталось по-старому: тот же штат работников, те же виды 
деятельности, та же материально-техническая база, которая по-прежнему про-
должала укрепляться за счет дотаций: в 2007 г. был модернизирован флот, сов-
хозные фактории (Сидоровск и Новая Часелька) получили комплекты из 16 бал-
ков каждая, в Тазовском районе было закуплено еще одно стадо оленей в 
1000 голов, увеличены дотации за каждый килограмм реализованной рыбы и 
каждый килограмм мяса. 

В 2007 г. агрофирма получила дотаций в размере 22 млн руб. О закрытии 
целиком убыточного, нерентабельного производства в районе речь даже не 
идет. Сохранение производства является в большей степени политикой соци-
ального характера. Смысл работы предприятия — в трудоустройстве и матери-
альной помощи коренному населению. Рентабельность совхоза здесь — задача 
второго плана, главное — через совхоз должны быть созданы условия, побуж-
дающие коренных жителей вернуться к тем занятиям, в которых они найдут 
применение своим трудовым навыкам. Если в период 2003–2005 гг., когда воз-
рождали рухнувшие совхозы, в руководстве района еще раздавались призывы к 
рентабельности, экономической самостоятельности предприятий традиционной 
отраслевой направленности, то сейчас эти голоса смолкли. Когда Красносель-
купский район будет связан с «большой землей» дорогами, а с месторождения-
ми углеводородного сырья нефтегазовой трубой, когда упадет стоимость энер-
гии (сейчас 1 кВт электроэнергии обходится в районе в 14 руб.) и транспортных 
расходов, тогда эти вопросы вновь будут на повестке дня. 

Особо нужно сказать об оленеводстве, которое выделено отдельной строкой 
в Приоритетном национальном Проекте по развитию агропромышленного ком-
плекса России. Агрофирма «Приполярная» — «головное» предприятие района 
по содержанию оленей, в 2006 г. здесь содержалось стадо из 750 голов, в 2007 г. 
в Тазовском районе было приобретено еще 1000 голов. В агрофирме «Толькин-
ская» на март 2007 г. насчитывалось порядка 200 голов. По Всероссийской 
сельскохозяйственной переписи 2006 г., все поголовье оленей района (общест-
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венных и частных) составляло 1950 голов [Астафьева 2006: 17]. В 2007 г. дота-
ция на содержание 1 оленя составляла 750 руб. (500 руб. из окружного и 250 
руб. из федерального бюджета). Развивать оленеводство в Красноселькупском 
районе непременно будут, но в каких формах — вопрос остается открытым. 
Приобретение районом оленей в таком количестве заставляет думать, что здесь 
пытаются возродить оленеводство как мясную отрасль хозяйства, каковой оно 
являлось во времена СССР, когда в районе содержались десятки тысяч голов 
оленей. 

Однако существует и другое мнение по этой проблеме — главы района 
В.М. Мельникова: «Если во времена Советского Союза огромные совхозные 
стада оленей оправдывали себя, то сегодня олени очень невыгодны для бюдже-
та. Нужно передавать эти общественные стада общинам, которые умеют с ними 
управляться. Задача остальных — заниматься переработкой, ветеринарным об-
служиванием, оказывать юридическую помощь, закреплять за ними угодья, 
пастбища. В нашей таежной зоне большие стада выпасать сложно, поэтому мы 
ориентируемся не на продуктивное, а на транспортное оленеводство. С учетом 
стоимости у нас горючего, это прекрасный вариант использования оленя как 
средства передвижения» [Марков 2007: 15]. 

На чем в районе остановятся, пока неизвестно. Но традиционная форма со-
держания оленей в северотаежной полосе, сохраняемая по сей день в частных 
хозяйствах селькупов, — транспортное оленеводство со стадами не более 40 
голов. Сегодня содержат оленей 37 частных лесных хозяйств района. Олени для 
селькупов — предмет престижа, показатель семейного достатка, отношение к 
ним самое заботливое и бережное. Многие безоленные селькупы хотели бы 
обзавестись личными оленями. Работники Верхне-Тазовской рыбодобывающей 
компании обратились к своему руководству с просьбой приобрести для них 300 
оленей, одни — чтобы «освежить кровь» своих личных оленьих стад, обновить 
и пополнить поголовье, другие — чтобы стать оленеводами-собственниками. 
Руководство компании обещало выполнить эту просьбу, считая, что это помо-
жет жизни на угодьях и облегчит транспортные проблемы компании. 

Вторым крупным сельскохозяйственным предприятием района, призванным 
обеспечить работой 12 % населения с. Толька, является агрофирма «Толькин-
ская». Направлениями ее деятельности являются рыбодобыча, оленеводство 
(стадо в 200 оленей), разведение крупного рогатого скота, свиноводство и зве-
роводство. Несмотря на вкладываемые в агрофирму финансовые средства 
(только в 2007 г. районным бюджетом в нее было вложено 18 млн руб.), ей по-
везло меньше, чем агрофирме «Приполярная». Толькинское предприятие очень 
долго реорганизовывали, без конца сменяли руководителей, которые не уделяли 
должного внимания укреплению материально-технической базы, накопили 
большие долги энергетикам и работникам по зарплате. Сегодня материально-
техническая база предприятия находится в плачевном состоянии, а сама агро-
фирма — в ожидании реанимации. Однако мы уверены: рано или поздно агро-
фирма «Толькинская» возродится. 

С целью трудоустройства коренных жителей с. Толька в 2007 г. админист-
рация района приняла решение о возрождении в Тольке леспромхоза, новое 
предприятие стало называться ООО «Строительные технологии». Средства на 
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его обустройство были выделены по программе «Сотрудничество». Дальнейшее 
финансирование возрожденного леспромхоза включено в программу развития 
агропромышленного комплекса ЯНАО. 

В сентябре 2003 г. в с. Толька была учреждена территориально-соседская 
община коренных малочисленных народов Севера «Лозыль-То». Для нее начала 
создаваться материально-техническая база, но к работе община не приступила 
ни в 2003, ни в 2005 г. В 2008 г. положение дел в общине не изменилось: ее ма-
териально-техническая база малыми денежными вливаниями продолжает укре-
пляться, но деятельности община по-прежнему никакой не ведет. В районе это 
объясняют тем, что в списках «общинников» нет инициативных людей, а также 
несовершенством законодательной базы организации.  

Четыре года работает в районе частная Верхнее-Тазовская рыбодобывающая 
компания. За ней закреплено 19 промысловых участков, в том числе фактория 
«Засольное». В штате компании 70 чел., из которых 50 чел. — селькупы. В кон-
це 2007 г. компания открыла охотничий участок в с. Ратта, где было принято на 
работу еще 20 охотников, которые довольно успешно провели охотничий сезон 
2007–2008 гг. В 2007 г. зарплата работников компании поднялась на 60 %. Ком-
пания неплохо оснащена технически. Предприятие дотируется по программе 
развития агропромышленного комплекса (компенсируется 22 руб. на каждый кг 
пойманной рыбы). По соглашениям с предприятиями нефтегазовой промыш-
ленности в 2008 г. компанией была закуплена дизельная электростанция для 
фактории «Засольное» и катер-аэробот. На «Засольную» завезены и установле-
ны балки, полученные по программе «Сотрудничество», выделен контейнер 
холодильного типа. Сейчас компания занимается оформлением документов на 
охотничьи угодья. 

Другая частная компания района, занимающаяся традиционными видами 
промысла, — фирма «Алькор». В ее штате 30 рыбаков из числа коренных наро-
дов Севера, в летнюю путину осуществляется дополнительный набор работни-
ков по договорам. Материально-техническое оснащение фирмы характеризуют 
несколько обустроенных угодий, оборудованных холодильниками и электро-
станциями, небольшие 20-тонные корабли с шоковой заморозкой и холодильни-
ком, взятые в аренду, большой холодильник в Красноселькупе, который исполь-
зуется как перевалочная база перед отправкой продукции на реализацию, лодки, 
моторы и т.д. В 2008 г. фирма отметила 10-летний юбилей. «Алькор» тоже по-
лучает дотации из районного бюджета по программам поддержки коренного 
населения, но выживать предприятию приходится главным образом собствен-
ными силами, за счет умелого хозяйствования. 

В 2004–2005 гг. в Красноселькупском районе начали возрождать факто-
рии — специально оборудованные станции, опорные пункты, базы, позволяю-
щие лесному населению на месте сдавать продукцию традиционных промыслов, 
закупать продукты, получать медицинскую и техническую помощь. Фактории 
призваны облегчить жизнь лесных селькупов, сделать ее благоустроеннее, а 
также заинтересовать рыбаков и охотников в результатах их труда. Готова к 
работе фактория Новая Часелька. Здесь построены вертолетная площадка, баня, 
корпус для проживания людей, магазин-приемный пункт, два склада и дом для 
переработки рыбы. Все здания имеют стационарные печки, скоро завезут пер-
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сонал и лошадь, которая заменит грузовой транспорт. На другие фактории 
(«Сидоровск», «Киккиакки», «Засольная») по программе «Сотрудничество» 
завезены комплекты по 16 балков, в которых расположатся необходимые служ-
бы. Здесь также установлены мини-электростанции и холодильники. Руково-
дство района приняло решение о выдаче семьям коренных жителей района суб-
сидий для строительства на факториях новых жилых домов.  

К перечню мер и шагов, предпринимаемых в районе в целях поддержки ко-
ренных малочисленных народов Севера, следует добавить еще несколько пунк-
тов. В 2007 г. по соглашениям с компаниями топливно-энергетического ком-
плекса был выделен 1 млн руб. на приобретение строительных материалов для 
обустройства частных промысловых угодий. В 2008 г. была разработана новая 
районная программа, направленная на помощь малообеспеченным семьям, же-
лающим работать в лесу, но не имеющим средств для первоначального обуст-
ройства. В планах администрации создать единый реестр селькупских семей, 
что позволит оказывать им адресную помощь. 

Особый интерес у нас вызывает самое маленькое село района — Ратта, на-
селение которого на 90 % составляют селькупы и эвенки. За последние три года 
здесь построены Дом культуры, один трехквартирный и два одноквартирных 
дома (вместо снесенных хибар сталинских лет постройки), введена в строй но-
вая электростанция, котельная, системы центрального отопления и водоснабже-
ния (пока лишь для нескольких зданий). Появилось уличное освещение, пробу-
рены и обустроены две водонапорные скважины и установлена ленточная пило-
рама, которая производит материалы с относительно невысокой себестоимо-
стью. 

Для решения проблем с трудоустройством создано многопрофильное пред-
приятие ООО «Ратта». В первую очередь оно занимается жилищно-
коммунальным обслуживанием села. В его штат также принята часть местных 
рыбаков-охотников, в 2008 г. они получили квоты на вылов 44 т рыбы. 

Проводимая властями политика возвращения малочисленных народов к тра-
диционному образу жизни постепенно приносит результаты. В 2003 г. числен-
ность кочевых и ведущих кочевой образ жизни селькупов составляла около 
250 чел. К 2008 г. число селькупов, ведущих традиционный образ жизни, значи-
тельно увеличилось. По данным отдела по развитию агропромышленного ком-
плекса и делам малочисленных народов Севера, на 1 января 2008 г. статус коче-
вых (работающих на предприятиях агропромышленного комплекса) имели 
275 жителей района, более 400 чел. признаны ведущими кочевой образ жизни. 
Некоторые факты говорят о том, что коренных жителей, заинтересованных за-
рабатывать традиционными видами промыслов, намного больше, чем трудоуст-
роенных в сельхозпредприятия района. 

Работа по возвращению коренных малочисленных народов Севера к тради-
ционному укладу очень тяжелая, поэтому в районе сохраняется множество про-
блем. Кроме всех уже обозначенных и постепенно решаемых вопросов сущест-
вует также проблема борьбы с иждивенческой психологией. «Коренные жители 
привыкли относиться к любым бытовым благам как к дармовым» [Жвирко 2007: 
9]. Решение вопроса о том, как побудить коренное население рачительно вести 
хозяйство, в районе оставляют на будущее, когда изменится ситуация со стои-
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мостью энергоносителей и транспортных услуг, без чего ни одно хозяйство, ни 
одно предприятие района не сможет стать самоокупаемым. А потом помощь 
коренным жителям района будут оказывать лишь с обязательной компенсацией. 
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НЕОБХОДИМОСТЬ РАЗРАБОТКИ ПОЛЕВОЙ ПРОГРАММЫ  
ПО ЭТНОГРАФИЧЕСКОМУ ОПИСАНИЮ СОВРЕМЕННЫХ  

ЭТНИЧЕСКИХ КУЛЬТУР 
 
I. Полевая программа этнографического описания традиционных этни-

ческих культур 
В конце XIX — начале ХХ в. полевая программа этнографического описа-

ния традиционных этнических культур была разработана. Она содержала пунк-
ты, которые считаются классическими параметрами описания этнической куль-
туры во всех этнографических учебниках. 

I. Занятия или производственная деятельность: 1) земледелие, 2) скотовод-
ство, 3) охота, 4) рыболовство, 5) промыслы и ремесла.  

II. Материальная культура: 1) поселения и жилища, 2) одежда, 3) пища и ут-
варь, 4) транспорт, 5) предметы быта. 

III. Социальные отношения: 1) сословия или социальная дифференциация 
общества, 2) семья, 3) община (земледельческая, скотоводческая, охотничья, 
рыболовецкая общины и т.д.). 

IV. Духовная культура: 1) верования или традиционная этническая религия; 
2) календарная обрядность, 3) семейная обрядность (родильная, свадебная или 
похоронная, 4) бытовые формы официальной мировой религии (бытовой като-
лицизм, бытовое православие, бытовой протестантизм, бытовой суннизм, быто-
вой шиизм и т.д.).  

Разумеется, этими пунктами полевая программа этнографического описания 
традиционных этнических культур не исчерпывалась, в ней содержалось много 
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добавочных пунктов исходя из специфики изучаемой темы или этнической спе-
цифики этноса. 

Безусловно, в разных странах полевые программы этнографического описа-
ния традиционных этнических культур имели свою специфику в зависимости от 
этнографических школ и направленности исследований, и мы имеем дело не с 
одной полевой программой, а с совокупностью программ. Однако здесь важно 
следующее: основные пункты присутствовали во всех полевых программах раз-
ных стран.  

Также необходимо отметить, что данная совокупность полевых программ 
этнографического описания традиционных этнических культур складывалась не 
сразу. Например, первые программы этнографического описания народов Им-
ператорского Русского географического общества середины XIX в. содержали 
небольшое количество пунктов. То же самое, вероятно, можно сказать и о сло-
жении полевых программ этнографического описания народов в других стра-
нах. Однако здесь важно следующее: в итоге авторы полевых программ этно-
графического описания подошли приблизительно к одной совокупности пунк-
тов описания традиционных этнических культур.  

II. Сбор этнографического материала по программам этнографического 
описания традиционных этнических культур 

В Англии, Франции, Германии, США, России, где были развернуты этно-
графические исследования многих народов, и в других странах — Венгрии, 
Финляндии, Швеции и др., где проводились исследования в основном по изуче-
нию собственного народа (народоведческое направление, связанное с нацио-
нальным возрождением) — был организован сбор этнографического материала 
по традиционным этническим культурам. В результате были охвачены практи-
чески все народы всего мира: Европы, Передней, Южной, Центральной, Вос-
точной, Юго-Восточной Азии, Африки, Северной и Южной Америки, Австра-
лии и Океании. 

Безусловно, этнографы разных стран вели полевые исследования со своей 
спецификой, уделяли основное внимание разным темам, по-разному ставили 
научные задачи полевого исследования и в результате собирали полевые мате-
риалы, отражающие специфику традиционных культур разных регионов и этно-
сов. 

В то же время благодаря полевым программам этнографического описания 
традиционных этнических культур, где была приблизительно одна совокуп-
ность основных пунктов описания, был собран в целом сопоставимый полевой 
материал по следующим темам: хозяйству, материальной культуре, социальным 
отношениям, духовной культуре. В нем были данные по земледелию, скотовод-
ству, жилищу, одежде, пище, календарным и семейным праздникам и т.д. раз-
ных народов мира. Безусловно, по конкретным темам — традиционным жили-
ще, одежда, пища и т.д. — собранный материал различался по степени точности 
и аспектам сбора, что было обусловлено спецификой задач полевых исследова-
ний разных стран и разных исследователей. 

III. Архивация этнографического материала, собранного по програм-
мам этнографического описания традиционных этнических культур 
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Собранные в разных странах полевые материалы по традиционным этниче-
ским культурам, разумеется, архивировались. В зависимости от видов материа-
лов (рукописные тексты, рисунки, фотографии, фоновалики, вещи) эти полевые 
материалы архивировались в разных хранилищах — архивах, фото и фонофон-
дах, музеях. По-разному были организованы системы хранения (формально-
содержательные архивные и музейные единицы) и системы их архивной и му-
зейной документации (архивные и музейные описи). В любом случае архивиро-
ванный материал позволял исследователям описывать традиционные этниче-
ские культуры этносов по перечисленным выше основным пунктам описания. 

Особое практическое значение имеет перечень и сравнительный анализ 
принципов архивации полевых материалов в разных странах: 1) системы хране-
ния (формально-содержательные архивные и музейные единицы); 2) архивная и 
музейная документация (архивные и музейные описи). Именно это позволит 
подойти вплотную к информационному обмену полевыми материалами между 
архивами и музеями разных стран в современной оперативной цифровой форме. 

IV. Публикация (введение в широкий научный оборот) этнографиче-
ского материала, собранного по программам этнографического описания 
традиционных этнических культур 

Собранные в разных странах полевые материалы по традиционным этниче-
ским культурам, разумеется, публиковались. Формы публикаций были разные:  

1) систематизированное описание в целом традиционных этнических куль-
тур отдельных этносов в виде монографий;  

2) описание конкретных тем традиционных этнических культур конкретных 
этносов в статьях научной периодики;  

3) примеры «чистых» полевых материалов — источников — в статьях науч-
ной периодики; 

4) деловые отчеты об экспедициях в статьях научной периодики и т.д. 
Разумеется, все архивированные полевые материалы не могли быть изложе-

ны в публикациях (просто не могли там уместиться), но система ссылок на ар-
хивы позволяла исследователям получить весь объем собранных материалов, 
если им это требовалось. 

Безусловно, в публикациях содержались не только сами материалы, но и их 
научный анализ и выводы. Однако полевые материалы были изложены в доста-
точной степени, чтобы ими пользоваться как источниками. Другими словами, 
научные этнографические работы конца XIX — начала ХХ в. содержали как 
полевые материалы, так и выводы.  

Этого, к сожалению нельзя сказать, о форме большинства современных на-
учных этнографических публикаций, где дается научный анализ, но практиче-
ски не излагаются полевые материалы, на основании которых сделаны выводы. 

Публикации полевых материалов, разумеется, были разными в разных стра-
нах, что было обусловлено разными этнографическими школами и разными 
аспектами исследований. Однако здесь важно следующее: опубликованные по-
левые материалы позволяли исследователям сопоставлять традиционные этни-
ческие культуры этносов по перечисленным выше основным пунктам описания. 
Это и явилось основой всех теоретических достижения в этнографии, этнологии 
и социальной и культурной антропологии. 
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V. Соответствие полевой программы и реалий традиционных этниче-
ских культур 

В конце XIX и в первой половине XX в. было четкое совпадение используе-
мых этнографами полевых этнографических программ и бытовавших в тот пе-
риод реалий традиционных этнических культур. Все традиционные этнические 
культуры были тогда как бы в «натуральной форме». Народы занимались тра-
диционным хозяйством, сами строили жилища, заготавливали продукты, изго-
тавливали утварь. Традиционные обряды и обычаи были не в воспоминаниях, а 
реально бытовали. Информанты были классическими носителями традиционной 
культуры. У них практически не было образования, и все их знания были по-
черпнуты из своей культуры. 

Это позволяло этнографам легко собирать материал по полевой этнографи-
ческой программе. Например, достаточно было описать скотоводство и охоту у 
бурят, чтобы иметь полное представление об их хозяйственной деятельности. 
То же самое можно сказать об описаниях жилища и одежды, сделанной своими 
руками, об описаниях обычаев, обрядов, представлений. Другими словами, не 
было противоречий между характером реалий и полевой программой. Именно 
этим объяснялся успех в сборах полевых материалах и дальнейшей работы с 
ними — их архивации и публикации. 

VI. Существенные изменения в традиционных этнических культурах во 
второй половине ХХ в. и начале XIX в. 

Вторая половина XX в. и начало XXI в. характеризуется тремя мощными 
факторами, внесшими существенно изменения в традиционные этнические 
культуры: техногенный процесс, урбанизация, глобальные информационные 
связи. Сейчас мы не встречаем в поле в традиционные культуры в «чистом ви-
де». Это касается как хозяйства, как явлений материальной и духовной культу-
ры, так и самих информантов — носителей культуры. Традиционное хозяйство 
лишь часть производственной деятельности, включенной в аграрно-
промышленную структуру. Бóльшая часть предметов материальной культуры — 
фабричного производства, явления духовной культуры подвержены влиянию 
средств массовой информации. Современные информанты, помимо традицион-
ных знаний, обладают суммой знаний, обусловленных образованием и глобаль-
ными информационными связями: прессой, радио, телевидением, Интернетом. 
В то же время в этих современных формах культуры прослеживаются этниче-
ские традиции. 

Налицо явное несоответствие полевой этнографической программы и со-
временных реалий этнических культур. У полевых собирателей складывается 
впечатление, что они фиксируют только десятую часть реальности или «гоня-
ются» за воспоминаниями бабушек. 

Интересно отметить, что попытки изучать в поле современные явления во 
второй половине ХХ в. не имели серьезных результатов по следующим причи-
нам. То, что 40 лет назад фиксировалось как современное, сейчас уже является 
архаикой. Совершенно ясно, что здесь методическая ошибка. Сегодня фиксиро-
вать нужно явления, имеющие четкие хронологические рамки, явления, сущест-
венно меняющие традиционные культуры. 
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VII. Необходимость создания полевых программ этнографического опи-
сания современных этнических культур 

Совершенно ясно, что нужно разрабатывать полевую программу или сумму 
полевых программ этнографического описания современных этнических куль-
тур второй половины ХХ — начала XXI в. Это программа должна состоять из 
новых пунктов, которые отражали бы целый ряд явлений, обусловленных фор-
мами жизни рубежа XX–XXI вв. (техногенным процессом, урбанизаций, гло-
бальными информационными связями). 

Безусловно, такую программу не создать в одночасье. Поэтому предлагается 
следующий начальный этап определения ее пунктов. 

На базе собственных полевых исследований обозначить реалии современно-
сти, интересные для этнографического изучения. Имеются в виду реалии со-
временности, с которыми мы сталкиваемся в поле, но которые не входят в наши 
полевые программы. Обсуждение этих реалий, путь выработки единых пунктов 
программы полевого изучения современных этнических культур позволят соби-
рать сопоставимый материал по всем современным этническим культурам. 

В заключении хотелось бы сказать следующее. Нынешний электронный век 
существенно раздвигает возможности введения в широкий научный оборот ог-
ромной массы полевых материалов в современной цифровой форме. То, что не 
войдет в аналоговую публикацию полевых материалов (книги), может быть в 
электронной публикации в виде CD и DVD дисков. Сайты могут давать выходы 
на цифровые архивы, позволяющие архивировать неограниченное количество 
материалов. Базы данных позволят производить быстрый поиск информации. 
Вопрос не в наличии современной цифровой техники, а в ее грамотном исполь-
зовании. Для этого требуются специальные архивные, музейные, методические, 
технические разработки полевой документации, камеральной обработки, архи-
вации и публикации современных цифровых полевых материалов. 

 
 

Е.Г. Федорова 
 

О СОХРАНЕНИИ И ВОЗРОЖДЕНИИ НАЦИОНАЛЬНОЙ КУЛЬТУРЫ 
(ЗАМЕТКИ НА ПОЛЯХ) 

 
Приведенные здесь заметки построены на наблюдениях во время экспеди-

ций к северным манси, продолжавшихся на протяжении почти 30 лет (вторая 
половина 1970-х — начало 2000-х годов). Вынесенная в заголовок тема никогда 
не была основной при сборе полевых материалов. Она выстроилась в результате 
общения с информантами разных национальностей и разных социальных кате-
горий. Это скорее фон, наличие которого обеспечивает лучшее понимание про-
исходящих в регионе процессов. 

Экспедиционные исследования проходили главным образом в Березовском 
районе Ханты-Мансийского автономного округа — Югры (Тюменская область), 
где манси издавна проживают вместе с коми, ненцами, русскими. В течение 
обозначенного выше периода произошли глобальные изменения как в жизни 
обитателей этой обширной по площади территории, которая была заселена ман-
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си несколько веков назад, так и в жизни страны в целом. Изменились и люди, 
причем речь идет не просто о смене поколений. Под влиянием новых обстоя-
тельств и установок люди по-иному стали смотреть на жизнь, по-иному оцени-
вать значение той культуры, которую сформировало несколько поколений их 
предков. 

Во второй половине 1970-х годов у северных манси, проживавших в сель-
ской местности, сохранялось немало элементов традиционной материальной 
культуры. Естественно, далеко не всем пользовались, но могли многое показать 
и о многом рассказать. Еще встречались люди, родившиеся на рубеже XIX и 
XX вв., большая часть жизни которых прошла в рамках традиционного уклада. 
Хозяйство претерпело к 1970-м годам значительные изменения, но базировалось 
оно все-таки на традиционных отраслях (подробнее см.: [Федорова 1986]). В 
нем были задействованы представители различных национальностей, которые в 
своем обиходе использовали многое из того, что сложилось в мансийской среде: 
промысловые навыки охотников и рыбаков, орудия труда, промысловый транс-
порт и одежду. Оценка этих элементов традиционной культуры северных манси 
со стороны русских, с которыми приходилось беседовать, всегда была положи-
тельной, иногда даже восторженной. Все говорили, что самые лучшие охотни-
чьи лыжи, самые лучшие лодки делают манси. 

И совсем по-другому оценивали подход к производственной деятельности, 
характерный для манси. Часто приходилось слышать такое выражение: «Они 
ленивые, им ничего не надо». Но когда я объясняла таким информантам, почему 
манси не стремятся добыть всего зверя, выловить всю рыбу, что у них совсем 
другой подход к окружающему миру и другие представления о своем месте в 
нем, что они берут от природы только то, что им необходимо, со мной, как пра-
вило, соглашались. 

Судя по тому, какой всплеск наблюдается в постсоветский период в сфере 
религиозных представлений и обрядности, они тоже сохранялись у северных 
манси в предшествующее время, хотя из-за преследований со стороны властей 
вынуждены были функционировать скрытно. Исключение составляли погре-
бальный обряд и медвежий праздник («медвежьи пляски»). Последний — в силу 
того, что многие его элементы носят ярко выраженный театрализованный ха-
рактер. Сейчас для его обозначения в научной литературе используется термин 
«медвежьи игрища», широко внедрившийся с появлением в рядах исследовате-
лей представителей коренных народов. 

Подтверждением того, что религиозные представления и многие обряды со-
хранялись у северных манси в советский период, являются и материалы по свя-
тилищам, собранные новосибирскими исследователями в начале 1980-х годов 
[Гемуев, Сагалаев 1986]. 

Но большая часть подобной информации была недоступна не только для 
«чужих», но и для многих из «своих» — в силу традиции: знать можно то, что 
знать положено. Нарушение этой традиции, как считается, влечет за собой нака-
зание со стороны богов. Один из ярких примеров — смерть в начале 1980-х 
годов известного скульптора-самоучки, произведения которого хранятся в музе-
ях России, П.Е. Шешкина. Как знаток традиционных верований и обрядов се-
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верных манси, он сотрудничал с исследователями мансийской культуры и, по 
словам информантов, рассказывал им то, о чем говорить нельзя. 

Приходилось встречаться и со случаями, когда боялись реакции со стороны 
властей. В таких ситуациях обычно были задействованы представители двух 
поколений манси. Пожилые люди готовы были поделиться информацией о ве-
рованиях и обрядах, скорее всего опять же в допустимых для «чужого» объемах, 
но присутствовавшие при беседе представители молодого поколения одергива-
ли их: «Зачем ты такое рассказываешь? Неприятности будут». 

При полевых исследованиях второй половины 70-х годов ХХ в. у северных 
манси особо не было заметно проявления интереса к своей культуре. Это время, 
когда наиболее активными были люди, родившиеся в конце 1940-х годов. По 
словам таких информантов, когда они жили в интернатах, им не разрешали го-
ворить на родном языке, носить национальную одежду, т.е. устранялись при-
знаки, по которым определялась принадлежность к своему народу (эти признаки 
в качестве основных информанты называли при ответе на вопрос, как они отли-
чают себя от других). В результате уже это поколение оказалось вне сферы сво-
ей традиционной культуры, хотя владело значительным объемом информации о 
ней. 

Большая часть молодежи в 1970–1980-е годы вообще не проявляла интереса 
к национальной культуре. Приходилось сталкиваться даже с тем, что внимание, 
которое демонстрировали к ней исследователи, вызывало раздражение: «Зачем 
это надо изучать или сохранять?», в то время как представители других нацио-
нальностей из местного населения выказывали по этому поводу лишь удивле-
ние, да и то достаточно редко. 

Отношение молодежи в данном случае вполне объяснимо. Оторванность от 
семьи и соответственно традиций из-за того, что большую часть года приходи-
лось проводить в интернате (причем это было уже не первое поколение, про-
шедшее через интернат), всеобщее среднее образование, значительно расши-
рявшее кругозор, появление новых профессий в связи с промышленным освое-
нием Севера, распространение телевещания — все это открывало дорогу в дру-
гой мир, к другой жизни, которая была намного легче, удобнее, для кого-то кра-
сивее, чем жизнь в тайге. 

Собственно, стремление к лучшим условиям жизни вполне естественно и 
характерно для всего человечества на всех этапах его существования, на этом 
строится культура как механизм адаптации. И здесь встает вопрос: что и как 
нужно сохранять и возрождать, когда происходит всплеск национального само-
сознания, как это случилось в начале 1990-х годов. 

Осознанное желание сохранить исчезающие явления традиционной культу-
ры северных манси существовало у некоторых представителей сельской интел-
лигенции, насколько можно судить, уже в начале 1970-х годов. Нельзя не отме-
тить, что в основном это были не манси, а люди других национальностей или же 
не чистокровные манси. При школах создавались кружки, в которых дети раз-
ных национальностей приобретали навыки работы с различными традиционны-
ми материалами (иногда они заменялись другими, легкодоступными при сохра-
нении основных технических приемов). Учителя собирали образцы орнамента 
— одного из важнейших показателей мансийской культуры (к сожалению, в 
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основном без учета названий и локальной принадлежности узоров, что явилось 
одной из причин затухания знаковой функции орнамента). 

Начали создаваться школьные музеи. Они носили характер краеведческих, 
этнографии в них уделялось не так уж много места, но на их базе в дальнейшем 
выросли уже более солидные музеи, как, например, музей под открытым небом 
в пос. Сосьва. Его основателем стала учительница А.М. Хромова (наполовину 
коми, муж эвенк), впоследствии работавшая в музее под открытым небом «То-
рум Маа» (Ханты-Мансийск). 

Сосьвинский музей как музей под открытым небом начал оформляться в 
конце 1980-х годов. Приходилось слышать, как его называли «мансийский дом 
культуры». Там были воссозданы традиционные постройки, стали проводиться 
различные мероприятия. Важно, что в создании этого музея была заинтересова-
на местная администрация, которую тогда возглавлял А.О. Федотов, милицио-
нер по профессии, приехавший в Сосьву из другого района Ханты-Мансийского 
округа и не относившийся к числу коренных народов Севера. 

С начала 1990-х годов интерес к национальной культуре, родному языку резко 
возрастает. Появляются и новые формы их пропаганды [Федорова 2005б]. Фон — 
экономический спад, заметное ухудшение условий жизни. Но в сознании людей 
произошел сдвиг. Они стали чувствовать себя более свободными в выражении 
своих предпочтений, более уверенными, хотя в последующие пятнадцать лет в 
большинстве селений Березовского района не удалось выправить хозяйственную 
ситуацию (подробнее см.: [Федорова 2005а: 23–28]. Представители интеллиген-
ции из коренных народов говорят о возрождении традиционной культуры, что 
проявляется главным образом в обрядовой сфере. Насколько удачен в данном 
случае термин «возрождение» — вопрос особый (см., напр.: [Федорова 2006: 66–
68]. Важно то, что во многих обрядах принимают участие люди разных нацио-
нальностей, мансийские праздники и обряды становятся фактором, который объе-
диняет население независимо от его национальной принадлежности. 
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Т.А. Шрадер 
 

СКАНДИНАВСКИЙ КРЕСТЬЯНИН В РОССИЙСКОЙ ПЕЧАТИ XIX в. 
 
Интерес в России к Швеции и Норвегии во второй половине XIX в. был вы-

зван произведениями всемирно известных писателей Г. Ибсена, Ю.А. Стринд-
берга, музыкой Э. Грига, достижениями науки и техники в этих странах. Шве-
ция и Норвегия в тот период представляли собой единое королевство, но в каж-
дой из стран был свой парламент, различные языки (шведский и норвежский), 
входившие в группу германских языков. Население общалось на диалектах, 
присущих различным районам стран. Основу общества составляли крестьяне, 
корни ряда семей которых уходили во времена средневековья. На протяжении 
всей истории крестьяне-землевладельцы были свободными, участвовали в об-
щественной жизни. Но социальное и экономическое положение крестьянского 
населения как в Швеции, так и в Норвегии было различным. 

При подготовке данной статьи автор из 35 проработанных статей, опублико-
ванных в российских газетах и журналах, отображающих различные аспекты 
жизни этих двух стран, выбрала семь. В этих статьях дан широкий обзор исто-
рии, политического и экономического состояния, показаны жизнь и быт различ-
ных слоев крестьянства этих скандинавских стран, а также уровень их образо-
вания крестьянских в конце XIX в. 

И Швеция, и Норвегия считались земледельческими странами. В Швеции из 
общего числа жителей 4 578 901 земледельцев было 3 млн, в Норвегии на 
1 916 000 жителей насчитывался 1 млн земледельцев [Страна полуночного 
солнца… 1883. № 2: 515]. Землевладение в Швеции было частным. Переход к 
нему от общинного произошел мирным путем. Деревни в пять, десять, пятна-
дцать хозяйств распались на частные усадьбы [Португалов 1884: 1133]. В Нор-
вегии законами от 1857 и 1863 гг. был положен конец общинному хозяйствова-
нию на земле и введено частное землепользование [Там же: 1135]. 

В хозяйстве землевладельца-бонда было два вида работников: наемный ра-
ботник и так называемые торпар в Швеции и хусман в Норвегии. Последний 
слой земледельцев-работников был самым оригинальным и самобытным явле-
нием в жизни народов этих стран. На окраине участка бонда, по углам усадьбы 
стояли скромные домики, в которых проживали торпары в Швеции и хусманы в 
Норвегии. Они получали от хозяина кусок земли для возделывания картофеля. 
Своей скотины, как правило, у них не было, вознаграждение за работу получали 
деньгами или натурой. Эти крестьяне были обязаны работать на хозяина три-
четыре дня в неделю и полностью ему подчиняться. Они не имели избиратель-
ного права. Этот порядок в российской печати был назван «барщиной».  

Далее читаем: «Перед нами довольно стройный, систематически закончен-
ный аграрный порядок, не возбуждающий ни в ком сомнения и с виду как бы 
удовлетворяющий всех и каждого, но неизвестно, как к этому относятся торпа-
ри в Швеции и хусманы в Норвегии» [Там же: 1136]. 

Наемный работник в усадьбе бонда представлял иной вид помощника, об 
условиях жизни которого подробно написано в статье А.Р. Черепова из города 
Горки Могилевской губернии. Последний поставил перед собой задачу ознако-
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мить лиц, заинтересованных судьбами русского земледелия, с сельскохозяйст-
венным промыслом высококультурной страны Норвегии. По его данным, в 
1892 г. из двух миллионов жителей Норвегии ¾ населения было рассеяно по 
всей территории, по хуторам, принадлежащим собственникам земли [Черепов 
1894: 203]. В статье приводятся очень подробные данные о развитии скотовод-
ства, садоводства, огородничества, молочного хозяйства. Часть публикации 
посвящена условиям жизни наемного работника-скотника в усадьбе землевла-
дельца на хуторе Гортен в провинции Телемарк. На хуторе работал один скот-
ник, который ухаживал за 20 дойными коровами и вел строгий учет удоев, вре-
мени своей работы, еды, отдыха. Рабочий день его составлял 11 часов, работал 
он с 5.30 до 8 часов, далее с 9 до 12, с 14 до 16.30, с 17 до 20, принимал пищу 
пять раз в день: в 5 часов утра, в 8 часов (с 8 до 9 отдых), в 12 часов обед (отдых 
с 12 до 14), затем в 16 часов (с16.30 до 17 отдых), ужин в 20 часов, отдых с 
20 часов до 5 утра). Кроме того, в отчете работника есть сведения о рационе его 
питания — кофе с бутербродом, молоко с бутербродом, сладкий суп, жаркое 
или котлета, вареное мясо, молочный или хлебный суп, соленая рыба, молочная 
каша, отварной горох, капуста с мясом или свининой, селедка с картофелем 
[Там же: 215]. 

Работник нанимался на год (с 24 октября), получал квартиру (жилье), ото-
пление, медицинскую помощь, сумму для уплаты государственной и общинной 
податей [Страна полуночного солнца… 1883. № 3: 213]. При полном содержа-
нии в 1870-е годы наемный работник в год получал 120–125 крон, в 1890-е го-
ды — до 200 крон. Поденные рабочие получали 2–4 кроны в день [Черепов 
1894: 208]. 

Среди крестьянского населения были и арендаторы, которых в Швеции на-
считывалось до 40 000, т.е. было 38 % арендаторов и 62 % собственников земли, 
в Норвегии — 13 863 арендаторов, соответственно 15 % арендаторов и 85 % 
собственников. В аренду брались пахотные и луговые земли, аренда была дол-
госрочной, но не более чем на 50 лет. Рента взималась деньгами или натурой 
[Страна полуночного солнца… 1883. № 3: 217]. 

Во второй половине XIX в. Швеция и особенно Норвегия по причине красо-
ты природы активно посещались английскими и американскими туристами, 
которые описывали свои путешествия в различных периодических изданиях. 
Часть этих публикаций легла в основу статей, опубликованных в России. Рус-
ские журналисты отмечали достаток бондов, их самостоятельность. Есть в них 
сведения о древних избах с руническими надписями, переходящих из рода в 
род. 

Так, в одной из статей рассказывается о семье — потомках конунга Гаральда 
Гарфогера. Она владела двумя домами, один — постройки 1651 г., другой — 
1781 г. Постоянными работниками в доме были семь женщин и пять мужчин. 
Семья сохраняла старинный уклад жизни. Соседняя ферма принадлежала брату 
хозяина, на ней изготовлялось для продажи масло и сыр. Летом на ферме рабо-
тало до 50 поденщиков, круглый год служили девять женщин и двадцать муж-
чин. При усадьбе был конный завод (33 лошади). Но в публикации отмечена и 
бедная ферма: там в доме была только одна жилая комната [Там же: 220]. 

 209
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



В Норвегии, в отличие от Швеции, в тот период насчитывалось больше 
сельских общин. Объяснялось это наличием значительного количества невозде-
ланных земель, которые принадлежали нескольким семьям или приходам. 
В 1870-е годы в общинном пользовании здесь было около седьмой части земли 
[Там же: 216]. Естественным союзом крестьянской семьи являлся хутор, где 
проживали родственники. На центральном хуторе жила одна семья, от которой 
постепенно отделялись ветви. Старевший глава семьи отдавал усадьбу детям 
для ведения хозяйства, доживая жизнь самостоятельно в отдельном помещении. 
Родственники оставались совладельцами, и древние законы держали имущество 
в форме неразделенного семейного [К.М. 1886: 167–168]. 

Большое внимание русские авторы уделили системе образования в Швеции 
и Норвегии. Еще с XVII в. шведские короли — Карл IX, Густав Адольф, коро-
лева Кристина — способствовали развитию народного образования, и по закону 
от 1684 г. вплоть до 1874 г. шведская церковь должна была следить за состояни-
ем общего образования. В XVIII в. родители, не посылавшие своих детей в шко-
лу, наказывались штрафом, и каждый ребёнок проходил экзамен [Михайлов 
1874: 141]. 

В XIX в. в Швеции и Норвегии была чрезвычайно разветвленная сеть сель-
ских школ. В 1842 г. в Швеции издан закон, по которому каждый ребенок дол-
жен ходить в общественную школу, в 1848 г. в Норвегии введено обязательное 
обучение с 8 до 15 лет, до прохождения конфирмации. В журнале «Отечествен-
ные записки» читателю были представлены подробные статистические данные о 
количестве школ, учеников, учителей, уровне образования учителей. В сельской 
местности школам отводились лучшие здания, где располагались библиотеки, 
гимнастические залы, зоологические и другие коллекции.  

К сожалению, в данной статье нет возможности представить все данные о 
состоянии народного образования. Но необходимо отметить наличие в сканди-
навских странах двухлетних школ для детей фермеров. В этих учебных заведе-
ниях обучались основам земледелия, скотоводства, межевания, математики, 
земледельческой химии, метеорологии, ветеринарии и даже сельской архитек-
туры. Обучение было бесплатным, учащимся предоставлялось жилье. В специ-
альных молочных школах учили изготовлению масла, сыра. После экзаменов в 
школе учащиеся возвращались на фермы родителей [Страна полуночного солн-
ца… 1883. № 2: 537]. 

В журнале «Северный Вестник» читаем: «Процент безграмотных в сканди-
навских странах ни в одной стране не представляет такой минимальной величи-
ны» [К.М. 1886: 170]. В Норвегии функционировала сельскохозяйственная шко-
ла для взрослых, предназначенная для «сведущих земледельцев рабочих», кото-
рые были необходимы для хозяйств разного типа. К обучению привлекались 
ученые с естественных и медицинских факультетов университета. В Норвегии 
были и сельскохозяйственный институт в городе Осе, и высшая школа садовод-
ства и огородничества в Христиании (название города Осло до 1905 г.) [Черепов 
1894: 220]. 

Таким образом, в аграрном секторе северных стран работали хорошо обра-
зованные сельские жители, используя земледельческую технику различного 
типа (жатвенные машины, молотилки, картофелекопалки и др.), производимые 
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непосредственно в этих странах [Там же: 209]. Хутора объединялись в союзы, 
создавались молочно обрабатывающие, сыроварные заводы, заводы по произ-
водству сгущенного молока [Там же: 214]. 

Авторы конца XIX в. стремились довести до российского читателя сведения 
об условиях жизни крестьянина северных стран, где природные условия были 
близки к северо-западному району России. 

Небезынтересно познакомиться с чертами характера северного крестьянина, 
представленными в этих публикациях. В статье путешественника С. Блэза чита-
ем, что в Норвегии отмечалось социальное равенство, где чиновник — слуга, а 
не господин. В малочисленных дворянских усадьбах в этой стране не могли из 
крестьянина сделать хорошего лакея, поэтому вынуждены были выписывать на 
эту службу людей из Дании и Германии [Очерк Норвегии и Швеции… 1872: 
10]. Основными чертами скандинавского крестьянина считались честность, про-
стота нрава, трезвость, экономность, аккуратность, образованность, политиче-
ская самостоятельность, сознание равенства всех, трудолюбие, гостеприимство, 
учтивость [Страна полуночного солнца… 1883. № 3: 220]. Разумеется не каж-
дый норвежец или швед были носителями всех этих черт, но в конце XIX в. 
значительная часть скандинавского крестьянства соответствовала данной харак-
теристике. 
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ИСТОРИЯ КУНСТКАМЕРЫ: КОЛЛЕКЦИИ,  
СОБИРАТЕЛИ, СОТРУДНИКИ 

 
 

С.В. Зенько, О.А. Субарева 
 

ПРОГРАММЫ ДЛЯ ДЕТЕЙ МУЗЕЯ АНТРОПОЛОГИИ И ЭТНОГРАФИИ 
ИМ. ПЕТРА ВЕЛИКОГО (КУНСТКАМЕРА) РАН 

 
Музей антропологии и этнографии является одним из крупнейших исследо-

вательских центров по изучению культурного наследия человека. С момента 
основания Петербургской Академии наук, музей был «важнейшей источнико-
ведческой базой для научных исследований» [Кисляков 1997: 131]. На Кунстка-
меру были возложены и просветительские задачи. Создавая ее, Петр I выразил 
желание, чтобы «люди смотрели и учились». Тогда проблема привлечения посе-
тителей была решена следующим образом: Петр I решительно отверг предло-
жение о плате за осмотр музея, так как считал, что «надлежит охотников при-
учать и угощать, а не деньги с них брать» (цит. по: [Таксами, Шафрановская, 
Иванова 2001: 8]). 

С течением времени формы привлечения посетителей и работа с ними меня-
лись. Первоначально эта деятельность касалась прежде всего взрослой аудито-
рии, но со временем сотрудники музея начали разрабатывать разнообразные за-
нятия для детей, которые знакомили с историей российской науки и традицион-
ными культурами народов мира. В музее проводились обзорные и тематические 
экскурсии, групповые [Окладникова 1997: 7–24] и индивидуальные [Жамойда 
1999: 137] занятия со школьниками, работал лекторий [Окладникова 1997: 7], 
существовали межмузейные абонементы [Таксами 1999: 9]. 

За последнее десятилетие сформировалась новая образовательная концепция 
отечественного музея, т.е. система представлений о его общественном предна-
значении и сущности работы с посетителями. Изменилось отношение к самой 
аудитории, которая начинала восприниматься не как объект, который нужно 
обучать и воспитывать, а как равноправный участник коммуникативного про-
цесса, диалога, осуществляемого в музейной среде  [Васильева, Ланкова, Тума-
кова 2005: 6]. Откликнулся на требования времени и наш музей. В первую оче-
редь это проявилось в работе с детской аудиторией: программы для детей при-
обрели более интерактивный характер. Это позволило сделать музей более по-
нятным и доступным для ребенка. 

Сейчас работу с детской аудиторией в нашем музее можно разделить на не-
сколько блоков. Первый блок занятий составляют обзорные экскурсии, которые 
знакомят детей и подростков либо с историей музея (рассказ о Кунсткамере), 
либо с этнографическими коллекциями. Обзорные экскурсии для детей старше-
го дошкольного и младшего школьного возраста содержат интерактивные эле-
менты: игра, проведение опытов и др. 
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Второй блок — игровые занятия для старших дошкольников и младших 
школьников. Данные экскурсии в игровой форме знакомят ребят с культурой 
того или иного народа. На занятиях используются приемы театрализации, пере-
одевание и др. Ряд занятий проводится не только на экспозиции, но и в помеще-
нии Детского центра, где ребята на практике могут закрепить полученные све-
дения. Например, на занятии, знакомящем с культурой Японии, в Детском цен-
тре ребята могут сделать на память фигурку в технике оригами. После каждого 
занятия дети уносят с собой листы с домашними заданиями. 

Третий блок — «Урок в музее» — адресован учащимся средних и старших 
классов. В основу их положена та или иная тема из школьной программы в рам-
ках курса географии, истории древнего мира, истории средних веков или исто-
рии нового времени. Эти занятия построены на самостоятельной работе уча-
щихся в музее. 

Необходимо отметить, что перечисленные занятия проводятся как для 
групп, так и для одиночных посетителей.  

Специально для одиночного посетителя в музее разработана программа 
«Маршрутный лист». Каждый ребенок, пришедший в музей в выходные дни 
(кроме каникул), может получить маршрутный лист, помогающий ему само-
стоятельно ознакомиться с экспозициями музея. Разнообразие заданий позволя-
ет сделать это в интересной и увлекательной форме. В будущем планируется 
создание тематических маршрутных листов для разных возрастных групп детей. 

В 2007 г. в музее был создан мультимедийный информационно-
экспозиционный комплекс. На экспозициях музея, а также в помещении Дет-
ского центра были установлены сенсорные киоски с мультимедийным гидом, 
который включает в себя путеводитель по музею, энциклопедию «Страны, на-
роды, культуры» и раздел «Музей для детей». В рамках данного раздела разра-
ботаны электронные викторины и игры по этнографической тематике. Сейчас 
эти программы доступны одиночному посетителю. Вв будущем они могут ис-
пользоваться и на занятиях. 

Сотрудники нашего музея не только работают над созданием внутримузей-
ных программ и занятий, но и активно участвуют в различных межмузейных 
программах. Так, музей принимает участие в ежегодном фестивале детских му-
зейных программ «Детские дни в Петербурге». В 2008 г. в рамках этого фести-
валя был разработан маршрутный лист «Как выжить на необитаемом острове». 
Для параллельной программы фестиваля в помещении Детского центра музея 
были проведены мастер-классы «Остров бумажных кораблей», где ребята могли 
изготовить в технике оригами модели лодок разных народов мира, разгадать по 
запаху или на ощупь различные пряности, ответить на вопросы викторины «Че-
ловек и лодка», с помощью документального фильма «Кругосветное плавание» 
«отправиться в кругосветное путешествие», а также сочинить совет другу «Как 
выжить на необитаемом острове». 

В конце января 2009 г. совместно с Ленинградским зоопарком был реализо-
ван зоо-этнопроект «Восточный Новый год», с игрой-путешествием на экспози-
ции «Китай» и мастер-классами по изготовлению атрибутов новогоднего празд-
ника, традиционных для китайской культуры. 

В феврале 2009 г. в нашем музее проходил один из этапов игры-конкурса 
«Большая регата» — «Terra habitata». Выполняя задания, участники игры «зна-
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комились с жизнью коренных обитателей Северной Америки, Японских остро-
вов и Африки».  

Подобные формы работы, как нам кажется, позволяют музею быть не только 
источником информации, но и местом творчества, отдыха, общения. «Коллек-
ции сами по себе не обеспечивают успеха музею, равно как и количество посе-
тителей. Критерием успеха является оценка коллекции публикой, отражающая 
приобретенный в музее опыт» [Соболева, Эпштейн 2004: 14]. И опыт этот дол-
жен быть положительным, только таким образом можно достичь того, чтобы 
посетитель приходил в музей многократно с пользой и удовольствием. 
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ДВА ИЗОБРАЖЕНИЯ АМИТАЮСА ИЗ КОЛЛЕКЦИИ № 2951 
 
В фондах Зарубежной Азии МАЭ РАН хранится коллекция № 2951. Эта 

коллекция поступила в музей в 1920 г. из Музейного фонда. В состав коллекции 
входит восемь предметов культа. В 20-х годах XX в. эти экспонаты были описа-
ны как буддийские культовые предметы, а сама коллекция зарегистрирована как 
монгольская. В настоящее время мы можем утверждать, что в состав коллекции 
входят как буддийские вещи, так и две джайнские скульптуры (2951–1; 2951–2). 
Нас в составе этой коллекции заинтересовали две скульптуры, изображающие 
бодхисатву Амитаюса, выполненные в сино-тибетском стиле. По поводу терми-
на сино-тибетский стиль сейчас ведутся многочисленные дискуссии. Среди ис-
следователей есть мнение, что данный стиль правильнее называть тибето-
китайским, но мы будем называть его сино-тибетским по традиции, которая уже 
все-таки сложилась в отечественной литературе. 

2951–8 — бронзовая позолоченная скульптура. Бодхисаттва изображен си-
дящим в позе ваджрасана. Руки сложены на коленях в жесте дхьяни-мудра. 
Главным атрибутом бодхисаттвы Амитаюса является сосуд, наполненной амри-
той (эликсиром бессмертия). В настоящее время этот атрибут утрачен, но на 
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ладонях сохранился шип для крепления сосуда. Стиль работы позволяет отнести 
данную скульптуру к сино-тибетскому стилю и датировать ее эпохой династии 
Мин (1368–1644). На постаменте скульптуры имеется надпись Сюаньдэ. Автор 
выражает благодарность И.А. Алимову и П. Рудь за перевод. Сюаньдэ — это 
имя пятого императора династии Мин, правившего с 1425 по 1435 гг., а также 
название стиля этого периода в буддийском искусстве. Скульптура соответству-
ет стилю Сюаньдэ, за исключением лент, свисающих с постамента. Эти ленты 
согласно крупнейшему исследователю буддийской бронзовой скульптуры 
У. Шредеру появились также в минскую эпоху, но позднее, где-то в XVI в. 
[Schroeder 1981: 513]. Правда, Шредер отмечает, что точно датированной 
скульптуры этого периода очень мало [Там же]. Мы можем предположить, что 
ленты появились ранее — еще в эпоху Сюаньдэ, поскольку техника, стиль, под-
пись соответствуют этому периоду. В таком случае МАЭ обладает очень ценной 
и практически уникальной буддийской скульптурой. 

2951–3 — бронзовая скульптура без позолоты. Бодхисаттва изображен си-
дящим в позе ваджрасана. Руки сложены на коленях в жесте дхьяни-мудра. Со-
суд также отсутствует, на ладонях имеется отверстие для крепления атрибута. 
Эта скульптура тоже относится к сино-тибетскому и стилю и может быть дати-
рована концом династии Цинн (1644–1911). Если все минские статуи покрыва-
лись позолотой в технике позолоты с ртутью, то в цинскую эпоху статуэтки 
могли быть позолоченными, частично позолоченными или совсем не позоло-
ченными. Характерной особенностью цинской буддийской скульптуры с конца 
XIX в. является замена инкрустации полудрагоценными камнями на имитацию 
инкрустации раскраской, что можно видеть у данной скульптуры.  

Необходимо сказать несколько слов о Музейном фонде, от которого эти 
экспонаты поступили в МАЭ. В 1917 г. при Зимнем дворце была создана худо-
жественно-историческая комиссия, позднее переименованная в Государствен-
ный музейный фонд. В ведение Музейного фонда попали в том числе и различ-
ные частные собрания, хранившиеся в дворцах Петербурга [Прищепова 2000: 
85–86]. К сожалению, на данный момент мы не можем сказать точно, в каком 
именно дворце хранились до революции эти буддийские скульптуры. Особенно 
интересно, откуда происходит минская статуя, изготовленная, судя по качеству 
работы, для императорского дворца.  
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МАТЕРИАЛЫ ПО ПРАЗДНОВАНИЮ 250-ЛЕТИЯ КУНСТКАМЕРЫ  

В АРХИВЕ МАЭ РАН 
 
В 1964 г. исполнилось 250 лет со времени основания Петром I предшествен-

ника целого ряда научных учреждений нашей страны, в том числе и нынешнего 
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Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамеры) РАН, — 
первого российского общедоступного музея, Кунсткамеры.  

Этому событию были посвящены несколько публикаций [250 лет… 1964; 
Потапов 1964; Станюкович 1964а, 1964б], а также несколько брошюр с описа-
нием основных экспозиций Музея антропологии и этнографии и целый ряд ме-
роприятий в Ленинграде, организованных Академией наук СССР. 

В Научном Архиве МАЭ РАН хранятся несколько папок и альбомов с при-
ветственными адресами и телеграммами, а также с фотографиями, запечатлев-
шими торжественное заседание, посвященное юбилею Музея. Фотографии 
снабжены машинописными подписями. 

К IV. Опись 1. Единица хранения № 22. Папка с адресами. 
Здесь собраны:  
Адрес от Президиума АН СССР, подписанный Президентом АН СССР 

М.В. Келдышем, вице-президентом АН СССР П.Н. Федосеевым, академиком-
секретарем Е.М. Жуковым. 

Адрес от Василеостровского РК КПСС и Василеостровского райисполкома. 
Адрес от Ленинградского областного промышленного комитета профсоюза 

работников просвещения, высшей школы и научных учреждений. 
Адрес от завода им. Козицкого. 
Адрес от Ленинградского государственного университета, подписанный и.о. 

ректора Г.В. Ефимовым, и.о. секретаря парткома В.Н. Филипповым, деканом 
исторического факультета В.В. Мавродиным, деканом Восточного факультета 
М.Н. Боголюбовым, деканом географического факультета В.Х. Буйницким. 

Адреса от ряда академических учреждений: БАН, Института Африки, Ле-
нинградского отделения Института народов Азии, Института русской литерату-
ры (Пушкинского дома), Ленинградского отделения Института истории. 

Адреса от некоторых музеев: Государственного Музея этнографии народов 
СССР, Военно-исторического Музея артиллерии и инженерных войск, Цен-
трального Военно-Морского Музея, Украинского государственного музея этно-
графии и художественных промыслов (Львов), Государственного Этнографиче-
ского музея Эстонской ССР (Тарту). 

К IV. Опись 1. Единица хранения № 23. Юбилей Музея антропологии и 
этнографии им. Петра Великого АН СССР. Поздравительные письма и те-
леграммы. 

Здесь собрано около шестидесяти поздравлений, пришедших от различных 
государственных и партийных органов, научных учреждений, музеев и отдель-
ных лиц нашей страны и зарубежных государств. В числе поздравителей: 

Ленинградский областной промышленный комитет КПСС и Ленинградский 
городской комитет КПСС (В.С. Толстиков, Г.И. Попов). 

Министр культуры РСФСР А. Попов. 
Министерство культуры Латвийской ССР. 
Общество корейско-советской дружбы. 
Государственная публичная библиотека. 
Ленинградский государственный институт живописи, скульптуры и архи-

тектуры им. И.Е. Репина. 
Институт этнографии АН СССР (Москва): С.П. Толстов, С.И. Брук, Г.П. Ва-

сильева, М.Г. Рабинович. 
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Институт этнографии АН СССР (Москва): А.Г. Трофимова, Федотова. 
Ботанический институт им. В.Л. Комарова АН СССР. 
Институт народов Азии АН СССР. 
Архив АН СССР. 
Институт музееведения (Москва), Объединенная дирекция музеев истории и 

революции Латвийской ССР. 
Музеи СССР: Государственный исторический музей, Архангельский обла-

стной краеведческий музей, Дагестанский музей, Каунасский государственный 
краеведческий музей, Камчатский краеведческий музей, Коми Республиканский 
краеведческий музей, Костромской музей-заповедник, Красноярский областной 
музей, Историко-этнографический музей Литовской ССР, Краеведческий музей 
Мордовской АССР, Одесский археологический музей, Северо-Осетинский 
краеведческий музей, Тувинский республиканский краеведческий музей. 

Зарубежные музеи: Этнографическое отделение Британского музея, Музей 
народоведения (Вена), этнографические музеи Югославии (Белград, Загреб), 
этнографический музей в Праге, Этнографический музей при Болгарской ака-
демии наук, Государственный центральный исторический музей КНДР, Этно-
графический музей Лейпцига, Этнографический музей Гамбурга, Musee National 
des Arts et Traditions populaires (Париж). 

Центр Северных исследований Университета Лаваль (Квебек, Канада). 
Тувинский экспедиционный отряд Института археологии АН СССР 

(А.Д. Грач). 
Антропологи Московского университета. 
Из отдельных лиц, приславших поздравления, достойны упоминания Тур 

Хейердал, Александр Дероко (академик, профессор Белградского университета), 
Петр Ионович Ильинский (доктор медицинских наук), академик И.И. Мещани-
нов, А.П. Окладников и В.И. Запорожская. 

Телеграммы поступили от некоторых сотрудников Ленинградского отделе-
ния Института этнографии АН СССР: Л.Б. Баславской, В.П. Дьяконовой, 
Е.П. Николаичевой, В.В. Храмовой. 

К IV. Опись 1. Единица хранения № 24. 
Этот альбом включает в свой состав следующие материалы:  
1. Паспарту с наклеенными на него вырезками из газет: 
Львов В. Колыбель науки российской // Ленинградская правда. 1964. 11 авг. 

№ 188. 
Разоренова М.. Весь мир в одном здании // Советская Россия. 1964. 6 авг. 

№ 184. 
Кунсткамера на киноленте // Ленинградская правда. 1964 16 авг. № 193. 
Первому русскому музею — 250 лет (ЛенТасс о торжественном заседании) // 

Ленинградская правда. 1964. 12 авг. № 189. 
2. Фотографии Торжественного заседания, посвященного 250-летию Музея 

антропологии и этнографии АН СССР, которое состоялось 11 августа 1964 г. в 
Большом Конференц-зале АН СССР. 

Здесь имеется более тридцати фотографий, отражающих основные моменты 
этого заседания. С моей точки зрения интересны следующие фотографии: 

Л. 2. Академик Е.М. Жуков открывает заседание. Слева директор Музея 
проф. Л.П. Потапов и секретарь ВО РК КПСС О.И. Селезнева. 
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Л. 3. Академик Е.М. Жуков открывает заседание. Слева директор Музея 
проф. Л.П. Потапов. 

Л. 4, 5. Президиум торжественного заседания. Справа налево сидят у стола: 
1. ? 2. Ю.А. Лавриков (Ленинградский горком КПСС). 3. Проф. А. Валуа (Фран-
ция). 4. Член-корр. АН СССР Д.А. Ольдерогге. 5. Зам. директора ИЭ АН СССР 
Л.Н. Терентьева. 6. Академик Е.М. Жуков. 7. Секретарь Василеостровского РК 
КПСС О.И. Селезнева. 8. Зам. пред. Ленгорисполкома А.П. Байкова. 9. Проф. 
Л. Уайт (США). На трибуне докладчик, директор МАЭ проф. Л.П. Потапов. 

Л. 8. Президиум торжественного заседания. Справа налево сидят у стола: 
1. Проф. Видьяртхи (Индия). 2. Божиков (Болгария). 3. ? 4. Ю.А. Лавриков (Ле-
нинградский горком КПСС). 5. Проф. А. Валлуа (Франция). 6. Член-корр. 
АН СССР Д.А. Ольдерогге. 7. Зам. директора АН СССР Л.Н. Терентьева. 
8. Секретарь Василеостровского РК КПСС О.И. Селезнева. 9. Заместитель 
Председателя Ленгорисполкома А.П. Байкова. 10. Проф. Лесли Уайт (США). 

Л. 9. Юбилей МАЭ — 250 лет. Часть президиума торжественного заседания. 
Верхний снимок. Справа налево: проф. В.В. Гинзбург, член-корр. АН СССР 

В.И. Равдоникас, проф. К.В. Чистов. 
Нижний снимок. 1. Член-корр. АН СССР В.И. Равдоникас, 2. Проф. 

В.В. Гинзбург. 3. ? 4. ? 
Л. 21. Докладчик. Директор Музея проф. Л.П. Потапов. Слева — проф. 

Л. Уайт. 
Л. 22. Выступают с приветствиями: 
Верхний снимок — Ю.А. Петросян (ЛО Института народов Азии 

АН СССР). 
Нижний снимок — А. Вишнецекайте (представитель Латвии). 
Л. 23. Выступают с приветствиями: 
Верхний снимок — Г.В. Ефимов (проректор ЛГУ). 
Нижний снимок — Р.Ф. Итс зачитывает приветственные телеграммы. 
Л. 24. Выступают с приветствиями: 
Верхний снимок — проф. Вальжик, Чехословакия. 
Нижний снимок — студент Чумаси, представитель Африки. 
Л. 25. Выступает с приветствием представитель Индии, гор. Ранчи, проф. 

Л.П. Видьяртхи (2 снимка): 
Л. 26. Выступают с приветствиями: 
Верхний снимок — Л.П. Видьяртхи. 
Нижний снимок — директор Копенгагенского музея проф. Х. Ларсен. 
Л. 27 Выступает с приветствием проф. Лесли Уайт (США). 
Л. 28. Участники празднования 250-летия МАЭ АН СССР осматривают Ле-

нинград. Слева крайний Тур Хейердал. Август 1964 г. 
Л. 29. Юбилей МАЭ — 250 лет. Гости МАЭ на экскурсии в Петродворце. 
Л. 30. Юбилей МАЭ — 250 лет. Гости МАЭ на экскурсии в Петродворце. 

Сопровождает гостей сотрудник МАЭ Ю.В. Ионова. 
Л. 31. Юбилей МАЭ — 250 лет. Гости МАЭ на экскурсии в Петродворце. 

Сопровождают гостей сотрудники МАЭ Р.Я. Рассудова (вторая слева) и 
Л.М. Соболь (четвертая слева). 

Л. 32. Юбилей МАЭ — 250 лет. Гости МАЭ на экскурсии в Петродворце. 
Сопровождает гостей сотрудник МАЭ Р.С. Разумовская. 
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К VI. Опись 1. Единица хранения № 26. 
В этой папке хранятся два приветственных Адреса: Музея им. М.В. Ломоно-

сова и Государственного Музея этнографии народов СССР. 
Описанные материалы показывают, насколько большое значение придава-

лось юбилею старейшего отечественного академического музея в научных и 
общественных кругах не только нашей страны, но и в других странах. 

Фотографии, сохранившиеся в Архиве МАЭ, запечатлели многих ученых и 
общественных деятелей, которые к настоящему времени уже ушли из жизни. 

Судя по дошедшим до наших дней свидетельствам, можно зримо предста-
вить атмосферу празднования знаменательной даты в истории отечественной 
науки в преддверии уже недалекого очередного юбилея Кунсткамеры и МАЭ. 
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МЕЖДУНАРОДНЫЕ ПРОЕКТЫ ПО АМЕРИКАНИСТИКЕ В МАЭ 
(60–90-е годы ХХ в.) 

 
Настоящая статья посвящена международным проектам по изучению этно-

графии народов Америки. В 60–90-е годы ХХ в. активное участие в различных 
международных проектах МАЭ принимали сотрудники отдела Америки: 
Э.В. Зиберт, Р.Г. Ляпунова, Г.И. Дзенискевич, Р.В. Кинжалов, Ю.Е. Березкин. 

В 1964 г. Москве состоялся VII Международный конгресс антропологиче-
ских и этнографических наук, который стал важным этапом в возобновлении 
контактов советских исследователей с зарубежными коллегами. По существу, 
это был первый выход советской этнографии на международную арену после 
нескольких десятилетий самостоятельного развития. С докладами на МКАЭН 
выступили американисты из США: Н.О. Лури, Р. Метро, Г. Коллинз, Ч.С. Чард, 
И. Скарланд, Р.А. Мак-Кеннан и др. От Дании в работе конгресса принимали 
участие К. Биркет-Смит и Х. Ларсен, последний подарил музею современный 
праздничный женский костюм эскимоски Гренландии (№ 6570). Небольшую 
археологическую коллекцию каменных орудий с территории Техаса преподнес 
археолог из США Т. Кан. М. Райерсон передала через Ю.П. Аверкиеву несколь-
ко рисунков на бересте индейцев кри (№ 6649). И.С. Гурвич передал гравиро-
ванный моржовый клык эскимосов, который он получил от членов американ-
ской делегации (№ 6708). 

 219
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



Профессор этнологии университета штата Нью-Йорк У.Н. Фентон с боль-
шим интересом ознакомился с коллекциями МАЭ по ирокезам и рекомендовал 
сотрудникам музея как можно быстрее их опубликовать. Эта работа была вы-
полнена Э.В. Зиберт [Зиберт 1975]. Р.Г. Ляпунова установила активные рабочие 
контакты с американским антропологом У.С. Лафлиным. Во время работы кон-
гресса московские этнографы Ю.П. Аверкиева и И.А. Золотаревская договори-
лись с коллегами из США об издании совместного сборника по индейцам Се-
верной Америки. В США эта книга вышла в 1971 г., на русском языке — в 
1977 г. [Североамериканские… 1977]. 

В рамках работы МКАЭН была организована юбилейная сессия, посвящен-
ная 250-летию основания МАЭ. С приветственными речами на сессии выступи-
ли директор Арктического центра при Национальном музее Дании Х. Ларсен и 
основоположник культурологии, крупный специалист по этнографии индейцев 
пуэбло, президент Американской антропологической ассоциации Л.А. Уайт. 

В середине 1960-х годов Э.В. Зиберт совместно с чешским фотографом 
В. Форман участвовала в международном проекте по публикации тлинкитских 
коллекций МАЭ и московского Музея антропологии при МГУ. В 1967 г. этот 
альбом был одновременно издан в Праге на немецком языке, в Лондоне — на 
английском и в Мехико — на испанском [Siebert, Forman 1967, 1967a, 1967б]. 

В 1968 г. МАЭ впервые посетил директор французского Центра арктических 
исследований Ж. Малори, известный специалист по этнографии эскимосов 
Гренландии. Впоследствии он несколько раз приезжал в Ленинград и неодно-
кратно встречался с сотрудниками отделов Сибири и Америки. Ж. Малори вы-
ступал с докладами, изучал эскимосские коллекции МАЭ, установил обмен ли-
тературой. Вместе с советскими коллегами он принимал участие в этнографиче-
ских экспедициях по изучению народов Сибири. В рамках совместной работы 
проведено три симпозиума по изучению народов Арктики. В материалах двух 
симпозиумов были опубликованы доклады Р.Г. Ляпуновой [Ljapunova 1979, 
1982]. 

В конце 1960-х годов началось сотрудничество отдела Америки МАЭ с Оре-
гонским историческим обществом г. Портланда. Главной идеей совместного 
проекта была публикация в США русских источников по истории Аляски. 
С американской стороны в проекте принимали участие директор Орегонского 
исторического общества Т. Воган, Е. Кроунхарт-Воган и русский сотрудник 
этого общества Б. Дмитришин, с советской стороны — Э.В. Зиберт, Р.Г. Ляпу-
нова и М.И. Белов из НИИ Арктики и Антарктики. Т. Воган посетил МАЭ в 
1968 и 1970 гг. В 1972 г. в журнале Орегонского исторического общества была 
переиздана статья Е.Э. Бломквист о рисунках И.Г. Вознесенского [Blomkwist 
1972]. Тогда же Т. Воган преподнес в дар МАЭ семнадцать каменных наконеч-
ников стрел из района среднего течения реки Колумбии и семь этнографических 
предметов XIX в. индейцев сиу и оджибва (№ 6668). 

В 1973 г. праздновалось столетие основания Орегонского исторического 
общества, на этот юбилей были приглашены Р.Г. Ляпунова и М.И. Белов. В 
следующем году в Портланде проходила международная выставка с участием 
МАЭ по культуре народов Аляски. В результате совместной работы был издан 
трехтомник «Сибирь и Русская Америка: три столетия русской восточной экс-
пансии» [The Siberia and Russian America… 1985–1989]. В это издание наряду с 
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другими вошли документы, впервые опубликованные сотрудниками МАЭ — 
Р.Г. Ляпуновой и Т.К. Шафрановской [Russian penetration… 1988: 225–230, 236–
244]. В 1988 г. Т. Воган в очередной раз посетил МАЭ и передал вышедшие к 
тому времени два тома документов. 

В 1970-е годы деловую переписку с сотрудниками музея вела этнолог с Аля-
ски Д.Д. Рей. Она тщательно изучила всю доступную ей литературу по амери-
канским коллекциям МАЭ. Благодаря сотрудничеству с Э.В. Зиберт и Р.Г. Ля-
пуновой ей были известны публикации А.Д. Авдеева, Е.Э. Бломквист, С.В. Ива-
нова, Б.А. Липшиц, Р.Г. Ляпуновой. Эти материалы и фотографии экспонатов 
МАЭ Д.Д. Рей использовала при подготовке монографии по искусству алеутов и 
эскимосов [Ray 1981]. 

В 1973–1974 гг. состоялась первая международная выставка, в которой МАЭ 
наряду с несколькими музеями Европы и США принял участие: «Дальний Се-
вер: 2000 лет искусства американских эскимосов и индейцев». Отбор 25 пред-
метов культуры эскимосов, алеутов и тлинкитов для выставки был сделан в 
1971–1972 гг. Э.В. Зиберт. Выставка проходила в Вашингтоне, Анкоридже, 
Портланде и Форте Ворс. Никто из сотрудников МАЭ в США не выезжал, анно-
тации к экспонатам МАЭ были написаны Ф. де Лагуна и Д. Левис, вступитель-
ная статья к разделу по культуре эскимосов — Г. Коллинз [The Far North... 
1973]. 

В 1966 г. МАЭ впервые посетил Дж. Ван-Стоун — заведующий отделом ар-
хеологии и этнологии Северной Америки Музея естественной истории им. 
М. Филда в Чикаго. В 1951–1958 гг. он работал в университете Фэрбенкса, за-
тем в университете Торонто (1959–1966 гг.). В 1958 г. в течение нескольких 
месяцев Дж. Ван-Стоун изучал американские коллекции в Копенгагене. Сферой 
его научных интересов была археология и этнография народов Аляски, в осо-
бенности эскимосов и атапасков. Для того чтобы работать с документами по 
истории Аляски периода Русской Америки, он учил русский язык. Еще во время 
работы в университете Торонто Дж. Ван-Стоун принимал участие в издании 
книги Л.А. Загоскина, для которой написал предисловие [Lieutenant… 1967: XI–
XIV]. Во время поездки в Советский Союз Дж. Ван-Стоун посетил Москву, 
Ленинград и Иркутск. В Ленинграде в течение двух недель он почти ежедневно 
посещал МАЭ и работал в фондах с его американскими коллекциями. Э.В. Зи-
берт стала его настоящим другом, их переписка продолжалась до конца ее дней. 
Также в Ленинграде он посетил Институт археологии и музей Арктики. 

В Москве Дж. Ван-Стоун познакомился с Ю.П. Аверкиевой и археологами 
А.П. Окладниковым, В.Н. Чернецовым и В.И. Мошинской. Практическим ре-
зультатом знакомства Дж. Ван-Стоуна с советскими учеными стала публикация 
его и У. Освальта статьи о русском наследии на Аляске [Ван Стоун, Освальт 
1968]. По его просьбе, Э.В. Зиберт опубликовала статью по атапасским коллек-
циям МАЭ, которая позднее под редакцией Дж. Ван-Стоуна была переиздана в 
журнале «Арктик Антрополоджи» — ведущего издания по проблемам археоло-
гии и этнографии народов Арктики [Siebert 1980].  

В 1975 г. Дж. Ван-Стоун вошел в группу американских ученых, устанавли-
вавших партнерские отношения с исследователями Арктики в Советском Сою-
зе. В США была создана Комиссия по советско-американскому сотрудничеству 
в рамках программы IREX — International Research and Exchanges Board. 
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Дж. Ван-Стоун возглавил группу ученых, которые занимались исследованиями 
в области этнографии и археологии. В ее состав вошли Э.С. Берч, М.Е. Краусс, 
Д.Д. Андерсон, Г. Майкл. Для организации совместных исследований Дж. Ван-
Стоун неоднократно посещал Советский Союз. На его книги публиковались 
рецензии на страницах «Советской этнографии», в 1967 г. — Ю.П. Аверкиевой, 
в 1976 г. — Р.Г. Ляпуновой, в 1981 г. — Г.И. Дзенискевич. Было организовано 
два симпозиума — в 1977 г. в Вашингтоне, в 1978 г. в Москве прошло совеща-
ние по организации второго симпозиума, который состоялся на следующий год 
в Ленинграде и Якутске. По их результатам в США и СССР опубликовали 
сборник статей [Традиционные культуры… 1981]. Первоначально планирова-
лось, что в рамках совместной работы будет проведен обмен специалистами, 
которые смогут провести полевые исследования, однако из-за финансовых и 
административных проблем от этой идеи пришлось отказаться. В конечном 
итоге главным результатом сотрудничества ученых двух стран стала организа-
ция выставки «На стыке континентов». В ее подготовке Дж. Ван-Стоун прини-
мал активное участие и лично отбирал предметы в фондах МАЭ. 

Идея организации выставки возникла в 1977 г., однако она состоялась толь-
ко в 1988–1991 гг. [Crossroads… 1988]. С американской стороны руководителем 
этого проекта стал директор Арктического центра при Смитсоновском институ-
те У. Фитцхью. Проект дважды приостанавливался по политическим причинам 
(в 1979 г. и в 1983 г.). Во время открытия выставки в 1988 г. в Вашингтоне про-
шел симпозиум, где были представлены доклады сотрудников МАЭ: Г.И. Дзе-
нискевич, Р.Г. Ляпуновой, Е.А. Михайловой, Ч.М. Таксами [Anthropology… 
1994]. После Вашингтона выставка демонстрировалась в Сиэтле, Нью-Йорке, 
Индианаполисе, Лос-Анжелесе, Анкоридже и Оттаве.  

Как уже отмечалось, во время работы VII МКАЭН у Р.Г. Ляпуновой устано-
вились деловые отношения с антропологом У.С. Лафлин, а в 1970-е годы — с 
Л.С. Блэк (Л.Т. Блэк — инициалы в публикациях), которые она поддерживала 
до конца жизни. В 1970–1990-е годы Л.С. Блэк многократно посещала МАЭ и 
работала с коллекциями по народам Русской Америки. В 1982 г. вышла ее пер-
вая монография «Алеутское искусство» [Black 1982]. Около четверти этой рабо-
ты занимает описание, анализ и интерпретация экспонатов МАЭ. Следующая 
работа, посвященная деревянным головным уборам алеутов и эскимосов, уже 
наполовину подготовлена на основе изучения коллекций МАЭ. Здесь помещены 
фотографии большинства деревянных головных уборов алеутов и эскимосов из 
собрания МАЭ [Black 1991]. 

В 1981 г. МАЭ посетила группа сотрудников Государственного музея Аля-
ски (Alaska State Museum) из города Джуно. Они работали в рамках проекта по 
изучению коллекций народов Аляски в европейских музеях и посетили Бремен, 
Берлин, Ленинград, Хельсинки и Лондон, где сфотографировали около трех 
тысяч предметов, из них более тысячи в МАЭ. Предполагалось, что в США бу-
дет издан альбом по культуре народов Аляски из собраний европейских музеев 
[Preliminary… 1982]. Р.Г. Ляпунова подготовила статью для этого издания. Аль-
бом издан не был, но уже более двадцати лет Государственный музей Аляски 
предоставляет фотографии экспонатов МАЭ для публикации в американских 
изданиях. Например, в книге Л. Блэк, вышедшей в 2003 г., опубликовано не-
сколько таких фотографий [Black 2003: 104]. 
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В начале 1980-х годов в МАЭ работала американский этнолог Ч. Самуэль. 
Она изучала тканые тлинкитские накидки с геометрическим узором и опубли-
ковала монографию, где приведено детальное описание четырех накидок из 
собрания МАЭ и накидки из собрания Национального музея Дании, которая 
была получена по обмену из Кунсткамеры в 1862 г. [Samuel 1987]. Ее работу в 
МАЭ курировала Р.Г. Ляпунова. В 1980-е годы Р.Г. Ляпунова оказала помощь и 
норвежскому этнографу К. Бергсланд при подготовке к публикации на алеут-
ском и английском языках фольклорных материалов, записанных В.И. Иохель-
соном на Алеутских островах в 1909–1910 гг. [Unangam… 1990: XVII]. 

В конце 1970-х годов осуществлялся совместный проект Национального му-
зея Финляндии (НМФ) и Института этнографии (ИЭ) по изданию каталога соб-
рания А.К. Этолина. Руководителем проекта с финской стороны была П. Варьё-
ла. Так как сопроводительные документы к коллекции А.К. Этолина были напи-
саны на русском языке и в Финляндии не было специалистов по этнографии 
народов Аляски, руководство НМФ обратилось за содействием в Москву в Ин-
ститут этнографии. Выбор партнеров оказался удачным, сотрудник ИЭ 
Ю.П. Аверкиева не только была известным американистом, но и свободно вла-
дела английским и финским языками. Р.Г. Ляпунова имела репутацию крупного 
специалиста по этнографии алеутов и истории Русской Америки. Плодотворная 
совместная работа продолжалась в течение нескольких лет. 

В 1980 г. Ю.П. Аверкиева скончалась, дальнейшую работу по проекту осу-
ществляли П. Варьёла и Р.Г. Ляпунова, которая несколько раз выезжала в дли-
тельные командировки в Финляндию и практически одна составила аннотации к 
559 предметам, отобранным для каталога. К этому времени Р.Г. Ляпунова имела 
тридцатилетний опыт работы с коллекциями в МАЭ, хорошее знание источни-
ков и литературы по этнографии алеутов, документы к коллекции А.К. Этолина 
на русском языке и сами предметы. 

Между тем Р.Г. Ляпунова не смогла изменить своих представлений о куль-
туре алеутов. При изучении коллекций МАЭ в 1960–1970-е годы она не подвер-
гала критическому анализу описи коллекций, составленные ее предшественни-
ками. Если в описи было указано, что предмет относится к алеутам, то Р.Г. Ля-
пунова и считала его алеутским. Она по характерным внешним признакам отно-
сила одни предметы к изделиям алеутов, а другие — к изделиям эскимосов. Так, 
головной убор МАЭ № 536–22 Р.Г. Ляпунова всегда считала алеутским, хотя в 
списке его собирателя — Ю.Ф. Лисянского — он относится к изделиям эскимо-
сов о. Кадьяк. То же повторилось в Хельсинки, в русскоязычном списке коллек-
ции А.К. Этолина было перечислено несколько кожаных головных уборов эс-
кимосов о. Кадьяк и не значилось ни одного алеутского. Несмотря на это, как и 
в отношении предметов МАЭ, Р.Г. Ляпунова определяла кожаные головные 
уборы как изделия алеутов. К сожалению, в отношении нескольких предметов 
из собрания НМФ она указала неверную этническую принадлежность [Varjla 
1990]. 

О выставочных проектах «Дальний Север: 2000 лет искусству американских 
индейцев и эскимосов» и «На стыке континентов» говорилось выше. В 1985 г. 
МАЭ посетили Р. Вайтхед и Дж. Томпсон. Их приезд был связан с подготовкой 
международной выставки по культуре аборигенов Канады. В 1988 г. в Калгари в 
Музее Гленбоу, а затем в Оттаве в Канадском музее цивилизации прошла вы-

 223
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



ставка «Песни духов. Художественные традиции коренных народов Канады» 
[The Spirit sings… 1988], на которой экспонировалось несколько предметов иро-
кезов, атапасков и тлинкитов из собрания МАЭ. В 1990–1992 годах в США ра-
ботала выставка «Русская Америка: забытая граница», где были представлены 
пятнадцать предметов народов Аляски и Калифорнии из собраний МАЭ. 
В 1996 г. в Германии проходила выставка изделий из кости народов Сибири и 
Аляски, на которой экспонировалось 35 предметов народов Аляски из собрания 
МАЭ. В том же году в Испании прошла специализированная выставка, посвя-
щенная искусству тлинкитов из собрания МАЭ. В 1999–2000 годах в США в 
городах Анкоридж и Сан-Франциско работала выставка «Наука под парусами. 
Великие русские путешествия в Америку, 1728–1867», на которой было пред-
ставлено более тридцати предметов из самых ранних коллекций музея по наро-
дам Аляски. В это же время в Барселоне, Мадриде (Испания), а затем в Хьюсто-
не (США) проходила международная выставка по культуре индейцев северо-
западного побережья Северной Америки — «Духи воды. Искусство аборигенов, 
собранное экспедициями на Аляске и в Британской Колумбии, 1774–1910». 
МАЭ предоставил для этой выставки более двадцати предметов по культуре 
тлинкитов. 

Совместные международные проекты сделали американские коллекции 
МАЭ хорошо известными за рубежом и, таким образом, ввели их в широкий 
научный оборот. В настоящее время большинство специалистов по культуре 
народов Аляски, непосредственно или по каталогам выставок, знакомы с кол-
лекциями МАЭ и используют их для сравнительного изучения традиционной 
культуры отдельных народов.  
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ПОПЕЧИТЕЛЬНЫЙ СОВЕТ МАЭ В 1909–1914 гг.: 
РОЛЬ Ф.Ю. ШОТЛЕНДЕРА В СОЗИДАНИИ МУЗЕЯ 

 
В 1909 г. по инициативе В.В. Радлова с разрешения Государственного Сове-

та был создан Попечительный Совет при Музее антропологии и этнографии им. 
Императора Петра Великого. Совет немало способствовал расширению сферы 
деятельности МАЭ, пополнению его коллекций, развертыванию экспозиционно-
выставочной и издательской деятельности. Этот аспект истории МАЭ пока ис-
следован недостаточно. 

Академик В.В. Радлов, готовясь к празднованию 200-летия Санкт-
Петербурга, разработал проект развития МАЭ, доложил его 13 мая 1909 г. на 
заседании Историко-филологического отделения и получил одобрение Акаде-
мии. В частности, отмечалось, что МАЭ «присвоено было наименование «имени 
Императора Петра Великого», а несколько позже то же наименование было 
присвоено другому академическому Музею — Музею Геологии, который рав-
ным образом хранит собственное собрание своего основателя — Петра» 
[СПбФА РАН. Ф. 2. Оп 1–1909. № 8. Л. 2]. Предлагалось к 1913 г. сформировать 
в МАЭ новый отдел, в котором были бы соединены все коллекции и предметы 
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научного характера, разбросанные в различных музеях и учреждениях, имею-
щие отношение к особе Петра I, а также создать ему новый памятник. Для пере-
мещения будущих коллекций в МАЭ необходимо было надстроить один этаж — 
увеличить площадь объединенного тройного музея. Почетный член Попечи-
тельского совета музея Ф.Ю. Шотлендер предложил принять на свой счет все 
расходы по устройству нового этажа, и этот первый щедрый дар придал Радлову 
уверенность в том, «что и в дальнейшем дело устройства Музея в память Импе-
ратора Петра Великого может рассчитывать на содействие частных жертвовате-
лей, без обременения Государственного Казначейства новыми расходами» 
[РГИА. Ф. 1405. Оп. 394. Д. 38. Л. 2]. 

Министр Народного просвещения 30 июня 1909 г. доложил Николаю II о 
подготовительных работах по устройству при Императорской Академии наук 
особого Музея в память Императора Петра Великого. В своей Записке ординар-
ный академик действительный тайный советник В.В. Радлов просил «разрешить 
<…> представить дарителя к награде, которая была бы достойным поощрением 
как для него, так и для будущих жертвователей» [Там же]. 

Первый жертвователь — купец второй гильдии Эмиль-Феликс Юльевич 
Шотлендер (Schottländer) (1851–1914) — и в дальнейшем тесно сотрудничал с 
МАЭ.  

Родился он 7 мая 1851 г. в имении Форель Везенбергского уезда Эстлянд-
ской губернии. Получил образование за границей, окончив Политехническую 
школу Швейцарского союза в Цюрихе. Был принят в Русское подданство в 
1891 г. Вступил в брак 29 апреля 1883 г. с Каролиной Марцелиевной, урожден-
ной Гужковской. Дети — Бенита-София-Елисавета (род. 15 июня 1888 г.) и сын 
Арвед-Рихард (род. 25 ноября 1892 г.). Состоял в потомственном почетном гра-
жданстве со 2 декабря 1893 г. Поступил на частную службу в качестве помощ-
ника директора Калинкинского пиво-медоваренного товарищества в 1874 г. Его 
отец — прусский подданный Юлий Яковлевич Шотлендер (1815–1874) — до 
1874 г. был исполнительным директором этого старейшего в России пивоварен-
ного завода (с 2007 г. — филиал «Пивоваренный завод им. Степана Разина» в 
ООО «Объединенные Пивоварни Хейнекен»). С 1879 по 1903 г. Ф.Ю. Шотлен-
дер был директором-распорядителем Калинкинского пивоваренного товарище-
ства, директором Невского стеаринового товарищества, директором Товарище-
ства русских паровых маслобоен. Крупный землевладелец, он с 1882 г. владел 
рыцарским селением «Виймс» в Эстляндской губернии (ныне в этом здании в 
Пирита, г. Таллинн, размещается Национальный военный музей Эстонии). 

Ф.Ю. Шотлендер много внимания уделял благотворительной деятельности. 
Он был учредителем и попечителем Александровской мужской больницы (ныне 
Городская инфекционная больница № 30 имени С.П. Боткина), а с 1904 г. — 
председателем попечительства; почетным попечителем Второй Нарвской шко-
лы для взрослых рабочих и работниц Императорского Русского технического 
общества; попечителем Бригитовской станции (Эстляндская губерния) Импера-
торского Общества спасения на водах; первым почетным членом Попечитель-
ного совета при МАЭ. 

Он был кавалером Императорских орденов Св. Станислава III и II ст. (Ми-
нистерство финансов), Св. Анны III и II ст. и Св. Владимира IV ст. (Министер-
ство внутренних дел). Имел знаки отличия от Великого Князя Михаила Нико-
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лаевича — перстень с вензелевым изображением Имени Его Высочества; от 
Императорского Общества спасения на водах — Серебряный знак Общества 
[Там же. Л. 4]. 

Первое заседание Попечительного совета при МАЭ состоялось 21 апреля 
1909 г. Присутствовали его Председатель — директор МАЭ В.В. Радлов, стар-
ший этнограф Л.Я. Штернберг и Ф.Ю. Шотлендер. Последний пожертвовал 
1 тыс. руб. на текущие расходы Музея (деньги внесли в депозит Академии) и 
объявил о намерении внести 70 тыс. руб. для возведения третьего этажа и фли-
геля. В.В. Радлов опасался, упустив благоприятный момент, «лишить Академию 
услуг первого жертвователя, который дает ей не капитал на мало нужные пре-
мии, а то, что ей действительно нужно — новое помещение» [СПбФА РАН. 
Ф. 6. Оп. 1–1909. Ед.хр. 31. Л. 24]. 

Надстройку предстояло начать немедленно и закончить к октябрю 1909 г., 
поскольку Государь Император желал лично осмотреть музей. Была организо-
вана Строительная компания. Производство надстройки Правление поручило 
комиссии в составе членов Совета, младшего этнографа Б.Ф. Адлера, казначея и 
архитектора Академии. 3 июня 1910 г. Ф.Ю. Шотлендер внес в Волжско-
Камский коммерческий банк на имя Строительной компании 70 тыс. руб. План 
и смета надстройки утверждены Техническим комитетом Министерства народ-
ного просвещения. С этого времени вся деятельность Совета сосредоточилась 
на заботах о постройке, и его заседания происходили совместно с заседаниями 
Строительной компании [Там же. Ф. 2. Оп. 1–1910. Ед.хр. 8. Л. 15].  

17 июля 1909 г. по ходатайству президента Императорской Академии наук 
была успешно начата процедура «дарования инженер-технологу Эмилю-
Феликсу Шотлендеру за полезное содействие просветительным целям Акаде-
мии прав потомственного дворянства» [РГИА. Ф. 1405. Оп. 394. Д. 38. Л. 1]. 
Однако уже 2 сентября 1909 г. вице-президент Императорской Академии наук 
П. Никитин обратился в Министерство юстиции с новым письмом, отметив, что 
«в ходатайстве Императорской Академии наук о возведении г-на Шотлендера в 
потомственное дворянское Российской Империи достоинство по недосмотру не 
было упомянуто об исходатайствовании им такого достоинства детям Шотлен-
дера, хотя семейный его список был приложен к ходатайству. Вследствие этого 
Высочайшим Указом от 1 августа 1909 г. в потомственное дворянское Россий-
ской Империи достоинство возведен лишь сам Шотлендер. По сему имею честь 
покорнейше просить Ваше Высокопревосходительство войти с всеподданней-
шим докладом о возведении в потомственное дворянское Российской Империи 
достоинство и детей Эмиля-Феликса Шотлендера 1) сына Арведа-Рихарда 
2) дочери Бенеты-Софии-Елизаветы» [Там же. Л. 10.]. 

Вопрос был решен положительно: «Указом Нашим, в 1-й день августа 
1909 г. Правительствующему Сенату данным, возведен Нами в потомственное 
дворянское Российской Империи достоинство инженер-технолог Эмиль-Феликс 
Шотлендер. Ныне всемилостивейшее соизволяем на распространение означен-
ного достоинства на детей его: сына Арведа-Рихарда и дочь Бениту-Софию-
Елисавету, рожденных до возведения названного отца их в потомственное дво-
рянство. Правительствующий Сенат в исполнении сего не оставит учинить над-
лежащее распоряжение. Николай. В Одессе 15 октября 1909 г.» [Там же. Л. 15]. 
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Благотворительная деятельность Ф.Ю. Шотлендера, таким образом, получи-
ла высокую оценку общественности, но основной его наградой стало обеспече-
ние привилегий наследников — сына и дочери.  

В год создания Попечительного совета бюджет МАЭ составлял 
11 900 руб. — в четыре раза меньше бюджета вновь созданного Музея Алексан-
дра III. Требовались новые штаты и средства на развитие, «регистрацию и ре-
монт коллекций», на экспедиции, инвентарь и фотографические материалы 
(«фотографические заказы наемному фотографу обходятся Музею намного до-
роже, а работа исполняется с меньшей аккуратностью») [СПбФА РАН. Ф. 6. 
Оп. 1. Ед. хр. 31. Л. 90 об.]. В.В. Радлов использовал опыт зарубежных музеев и 
за десять лет сумел привлечь на нужды МАЭ 200 тыс. руб. частных пожертво-
ваний. К февралю 1910 г. были закончены третий этаж и новый флигель (70 тыс. 
руб. — средства Ф.Ю. Шотлендера), приобретено новое электрооборудование 
(8 тыс. руб.), 50 шкафов и 20 витрин (7 тыс. руб.), омеблированы шесть рабочих 
кабинетов (30 тыс. руб.) с устройством штор и пр. (1 тыс. руб.), устроено новое 
посещение, в т.ч. Памятный отдел Императора Петра Великого, переоборудова-
ны другие этажи [Там же. Ф. 2. Оп. 1–1910. Ед.хр. 8. Л. 11]. Вместо одного эта-
жа музей получил три. В МАЭ поступило более 100 тыс. экспонатов (путем 
пожертвования и покупки на месте, причем до 1907 г. МАЭ не организовывал 
самостоятельных экспедиций для сбора коллекций). Стало возможно увеличить 
штат постоянных служащих с трех до девяти, нанимать временных работников. 
[Там же. Ед.хр. 54. Л. 37–44].  

Организация Галереи Петра Великого и строительство в МАЭ велись парал-
лельно. Начиная проект, академик Радлов ходатайствовал о предоставлении 
ему: 

1) свободного допуска во все учреждения и помещения, где могут оказаться 
собрания, касающиеся жизни Императора Петра Великого; 

2) права вступать в переговоры с соответствующим учреждением о передаче 
имеющихся у них Петровских собраний в предполагаемый им Музей в память 
Императора Петра Великого. 

Министр Двора барон В.Б. Фредерикс 8 декабря 1909 г. уведомил о соизво-
лении Его Императорского Величества на передачу коллекций Петровской Га-
лереи из Императорского Эрмитажа в Императорскую Академию наук. Переда-
че подлежали лишь предметы, имеющие непосредственное отношение к Импе-
ратору Петру Великому, находившиеся в составе Петровской Галереи в Импе-
раторском Эрмитаже (взятой туда из ИАН в 1851 г.). Остальные вещи, передан-
ные в свое время из ИАН в Эрмитаж — сибирские древности, восточное и евро-
пейское оружие, имеющие фундаментальное и ничем не заменимое место в кол-
лекции Эрмитажа, подлежали оставлению в числе его сокровищ. Вопрос о пла-
нах и гравюрах решен не был [Там же. Ед.хр. 8. Л. 5]. 

Создаваемый при МАЭ Особый памятный отдел предметов, относящихся к 
личности Императора Петра Великого, предстояло пополнять вещами, нахо-
дившимися в различных дворцах и музеях. В.В. Радлов предложил поместить 
эти коллекции в малом зале вновь надстроенного третьего этажа, а прием и за-
ведывание ими возложить на прикомандированного к Музею члена Император-
ского Археологического института надворного советника Н.И. Воробьева и 
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назначить его сверхштатным младшим этнографом без содержания [Там же. 
Л. 4, 24]. 

Только на эту деятельность удавалось получать дополнительные суммы из 
Государственного казначейства. 6 июля 1910 г. в смете Министерства народно-
го просвещения на оборудование вновь построенного при МАЭ Особого отдела 
в память Императора Петра Великого было выделен особый кредит на 8 тыс. 
руб. — для перемещения коллекций и переоборудование третьего этажа [Там 
же. Ф. 142. Оп. 1  — до 1918. Ед.хр. 57. Л. 174, 184]. К 20 октября 1910 г. по 
трем описям было принято: 1) 1542 номеров; 2) 189 книг; 3) 153 медалей и 143 
монет номеров, но их больше [Там же. Ф. 2. Оп. 1–1910. Ед.хр. 8. Л. 25]. 

Расширяя круг деловых контактов, В.В. Радлова предложил 10 февраля 1910 
г. Историко-филологическому отделению ИАН новый вариант поощрения спон-
соров — награждение крупных жертвователей орденами. Он предложил наде-
лить Попечительский Совет при МАЭ правом возбуждения ходатайств без вне-
сения их на рассмотрение Конференции [Там же. Л. 10]. К сожалению, возника-
ли непредвиденные юридические и финансовые проблемы (невозможность ча-
стных жертвователей предоставлять необходимые суммы в срок, сложности с 
планированием и отчетностью и др.), что доставляло дополнительные хлопоты 
руководству Академии. 

В сентябре 1910 г. Почетными Членами Попечительного Совета при МАЭ 
являлись потомственный дворянин Феликс Юльевич Шотлендер (утвержден в 
сем звании Его Императорским Высочеством Августейшим Президентом Импе-
раторской Академии наук Великим Князем Константином Константиновичем 
16 апреля 1909 г.), состоящий при особе Его Величества генерал-адъютант ба-
рон Феофил Егорович Мейендорф (утвержден 23 февраля 1910 г.) и Статский 
советник Владимир Владимирович Святловский (утвержден 1 июня 1910 г.) 
[Там же. Л. 22]. 

До 1912 г. члены Попечительного Совета покрывали все требовавшиеся 
чрезвычайные расходы. Так, МАЭ были предъявлены 28 февраля 1911 г. счет за 
устройство Отдела Галереи Императора Петра Великого — 900 руб. [Там же. 
Ед.хр. 63. Л. 36], 24 сентября 1911 г. счет от г-на Кеселя за чистку и поправку 
рамок и починку балдахина для фигуры Императора Петра Великого — 88 руб. 
50 коп. [Там же. Л. 44.], 17/9 марта 1911 г. счет от г-жи М. Сигаль за починку 
костюма Императора Петра Великого — 3 руб. 62 коп. [Там же. Л. 59.], 30 марта 
1911 г. счёт от Торгового дома братьев М. и А. Франк за зеркальные стекла и 
вставку их в железную витрину — 330 руб. [Там же. Л. 63.], 1/14 апреля 1911 г. 
чек от г-на Hope&Co, Amsterdam, за книги для Галереи Императора Петра Ве-
ликого — 62 гульдена 60 центов [Там же. Л. 65.], 26 июня 1911 г. счет по омеб-
лировке МАЭ — 5186 р. 82 к. (уплачен через Попечительный совет из 6000 р., 
специально пожертвованных д-ром Германом Мейером для этой цели и поло-
женных им в Банк на текущий счет Попечительного совета Музея) [Там же. 
Л. 83]. Ввиду чрезвычайных расходов, сопряженных с переустройством МАЭ, 
Радлов 7 сентября 1911 г. просил Конференцию разрешить предоставить в рас-
поряжение Музея взаимообразно из специальных сумм Академии до 4000 руб. 
[Там же. Л. 110]. 

3 октября 1912 г. В.В. Радлов представил Конференции Историко-
филологического отделения ИАН сольный отчет в израсходовании денег, по-
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жертвованных Ф.Ю. Шотлендером на надстройку третьего этажа над МАЭ: 
а) 25 протоколов соединенных заседаний Попечительного совета при МАЭ и 
Строительной комиссии; б) оправдательные документы по приходу и расходу 
денег; в) документы в протоколах; г) свидетельство Санкт-Петербургской го-
родской управы от 2 июня 1909 г. за № 519; д) контракты, заключенные с заво-
дом Сан-Галли и подрядчиком Седовым [Там же. Оп. 1–1912. Ед.хр. 8. Л. 61]. 

Ф.Ю. Шотлендер пожертвовал МАЭ в 1912 г. 2000 руб. и принес в дар три 
коллекции (886 пр.). Всего в этот год поступило пожертвований на 13 000 руб. и 
пять коллекций (1830 пр.). Оплаченные Шотлендером коллекции (МАЭ № 1999, 
2000. 2001) были приобретены при посредничестве купца Е.И. Александера из 
дублетов Гамбургского музея народоведения. Эти обширные и весьма ценные 
вещи из Западно-Каролинских островов и соседних с ними островов Меланезии 
«составляют часть коллекции экспедиции Гамбургского музея, вывезшей с вы-
шеупомянутых островов остатки первобытной культуры туземцев. Значение 
пожалованной Ф.Ю. Шотлендером коллекции, помимо богатого материала, 
дополнившего прежние коллекции Музея, заключалось в точном обозначении 
происхождения каждого предмета, что дает возможность установить более точ-
но место происхождения той части старых коллекционных материалов, которая, 
за неимением данных, еще не определена» [Там же. Л. 62.]  

Все четыре года Ф.Ю. Шотлендер ревностно относился к своим обязанно-
стям. «Деятельное участие его в трудах Совета и постоянная щедрая отзывчи-
вость его к нуждам Музея, выразившаяся в многократных пожертвованиях цен-
ными этнографическими коллекциями и предметами для омеблирования Музея, 
о чем в свое время докладывалось в Конференцию и сообщалось в отчетах Со-
вета, побудили Попечительный совет на последнем заседании, 24 октября с.г., 
постановить об исходатайствовании Высочайшей для него награды пожалова-
нием его чином действительного статского советника» [Там же. Ф. 142. Оп. 1–
1918. Ед.хр. 44. Л. 11об.]. 26 ноября 1912 г. Почетный председатель этого Сове-
та (с 7 марта 1912 г.) Его Императорское Высочество Князь Александр Георгие-
вич Романовский Герцог Лейхтенбергский инициировал соответствующее хода-
тайство. 

28 марта 1913 г. последовало новое его письмо: «Несколько времени тому 
назад я в качестве Почетного председателя Попечительного повета Музея ан-
тропологии и этнографии обратился в Конференцию Императорской Академии 
наук с просьбой возбудить ходатайство о всемилостивейшем пожаловании вне 
правил чином действительного статского советника Почетного члена Попечи-
тельного совета Музея антропологии и этнографии потомственного дворянина 
коммерции советника Феликса Юльевича Шотлендера за его выдающиеся за-
слуги перед музеем. Ныне узнав, что таковое же ходатайство уже возбуждено 
Александровской мужской больницей через Министерство внутренних дел, с 
своей стороны считаю долгом поддержать это ходатайство и прошу Ваше Вы-
сокопревосходительство обратить на него особое внимание» [Там же. Л. 17]. 

После смерти Ф.Ю. фон Шотлендера непременный секретарь Академии 
С.Ф. Ольденбург отправил 30 мая 1914 г. его вдове в Ревель в имение Виймс 
соболезнование: «Милостивая Государыня, неожиданная кончина Вашего суп-
руга, бывшего старшим членом Попечительного совета Музея антропологии и 
этнографии им. Петра Великого и оказавшего музею много ценных услуг и по-
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жертвований, глубоко опечалила Конференцию Императорской Академии наук, 
которая постановила выразить Вам свое глубокое соболезнование по поводу 
постигшего Вас несчастия. Примите, милая государыня, вместе с выражением 
моего личного глубокого сочувствия Вашему горю уверение в совершенном 
моем уважении и таковой же преданности» [Там же. Оп. 1–1914. Ед.хр. 8. Л. 35]. 

В 1914 г. в Совет при МАЭ входили помимо В.В. Радлова и представителя 
ученого персонала Л.Я. Штернберга Ф.Е. Мейендорф, И.И. Леман, В.В. Свят-
ловский, Ф.Ю. фон Шотлендер, князь А.Г. Романовский, Э.Л. Нобель, Б.А. Иг-
натьев, К.К. Шейблер. Попечительный совет, музейный персонал и члены Ми-
нистерства Императорского Двора 26 марта 1914 г. приняли решение о передаче 
Галереи Петра I в переустроенное здание Кунсткамеры, которое следовало пе-
рестроить в 1915–1917 гг.. В связи с этим отложили празднование 200-летнего 
юбилея МАЭ до окончания перестройки здания Кунсткамеры и открытия Музея 
в новом здании в 1917 г. [Там же. Л. 20.] Первая мировая война не позволила 
завершить этот проект. 

Итак, Ф.Ю. Шотлендер немало сделал для развития российской промыш-
ленности, культуры и науки. Его заслуги отражены, в частности, в материалах 
Музея истории пивоварения в Санкт-Петербурге. Благодаря Ф.Ю. Шотлендеру в 
начале ХХ в. МАЭ приобрел современный облик, музейное оборудование, цен-
ные этнографические коллекции и, вероятно, попечителей из числа его деловых 
партнеров. Руководство Академии наук высоко ценило его созидательную дея-
тельность в Попечительном совете при МАЭ и добилось значимой для него 
награды — права потомственного дворянства как для самого Ф.Ю. Шотлендера, 
так и для его детей, а также представило его кандидатуру в порядке исключения 
к высокому чину действительного статского советника. 

 
 

А.И. Терюков  
 

КОЛЛЕКЦИЯ Ф.М. ИСТОМИНА ИЗ ПЕЧОРСКОГО КРАЯ 
В СОБРАНИИ МАЭ 

 
В 1891 г. в Музей антропологии и этнографии через Императорское Русское 

Географическое общество поступила коллекция этнографических предметов из 
Печорского края от Ф.М. Истомина. Судя по записям собирателя, эти предметы 
были собраны им среди коми населения Печорского края и при регистрации 
определены как зырянские. Более подробное знакомство как с самими предме-
тами, так и с предварительными описаниями в передаточной описи позволяет 
сказать, что они принадлежат коми-ижемцам. 

Коми-ижемцы — это особая этноареальная группа коми, которая отличается 
от основного массива народа коми свом специфическим хозяйственным укла-
дом, основу которого составляло тундренное крупнотабунное оленеводство. 
Она формировалась начиная с конца XVII — начала XVIII в. по мере хозяйст-
венного освоения коми бассейна средней Печоры и р. Ижмы с притоками [Же-
ребцов 1982; Teryukov 1986]. В этих районах коми переселенцы, оказавшись в 
зоне рискованного земледелия, переняли от ненцев оленеводство и стали актив-
но им заниматься. Но наряду с этим у коми-ижемцев большую роль играли охо-
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та и рыболовство. И именно для характеристики охоты и интересна эта неболь-
шая коллекця, которая состоит всего из семи предметов, из которых шесть так 
или иначе связаны с охотой. Здесь мы видим четыре модели различных лову-
шек, лыжи и нож в ножнах. Кроме того, в коллекции имеется модель хомута для 
лошади. 

Попытаемся рассмотреть вопрос о собирателе — Федоре Михайловиче Ис-
томине. Следует отметить, что в музейных документах указаны просто инициа-
лы собирателя, чтобы понять, кем он был, следует обратиться к истории изуче-
ния Печорского края.  

В 1888 г. архангельский губернатор князь Гагарин предпринял поездку для 
ознакомления с Запечорским краем. Затем им была представлена на имя импе-
ратора Александра III записка, в которой предлагался ряд мер для освоения 
края, в частности создание в низовьях Печоры отдельного Печорского уезда. 
После этого по высочайшему повелению Министерство государственных иму-
ществ и Министерство внутренних дел организовали геологическую экспеди-
цию под руководством академика Ф.Н. Чернышева [Чернышев 1888: 129–132]. 
Совет Русского географического общества обратился к министру Госимуществ 
М.М. Островскому с ходатайством о разрешении прикомандировать к экспеди-
ции члена РГО (на средства Общества) для проведения этнографических иссле-
дований в Печорском крае. После получения согласия Министерства Совет РГО 
назначил в экспедицию члена Общества Ф.М. Истомина. 

Выбор на Истомина был во многом определен не столько тем, что к этому 
моменту он уже был известным исследователем, сколько тем, как это особо 
было отмечено в журнале заседания Отделения этнографии, «что облегчение 
своей задачи он надеется найти в том, что род его происходит от поселившихся 
на Ижме новгородцев и что отец его, архангелогородский местный писатель, и 
дед, печорский миссионер, пользовались в свое время в Печорском крае боль-
шой известностью и уважением» [Журнал… 1889: 45–46]. 

Федор Михайлович Истомин (1856–1920) — русский фольклорист, этно-
граф, славист. Родился он в Архангельске и был сыном М.Ф. Истомина, извест-
ного архангельского краеведа и лингвиста. В момент организации экспеди-
ции — секретарь Отделения этнографии РГО, достаточно известный к тому 
времени исследователь [Истомин 1896: 363–364]. За плечами Истомина к этому 
времени уже были этнографическая поездка в Архангельскую губернию, экспе-
диция для собирания русских народных песен в Олонецкой и Архангельской 
губерниях 1886 г., организованная Песенной комиссией РГО [Истомин 1885; 
1887; Песни… 1894]. В 1889 г. за участие в этой экспедиции был удостоен ма-
лой золотой медали РГО «за труды по этнографии и статистике» [Действия… 
1889]. Истомин представил Отделению этнографии свой план проведения ис-
следований, который был одобрен коллегами [Известия 1889]. Одновременно 
Отделение географии математической предложило ему проверить существую-
щие карты Печорского края, а Императорская Археологическая комиссия — 
проводить сбор сведений и материалов по древнейшему прошлому края. Так эта 
поездка превратилась в комплексную научную экспедицию. 

Начавшись вроде бы благополучно, экспедиция 1889 г. столкнулась с рядом 
проблем. Произошла нестыковка планов. Академик Ф.Н. Чернышев начал рабо-
тать в Вологодской губернии, а Истомину надо было на Печору. Поэтому он с 
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разрешения вице-президента РГО П.П. Семенова-Тянь-Шанского самостоятель-
но отправился на Печору через Пермь — Чердынь. Этот путь давно и успешно 
использовался чердынскими купцами для своих торговых сношений с жителями 
Печорского края. Дорога эта была основной, лишь через нее можно было по-
пасть на Печору вплоть до конца XIX в. В результате Истомин сумел за один 
сезон пройти от верховьев реки до Усть-Цильмы.  

Поднявшись из Чердыни по р. Колве до ее верховьев, он прошел волоком на 
р. Унья, впадающую в Печору. Обследовав населенные пункты на р. Унья, спус-
тился по Печоре до Усть-Цильмы, побывав одновременно в селениях по р. Уса и 
р. Ижма. Из-за позднего времени и неблагоприятной погоды Истомин был вы-
нужден отказаться от поездки в Пустозерск. Поэтому он по рекам Цильма и 
Пеше отправился в г. Мезень, а оттуда — в Архангельск. Судя по его отчету, во 
время путешествия исследователь посетил все населенные пункты и ознакомил-
ся, насколько это было возможно, с «внутренним и внешним бытом припечор-
ского населения — русского, зырянского и оседлого самоедского, произведя в 
некоторых населенных пунктах детальные этнографические исследования». 

Одновременно он наносил исправления на карту бассейна р. Печоры, глав-
ным образом касательно названий населенных пунктов, рек и речек, составлял 
статистические данные о жителях края. Он собирал информацию по археологии 
края, сумел обнаружить некоторые предметы древности, а также 20 рукописей 
[Там же: 126–127]. 

Тогда же Истомин впервые в русской этнографической литературе предпри-
нял районирование по этническому признаку. По его мнению, Печорский край, 
входящий в состав Мезенского уезда, следует разделить на две части: Ижемско-
Зырянский район в составе Красноборской и Мохченской волостей и Низовую 
Русскую Печору, состоявшую из Усть-Цилемской и Пустозерской волостей. 

По возвращению из экспедиции он выступил с несколькими докладами о 
проделанной работе: на Общем собрании РГО, на заседании Отделения этно-
графии и т.д. Так, 13 октября 1889 г. на заседании Отделения этнографии он 
делает сообщение «Из путешествия в Печорский край: этнографические сведе-
ния об Усть-Кожвинской волости Мезенского уезда Архангельской губернии». 
Докладчик указывает на географическое положение волости, численность насе-
ления, «ижемско-зырянское» наречие местных жителей, их религиозное состоя-
ние. Подробно описывает жилище, одежду, пищу, обряды и обычаи тамошних 
обывателей, обратив особый интерес на бытующий здесь с давних времен обряд 
«похорон клопа» [Там же: 126–128]. 

Свой доклад он иллюстрировал некоторыми предметами одежды местного 
населения (отсюда видно, что были и другие предметы, но где они, непонятно, 
ибо в МАЭ они не поступили. — А.Т.) На заседании отделений географии мате-
матической и географии физической Истомин представляет листы специальной 
десятиверстной карты, на которую были нанесены им дополнения и исправле-
ния в бассейнах рек Колвы, Печоры и Мезени. Эти отделения, признав исправ-
ления путешественника и полученные новые данные весьма существенными, 
приняли решение передать выправленную карту в Военно-топографический 
отдел Главного штаба, чтобы они были учтены при подготовке новой карты 
региона. 
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Появляются научные отчеты и публикации материалов. Истомин пишет ста-
тью о религиозной ситуации в Печорском крае в связи с существованием здесь 
больших старообрядческих общин. В ней он останавливается на описании «рас-
кольничьего» свадебного обряда [Истомин 1890б]. 

В 1890 г. он совершил в рамках деятельности Тиманской экспедиции вторую 
поездку на Печору. На этот раз она продолжалась с 15 мая по 28 сентября, уче-
ный проехал туда через Архангельск — Пижму — Мезень. В эту поездку Исто-
мин занимался больше изучением русского старообрядческого населения. Отчет 
об этой поездке также богат этнографическим материалом: имеется интересное 
описание празднования Петрова дня в Усть-Цильме и т.д. Но для нас интерес-
ным является пассаж исследователя о том, что в 1889 г. в Усть-Кожве среди 
зырян он записал несколько былин. Истомина интересовал вопрос — от кого 
они были заимствованы. Но ни в 1889, ни в 1890 гг. ему не удалось встретишься 
в Усть-Цильме с знатоками «старин», этот вопрос для него остался открытым. 
Сам же он считал, что в этом селении нет настоящих былин, а их заменяют 
«рассказы и записи об Усть-Цилемсклой местной старине» [Истомин 1890а]. 

Перед революцией, во время Первой мировой войны действительный стат-
ский советник Истомин служил Государственным контролером, одновременно 
он был секретарем Издательской комиссии Санкт-Петербургского Славянского 
благотворительного общества. 
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Е.Н. Успенская, М.А. Янес 
 

О РАБОТЕ НАУЧНО-ПРАКТИЧЕСКОГО СЕМИНАРА 
«ТРАДИЦИОННЫЕ РЕМЕСЛА И ХУДОЖЕСТВЕННЫЕ ПРОМЫСЛЫ 

НАРОДОВ МИРА» 
 
Ровно год назад, в январе 2008 г., началась работа созданного на базе МАЭ 

РАН научно-практического семинара «Традиционные ремесла и 
художественные промыслы народов мира». Авторами идеи и организаторами 
проекта выступили сотрудники МАЭ М.А. Янес, специалист экспозиционно-
выставочного отдела, и Е.Н. Успенская, ст.н.с. отдела Южной и Юго-Западной 
Азии, являющиеся в настоящее время научными руководителями семинара. За 
это время было проведено 12 научно-теоретических занятий и мастер-классов, а 
сам семинар приобрел большое количество заинтересованных участников.  

Появление постоянно действующего ремесленно-технологического 
семинара предопределено профессиональными научными и хранительскими 
интересами сотрудников МАЭ и особенностями нашего музейного собрания, а 
участие в работе семинара в определенной степени приобретает характер 
повышения профессиональной квалификации музейных сотрудников. В МАЭ в 
большом разнообразии локальных и этнических вариантов представлена 
материальная культура народов мира, собран широчайший спектр артефактов, 
представляющих все экологически обусловленные типы культуры 
жизнеобеспечения. Коллекции предоставляют феноменальный объем и 
разнообразие самой достоверной специальной информации: все, что мы видим в 
нашем музее, создано трудом ремесленников, безвестных мастеров своего дела, 
хранителей и продолжателей драгоценных народных традиций и умений. 
Существует настоятельная потребность наладить описание представленных в 
коллекциях МАЭ артефактов на современном уровне науки, с детальным 
пониманием изучаемых и описываемых реалий. Это будет способствовать и 
повышению интереса к научной атрибуции коллекционных предметов, 
улучшению технических аспектов музейного хранения и реставрации и т.д. 

Занятия семинара проводятся один, иногда два раза в месяц с 
использованием исследовательских теоретических разработок, фото- и 
видеоматериалов, музейных и личных коллекций, авторских работ мастеров 
художественного творчества и т.д. Мастер-классы организуются на базе 
профильных мастерских. 

В работе семинара рассматривается широкий круг тем, связанных с 
традициями ремесел у разных народов мира. Производственно-
технологические, социальные и магико-ритуальные аспекты народного 
художественного творчества, ремесла и кустарного производства – тема 
безграничная, она прямо соотносится с историей цивилизации. Ремесло имеет 
отношение к истории техники и форм производства, для него характерны 
экологически и этнокультурно обусловленные вариации универсальных 
технологий. Развитие ремесленного производства отражает процессы 
этноисторического развития. При этом важно иметь в виду, что мы имеем дело с 
«уходящей натурой». И потому изучение и квалифицированное описание 
традиционного технологического знания, ритуально-магических аспектов 
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ремесла и народного художественного творчества разных народов мира 
приобретает особое значение. 

Во многих культурах развито религиозно-философское понимание ремесла 
и — шире — труда как ритуально значимого процесса преобразования 
природной данности, ее окультуривания. Мастер-ремесленник всегда выступает 
в роли творца, невольно соревнующегося с божественным Создателем: он 
вводит в жизнь подражание Божественным творениям. Труд мастера-
ремесленника выглядит как особая магия творчества, а сам процесс обработки 
природных материалов и превращения их в изделия идет как некий обряд, 
требующий со стороны мастера специальной подготовки – технической и 
духовной. Продукт труда получает сакральные, обережные, придающие 
человеку дополнительную силу свойства. В этом смысле равноценны 
художественная роспись храма (буквально обряд почитания божества) или 
создание меча, вышивание ковра и т.д. 

Универсальность ремесленного способа производства позволяет изучать его 
в контексте разных этнических культур, а сами народные традиции ремесла и 
художественного творчества рассматривать как этнические маркеры. 
Экологическая обусловленность технологий ремесленного производства и 
используемых материалов несомненна. Традиционные технологические 
регламенты поддерживают эмпирически найденное оптимальное соотношение 
задействованных сил и средств (в том числе магических). 

В работе семинара приветствуются темы, освещающие технологические и 
художественные аспекты ремесленного производства по материалам 
музейных собраний и экспедиций (наблюдений), экологию ремесла, 
региональные особенности художественных ремесел, инокультурные влияния 
в технологиях, отдельные ремесленные изделия и классы изделий, социальные 
традиции в ремесленном производстве (касты, гильдии и их корпоративная 
идеология и этика), религиозно-философское осмысление созидательного 
труда мастера-ремесленника. 

Все семинарские встречи сопровождаются показом большого количества 
иллюстративного материала и проходят в форме интерактивного общения. 
Артефакт, исследуемый на конкретном занятии, можно потрогать, детально 
рассмотреть вблизи и получить от специалиста ответ на любой вопрос. 

Формулируя основную идею семинара, мы исходили из того вполне 
известного в широком музейном сообществе факта, что коллекционные 
предметы зачастую остаются «вещами в себе», недостаточно точно понятыми 
своими исследователями. Работая с коллекциями и экспонатами, исследователи-
этнографы, как правило, очень хорошо представляют себе условия бытования, 
назначение предметов и их культурный контекст. Мы составляем документы на 
экспонаты, описываем их, и могли бы, в принципе, о каждой вещи написать 
свой рассказ – и для истории коллекций, и для исследователей, и для широкой 
публики. Но нам в музейной практике часто не хватает знаний из области 
техники и технологии производства, мы не всегда видим, как эти вещи сделаны, 
из чего, кем, в каких условиях. Обмен знаниями между «узкими 
специалистами» разных музеев и профильных организаций становится 
настоятельной потребностью. 
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В МАЭ РАН работают специалисты, обладающие высочайшей 
профессиональной квалификацией, имеющие большой опыт полевой работы, 
хорошо знающие свои регионы и их культуру. Они ведут скрупулезную работу 
по атрибуции коллекционных предметов, создают авторские разработки по 
определению используемых материалов, техник и технологий, ареала 
бытования конкретного ремесла и технологии и т.д. И они принимают участие в 
работе нашего семинара, а некоторые коллеги уже выступили с докладами. 
А.А. Новик рассказал о серебряной филиграни на Балканах. Л.С. Лаврентьева 
сделала сообщение о традиционном жемчужном промысле Русского Севера, 
Т.А. Шрадер — о народном художестве Норвегии «Русемалинг» («Rusemaling»). 
Молодая сотрудница отдела Африки В.Н. Семенова по итогам экспедиционной 
поездки в Эфиопию и своей работы в фондах нашего музея провела 
семинарское занятие, посвященное традиционной обработке кожи в Эфиопии и 
изделиям из этого материала. 

Многие наши коллеги из разных музеев города, в том числе хранители 
коллекций, регулярно участвуют в семинарских занятиях и оценивают их как 
весьма полезное дело. В музейном и творческом сообществах нашего города, к 
счастью, немало людей, которые и сами умеют создавать вещи, и обладают 
специальными профессиональными знаниями в самых разных областях техники 
и искусства. Многие известные в городе и стране мастера традиционных 
ремесел и крупные специалисты-исследователи уже приняли участие в наших 
занятиях с докладами. О продукции боспорской ювелирной мастерской второй 
половины VI в. рассказала участникам семинара научный сотрудник 
Государственного Эрмитажа Е.А. Шаблавина, сопроводив свое выступление не 
только демонстрацией фотографий и прорисовок изучаемых предметов, но и 
показом собственноручно изготовленных по старинным технологиям реплик 
древних фибул. Большой интерес вызвали лекции мастера Санкт-Петербургской 
государственной художественно-промышленной академии им. В. Мухиной 
А.К. Тихонкова о ювелирных техниках обработки металлов и встреча с 
мастером-керамистом Катариной Каяндер (Финляндия), посвященная техникам 
изготовления керамических изделий на африканском континенте. 

Участники семинара с большим интересом посещают мастерские 
художников-прикладников. Они, например, уже не ошибутся в определении 
техник обработки металла, знания о которых преподаны нам специалистами 
Художественно-промышленной академии им. В. Мухиной В.И. Олейником и 
А.К. Тихонковым прямо в мастерских Академии, где мы имели возможность 
увидеть процессы диффовки и выколотки металла, процесс плавления серебра и 
даже могли самостоятельно попробовать вытянуть проволочную нить для 
дальнейшего использования в изготовлении филигранных изделий. Не менее 
интересными были визиты в творческие мастерские художников: керамическую 
мастерскую Веры Носковой и в камнерезные – Александра Левенталя и Сергея 
Фалькина. 

Мы начали свою работу с изучения нескольких важнейших направлений 
ремесленного творчества, и эта работа будет продолжена. Кроме того, в 
ближайшие планы семинара мы включаем изучение следующих ремесленных 
технологий и художественных техник: кузнечное ремесло, резьба по дереву, 
изготовление игрушек и кукол (фарфоровых, деревянных, глиняных, 
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тряпичных, оловянных, театральных), инкрустация по камню, резьба по дереву, 
по кости, лаковая миниатюра, печное и каминное дело, плетение из 
растительных волокон, работа с бисером, обработка кожи и меха, шорное дело, 
изготовление книжной миниатюры, вязание и кружевоплетение, моделирование 
кораблей, оружейное дело (стрелковое и холодное оружие), иконопись, 
изготовление культовой утвари, а также специальные, в том числе тонкие 
лабораторные методы исследования состава материалов.  

Идея проведения ремесленно-технологического семинара нашла горячий 
отклик коллег. Мы стремимся объединить все более широкий круг 
единомышленников, создать условия для обмена знаниями и творческими 
идеями. Все мы считаем, что нужно стремиться не только зафиксировать 
исчезающие умения и технологии, но сделать эти знания активными и тем 
самым способствовать сохранению традиций. Одним из результатов нашей 
работы стала организация на предстоящем в 2009 г. VIII Конгрессе этнографов 
и антропологов России специальной секции «Традиции народных ремесел: 
самобытность и инокультурные влияния», заявки на участие в работе которой 
подали более четырех десятков специалистов. На этом форуме предполагается 
не только обсудить теоретические разработки, но и выработать стратегию 
изучения и фиксации традиционных видов ремесла и технологий. 

 
 

М.В. Хартанович 
 

МУЗЕЙНАЯ ИСТОРИЯ КОСТЮМОВ ЧЕРНОГОРЦА И ЧЕРНОГОРКИ 
 
В 1899 г. из императорского Эрмитажа в Этнографический музей импера-

торской Академии наук были переданы черногорские мужской и женский кос-
тюмы (МАЭ. Колл. № 533). Возникает резонный вопрос: каким образом эти 
костюмы попали в императорское собрание Эрмитажа? Приоткрыть занавес 
истории черногорских костюмов в России позволили документы, хранящиеся в 
архиве Государственного Эрмитажа (ГЭ) и Санкт-Петербургском филиале ар-
хива Академии наук. 

В 1838 г. костюмы поступили в Царскосельский Арсенал [Арх. ГЭ. Оп. 5. 
Д. 17. Л. 83; ПФА РАН. Ф. 142. Оп. 1. Д. 51. Л. 77 об.]1, затем были переданы в 
1886 г. в Эрмитаж [Арх. ГЭ. Оп. 5. Д. 17. Л. 82], в отделение средних веков и 
эпохи Возрождения, но из-за тесноты помещений отделения, переполненности 
вещами и отсутствия мест для размещения новых поступлений ряд предметов2, 
в том числе костюмы черногорца и черногорки, «попавших в отделение случай-
но и не имеющих никакого отношения ни к средним векам, ни к эпохе Возрож-

                                                 
1 В Арсенале манекены в черногорских костюмах располагались у окна комнаты с 

огнестрельным оружием. См.: Царскосельский музей с собраниями оружия, принадлежа-
щего Государю императору. СПб., 1860. С. 83. 

2 Из Царскосельского Арсенала через Эрмитаж поступили предметы, зарегистриро-
ванные в МАЭ РАН как коллекции № 540 «Албанский костюм», № 548 «Принадлежности 
мингрельского костюма работы царевны Мингрельской», № 549 «Костюм китайского 
офицера», № 550 «Два бешмета», № 551 «Принадлежности костюма» (Индия). 
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дения» [Там же. Л. 55 об.], были направлены в Академию наук, в Этнографиче-
ский музей [Там же. Л. 56 об.-57, 69, 71, 76, 81, 85; ПФА РАН. Ф. 142. Оп. 1. 
Д. 51. Л. 58]. 

Но вернемся к первому собранию, в которое были помещены черногорские 
костюмы, — Царскосельскому Арсеналу, славившемуся в эпоху императора 
Николая I как одно из самых богатейших собраний оружия в Европе и самое 
богатое по восточному оружию. 

В выписке из инвентарной книги Царскосельского Арсенала информация о 
черногорских костюмах уточняется: «Оба наряда поднесены в 1838 г. полков-
ником Озерецковским» [Арх. ГЭ. Оп. 5. Д. 17. Л. 83; ПФА РАН. Ф. 142. Оп. 142. 
Д. 51. Л. 77 об.]. Яков Николаевич Озерецковский (1804–1864) вошел в историю 
как известный деятель Новороссийского края, участник кавказской, турецкой, 
иранской военных кампаний, литератор. Нельзя обойти вниманием и факт опре-
деленной исторической преемственности: Я.Н. Озерецковский был сыном рос-
сийского естествоиспытателя, директора Кунсткамеры Академии наук с 1800 по 
1827 гг. академика Николая Яковлевича Озерецковского. 

В 1830-е годы Яков Озерецковский служил в корпусе жандармов в чине 
подполковника, состоял при шефе корпуса графе А.Х. Бенкендорфе. С секрет-
ным поручением пребывал в Вене (1836–1839), где собирал сведения о настрое-
ниях в национальных окраинах Австро-Венгрии и в соседних с нею странах 
[Бокова 2003: 304–305]. 

В 1837 г. Я.Н. Озерецковский по распоряжению императора Николая I был 
отправлен в Черногорию, чтобы вручить молодому правителю страны Петру II 
Петровичу Негошу (1813–1851) часть годового денежного пособия черногор-
скому народу. Озерецковский также должен был давать рекомендации черно-
горскому владыке по расходованию пособия на народные нужды, составить 
географическое и экономическое описание страны, о которой в России сведений 
было не так уж много [Там же: 334–335, 339–343]. Подполковник Озерецков-
ский пробыл в Черногории, в селении Цетинье, с августа по сентябрь 1837 г., в 
это время черногорский правитель Петр II Петрович Негош снова избрал Сенат, 
созвал народную полицию; также планировалось расширение застройки Цети-
нья каменными зданиями, например для будущей школы и для сенаторов; к 
денежным средствам, положенным российским императором, был приставлен 
народный казначей, введены правила обращения средств и ведения документа-
ции [Бокова 2003: 341; Лавров 1887: 98–99; Ровинский 1889: 224–227]. На осно-
вании географических заметок Озерецковского в Черногорию был отправлен 
горный инженер, а впоследствии и дипломат Е.П. Ковалевский (1811–1868), чьи 
труды о Черногории широко используются исследователями [Бокова 2003: 343, 
366]. 

Однако историю поступления самих черногорских костюмов в Россию на 
сегодняшний день полностью раскрыть не удалось. Фонд Царскосельского Ар-
сенала, хранящийся в РГИА, для читателей пока еще не доступен, интересую-
щие нас документы могут храниться в архиве Азиатского департамента МИД, в 
ведении которого находились Балканы (ныне — часть Архива внешней полити-
ки Российской империи, Москва).  

Но проделанная работа уже позволяет уточнить датировку костюмов и био-
графические сведения о собирателе, осветить историю передачи костюмов в 

 239
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



Россию и связать эти экспонаты с личностями российского императора Николая 
I и правителя Черногории Петра II Петровича Негоша. Вполне логично заклю-
чить, что костюмы черногорца и черногорки были подарком одного правителя 
другому. 

Черногорские костюмы были помещены среди собраний Царскосельского 
Арсенала благодаря ратной славе черногорцев и оружию, входившему в состав 
мужского костюма. На сегодняшний день в МАЭ РАН из указанного оружия 
сохранилась пара пистолетов балканского типа, называющиеся в Черногории 
«леденице» (в буквальном переводе с сербского — ледяные сосульки). Это пис-
толеты вытянутой формы, богато отделанные серебром. В 1952 г. из Музея ан-
тропологии и этнографии в мемориальный музей А.В. Суворова передано ин-
крустированное ружье. В ПФА РАН обнаружены документы о довольно значи-
тельной краже, совершенной в октябре 1931 г. Были похищены предметы из 
фондов Северной Америки, Дальнего Востока, но наибольший урон понес 
именно Европейский фонд [ПФА РАН. Ф. 142. Оп. 1–1931. Д. 20. Л. 2, 2 об., 4, 
5, 9]. Пострадала и коллекция черногорских костюмов: украдены ятаган с руко-
яткой из моржовой кости в оправе из позолоченного серебра и кораллов и с 
арабскими надписями по клинку, серебряные лядунки и сальница, из женского 
костюма — старинный женский кожаный пояс, выложенный серебром и сердо-
ликами, бархатная кофта, украшенная шелковыми и золотыми шнурами [Там 
же. Л. 4–5]. Предметы костюма наряду с другими коллекциями хранились в 
чердачном помещении музея. Сотрудники неоднократно обращались в правле-
ние Академии наук с прошениями о предоставлении помещения и выделении 
средств для правильной организации хранилища («магазина», как значится в 
документах), но ответа не последовало. Приведем отрывок из докладной запис-
ки Эконом Бюро музея (1931 г.): 

«1. Магазин находится не в одном помещении, а разбросан по разным мес-
там: частью на башне музея, частью в помещении над Управлением делами АН, 
частью при отделах музея. 

2. Хранятся коллекции магазина в такой невероятной тесноте, что доступ к 
ним совершенно невозможен. 

3. Помещения, где хранятся коллекции, не отапливаются, и какая бы то ни 
была работа там, особенно в зимнее время, абсолютно невозможна. 

4. В отношении соблюдения необходимых для сохранности коллекций усло-
вий температуры, влажности и дезинсекции, защиты от пыли, выгорания от 
солнца и пр. магазин находится в возмутительно негодном состоянии: зимою 
невероятный холод, весной и осенью сырость, летом зной, усиливающийся от 
раскаливающейся на солнце железной крыши — эти резкие колебания темпера-
туры и влажности гибельно и разрушающе влияют на все предметы, из коих 
очень многие большой материальной и научной ценности. Особенно портятся 
меховые вещи, которые коробятся, вылезают, теряют свой вид и цвет, превра-
щаются в негодную ветошь и совершенно теряют свою этнографическую цен-
ность. К этому еще надо добавить, что так как нормальная дезинфекция и де-
зинсекция вещей невозможна, ибо шкапы и ящики не закрываются плотно, це-
лый ряд предметов исключительной важности и ценности в ближайшее время 
могут погибнуть. 

5. Магазин никем специально не охраняется и не обслуживается.  
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Указанное состояние магазина МАЭ привело обследовавшую его комиссию 
<…> к убеждению, что дальнейшее оставление магазина, в котором хранятся 
ценнейшие научные сокровища, собранные знаменитыми путешественниками и 
новейшими этнографами, сокровища, которые являются отчасти единственны-
ми в своем роде, а в большей части такими, <…> никогда уже не смогут быть 
восполнены и восстановлены; хранение коллекций в описанном выше состоя-
нии совершенно недопустимо и граничит с преступлением, как пред наукой, так 
и пред советской общественностью. 

<…> Комиссия подчеркивает, что дальнейшее промедление в этом деле 
смерти подобно, и считает своим долгом заявить, что при нынешних условиях 
состояния магазина музей не может нести ответственность за сохранение кол-
лекций магазина и все ответственность перелагает на органы, управляющие 
Академией наук» [Там же. Ф. 2. Оп. 1–1930. Д. 12. Л. 68, 69]. 

Воры проникли в хранилище по крыше, о чем свидетельствовали валявшие-
ся на ней китайские статуэтки, разбили окно, вскрыли сундуки и шкафы [Там 
же. Ф. 142. Оп. 1–1931. Д. 20. Л. 2–3]. Уже через месяц, в ноябре 1931 г., пре-
ступление было раскрыто, некоторые вещи вернули в музей [Там же. Л. 6, 10]. 

Но постановление суда с изложением обстоятельств дела не сохранилось. 
По устной информации работников архива Василеостровского районного суда 
Санкт-Петербурга, архивные материалы за интересующие нас годы были в свое 
время сожжены. Таким образом, черногорские костюмы стали участниками еще 
одной интересной музейной истории и, несмотря на утраты, все еще могут 
предстать во всем своем блеске. 
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ИЗ ИСТОРИИ КУНСТКАМЕРЫ 
СЕКТОР ЭТНОГРАФИИ НАРОДОВ СИБИРИ (1956–1991 гг.) 

 
В задачу настоящего очерка не входит всесторонняя и полноценная характе-

ристика деятельности сектора (отдела) и его сотрудников, это слишком сложная 
и ответственная тема. Я сочла необходимым лишь напомнить новым поколени-
ям этнографов и краеведов о тех направлениях, в которых работал сектор, и о 
том огромном вкладе в сибиреведение, который сделали выдающиеся ученые-
исследователи, работавшие в нем. 

Я начала работать в этом секторе в 1956 г., однако мое знакомство с его со-
трудниками состоялось намного раньше — в 1939 г., когда я поступила учиться 
на кафедру этнографии филологического факультета ЛГУ. Возобновление этно-
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графического образования в университете после значительного перерыва 
(в 1931 г. кафедра, выпустившая плеяду замечательных этнографов и лингвис-
тов, на географическом факультете была закрыта), произошло в 1938 г. Прием 
был сделан на восточно-славянский и тюркский циклы. В 1939 г. состоялся при-
ем по специальностям: северные (самодийские), палеоазиатские и среднеазиат-
ские (иранские) народы (подробнее см: [Решетов 2002]). Я выбрала северосамо-
дийские народы, а конкретно — ненцев. 

Преподавателями на нашей кафедре были сотрудники сектора Сибири Ин-
ститута этнографии. Заведовал кафедрой и сектором Сибири в то время извест-
ный этнограф и лингвист И.Н. Винников. Он читал нам лекции по темам «Исто-
рия первобытных социальных отношений» и «История первобытных верова-
ний». С.В. Иванов, известнейший исследователь искусства народов Сибири, 
преподавал нам «Историю первобытного искусства» и «Музееведение». 
А.А. Попов, крупный специалист по этнографии якутов, долган, нганасан, про-
водил занятия по дисциплинам: «История первобытного хозяйства» и «Методи-
ка этнографической работы» (в ее рамках было изучение техники рисунка и 
консультации институтского фотографа). 

«Введение в этнографию народов Севера» читал Г.Н. Прокофьев, он же пре-
подавал (для будущих ненцеведов) сравнительную грамматику самодийских 
языков. Г.Д. Вербов читал курс «Этнография ненцев» и вел занятия по практи-
ческому овладению ненецким языком (сам он владел им свободно). 

Преподавали на кафедре и сотрудники других секторов и отделов Института 
этнографии. Так, занятия по фольклору вел выдающийся фольклорист 
В.Я. Пропп, по археологии, антропологии, этнографии регионов за пределами 
Сибири — Д.К. Зеленин, Н.В. Кюнер, В.В. Гинзбург, Б.Н. Замятин, Е.М. Пеще-
рева и др. 

В 1940 г. на кафедру был сделан еще один прием, а в 1941 г. в мирную 
жизнь нашей страны вторглась война. Не состоялась намеченная с Г.Д. Вербо-
вым поездка в тундру: он ушел добровольцем на фронт. В 1942 г. университет 
был эвакуирован в Саратов, где часть студентов получила дипломы (например, 
Н.А. и М.С. Бутиновы). Часть студентов ушла на фронт, другие остались рабо-
тать в осажденном Ленинграде. В 1942 г. от болезни и голода умер Г.Н. Про-
кофьев, а в 1943 г. на фронте под Ленинградом погиб Г.Д. Вербов. Когда в 
1944 г. университет вернулся в Ленинград, стали очевидны невосполнимые по-
тери: несколько студентов погибли на фронте или умерли в блокаду, некоторые 
поменяли профессию (одна из ненцеведов стала рентгенологом) или остались в 
местах своего временного пребывания. Погиб и преподаватель корякского язы-
ка. Из будущих специалистов по самодийским народам в университет вернулась 
я одна. 

Нельзя не упомянуть о группе сотрудников Института этнографии, которые 
в голодные и страшные годы блокады сохранили уникальные коллекции Музея 
антропологии и этнографии. Среди них была сотрудница сектора Сибири 
В.В. Антропова, специалист по этнографии коряков и различным видам транс-
порта народов Сибири [Из истории Кунсткамеры… 2003]. 

С сентября 1944 г. возобновились занятия. Часть лекций в сокращенном ви-
де была прочитана вновь (И.Н. Винников, С.В. Иванов, А.А. Попов). Читались 
лекции по археологии и антропологии. А вообще мы в основном занимались 
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самообразованием: читали литературу, работали в архивах, консультировались 
у специалистов. 

В 1947 г. занятия завершились. Я защитила диплом на тему «Религия нен-
цев». Моим руководителем был С.В. Иванов, а оппонентом — А.А. Попов. Мне 
предложили аспирантуру на факультете Народов Севера в ЛГУ, которым руко-
водила известный лингвист В.И. Цинциус. Тема моей диссертации — «Ненец-
кая женщина до и после Великой Октябрьской социалистической революции».  

В 1949 г. мне удалось впервые поехать на Север. С известным фольклори-
стом З.Н. Куприяновой мы в поселке Нельмин Нос Малоземельской тундры 
Ненецкого округа записывали фольклорные тексты на ненецком языке, а я еще 
собирала материалы по этнографии малоземельских ненцев. Руководителем 
моим был А.А. Попов, поэтому я часто бывала в секторе Сибири, познакоми-
лась с Е.Д. Прокофьевой, которую раньше не знала, беседовала, консультирова-
лась, посещала некоторые заседания. Защитилась я в начале марта 1951 г. (оп-
поненты — историк Сибири Н.Н. Степанов и специалист по языку и фольклору 
ненцев Н.М. Терещенко). 

В секторе Сибири в это время не было вакантной штатной единицы, поэтому 
я приняла предложение руководителей Северного отделения Педагогического 
института им. Герцена, где начала работать еще до защиты. Я читала лекции по 
этнографии народов Севера, а также преподавала ненецкий язык студентам — 
ненцам и коми из Ненецкого, Ямало-Ненецкого и Таймырского национальных 
округов. Об этом мною опубликована статья [Хомич 2006]. 

В 1956 г. я поступила работать в сектор Сибири. (Сектор в течение трех лет 
удерживал штатную единицу за В. Кузнецовой, которая уехала в экспедицию на 
Чукотку и осталась там при неясных обстоятельствах. Президиум Академии 
наук не разрешил дальше «держать» ставку и предложил найти другого сотруд-
ника. Так «нашли» меня.) В это время директором института был известный 
этнограф, специалист по народам Южной Сибири Л.П. Потапов. Он же заведо-
вал сектором Сибири. Коллектив сектора был чрезвычайно высокой квалифика-
ции. Многие были учениками и последователями основателей Ленинградской 
школы этнографии Л.Я. Штермберга и В.Г. Богораза-Тана (их основными тре-
бованиями к этнографам были стационарная, длительная работа в поле и знание 
родного языка изучаемого народа). 

В секторе в то время продолжали работать С.В. Иванов, А.А. Попов, 
Г.М. Василевич (крупнейший специалист по тунгусо-манчжурским народам), 
Е.Д. Прокофьева (вдова Г.Н. Прокофьева, проработавшая с ним три года в сель-
купской школе), В.В. Антропова, Н.Ф. Прыткова (одежда народов Сибири, хан-
ты и манси), А.Д. Грач (археолог Сибири), молодые сотрудницы Е.А. Алексеен-
ко (кеты), В.П. Дьяконова (народы Южной Сибири), В.Б. Астановская (научно-
технический сотрудник). Позднее в секторе стали работать И.С. Вдовин, 
Ч.М. Таксами, Г.Н. Грачева, Е.Г. Федорова, Л.Р. Павлинская, А.Б. Спеваков-
ский, В.И. Дьяченко, Н.В. Ермолова, Е.А. Михайлова, Ю.А. Купина, А.А. Ма-
лыгина, Ю.В. Чесноков, Н.И. Клюева. 

В 1956 г. вышел том «Народы Сибири (этнографические очерки)» из серии 
«Народы мира». В подготовке этого уникального тома принимало участие все 
старшее поколение сотрудников сектора: были написаны статьи, подбирался 
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богатейший иллюстративный материал, все это обсуждалось на заседаниях кол-
лектива. Том сохраняет свое значение и сейчас. 

Заканчивалась работа над «Историко-этнографическим атласом Сибири», 
который вышел из печати в 1961 г. Среди тем отметим «Транспорт» (нарты, 
лодки, лыжи) (В.В. Антропова, М.Г. Левин), «Верхняя одежда», «Головные 
уборы» (Н.Ф. Прыткова), «Орнамент» (С.В. Иванов), «Жилище» (А.А. Попов), 
«Шаманские бубны» (Е.Д. Прокофьева). Работа была переведена на английский 
язык в США. Ее значение трудно переоценить. 

С.В. Иванов много лет работал над проблемами искусства народов Сибири и 
Севера, результатом чего явились два фундаментальных исследования — «Ор-
намент народов Сибири как исторический источник» (М.; Л., 1963) и «Скульп-
тура народов Севера и Сибири» (Л., 1970). 

Постоянно продолжалась работа над подготовкой монографий по отдельным 
народам. Вышли из печати «Очерки истории и этнографии чукчей» И.С. Вдови-
на (Л., 1965), «Ненцы. Историко-этнографические очерки» Л.В. Хомич (Л., 
1966), «Кеты. Историко-этнографические очерки» Е.А. Алексеенко (Л., 1967), 
«Нивхи. Современное хозяйство, культура, быт» Ч.М. Таксами (Л., 1967), «Эт-
нический состав и происхождение алтайцев» Л.П. Потапова (Л., 1968), «Эвенки. 
Историко-этнографические очерки» Г.М. Василевич (Л., 1969), вторая часть 
вышедшей ранее монографии А.А. Попова «Нганасаны» (Л., 1984), «Историко-
этнографические очерки материальной культуры манси» Е.Г. Федоровой (СПб., 
1994). 

Сотрудниками сектора велась большая научно-исследовательская работа в 
местах расселения народов Сибири и Севера. Ежегодно сотрудники выезжали в 
экспедиции для сбора материалов по традиционной культуре и быту изучаемых 
народов (обычно согласно тематическому плану сектора). Изучались и те изме-
нения, которые происходили в жизни коренного населения. Планы поездок, а 
затем отчеты о них обсуждались на заседаниях сектора. 

Обсуждения всегда проходили заинтересованно. Слушая отчет о результатах 
экспедиции или читая статью, сотрудники обменивались мнениями, сравнивали 
положение в разных регионах. Экспедиционная работа проходила от Кольского 
полуострова на Западе до Чукотки, Сахалина на востоке, от побережья Ледови-
того океана на севере до Алтая и Саян, а также р. Амур на юге. Это расширяло 
кругозор исследователей, подсказывало новые направления изысканий, углуб-
ляло разработку проблем. 

Возвращаясь из экспедиций, мы не только привозили материалы для науч-
ных статей (в том числе фотографии и зарисовки), но и составляли письменные 
отчеты, которые отсылали в московскую часть Института этнографии, а также 
докладные записки для директивных органов по поводу  имеющихся в регионе 
трудностей и недостатков. Многие из наших замечаний привлекали внимание, 
учитывались. 

В 1970-е годы зав. сектором И.С. Вдовин предложил для разработки тему 
«Религиозные воззрения и культы у народов Сибири». В работу включилась 
подавляющая часть сектора. Изучалась литература, музейные коллекции, архи-
вы, собирался материал на местах проживания народов. Исследование велось по 
народам: северо-восточные палеоазиаты — И.С. Вдовин, нивхи — Ч.М. Такса-
ми, кеты — Е.А. Алексеенко, селькупы — Е.Д. Прокофьева, ненцы — Л.В. Хо-
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мич, нганасаны — Г.Н. Грачева, народы Южной Сибири — В.П. Дьяконова. 
Было намечено подготовить четыре сборника, которые отразили бы все стороны 
верований и культовых действий. В результате усилий коллектива все они были 
подготовлены в намеченные сроки.  

О тематике сборников в какой-то мере говорят их названия. Первый сбор-
ник — «Природа и человек в религиозных представлениях народов Сибири и 
Севера (вторая половина ХIХ — начало ХХ в.» (Л.: Наука, 1977). Здесь иссле-
довались представления о жизни и смерти человека, взаимоотношения его с 
природными явлениями, животным и растительным миром. Второй сборник 
«Памятники культуры народов Сибири и Севера» (Л.: Наука, 1977) был посвя-
щен системе культовых действий и предметам культа согласно воззрениям, из-
ложенным в первом выпуске. 

Третий сборник имел название — «Христианство и ламаизм у коренного на-
селения Сибири» (Л.: Наука, 1979). В связи с тем, что православная церковь 
активно проводила христианизацию народов Сибири, а ламаизм оказывал свое 
влияние, важно было выяснить степень вытеснения традиционных верований. 
Обнаружилось, что кочевые народы (оленеводы) почти полностью сохранили 
свои верования в отличие от оседлых рыбаков, которые многое утратили. Были 
выявлены и другие тенденции. 

Четвертый сборник — «Проблемы истории общественного сознания абори-
генов Сибири (по материалам второй половины ХVIII — начала XX в.)» (Л.: 
Наука, 1981) — был посвящен шаманизму (шаманству) у народов Сибири. 
(Часть сотрудников считала, что этот сборник должен быть третьим, но 
И.С. Вдовину удалось доказать закономерность такого порядка изложения ма-
териала.) В него вошли данные о путях становления шаманов, направлениях их 
деятельности, костюмах, процессе камлания. И здесь обнаружились серьезные 
различия у отдельных народов, несмотря на многие общие моменты этого явле-
ния. 

Сборники вызвали большой интерес в научном мире. В 1981 г. в Венгрии 
был устроен специальный симпозиум по вопросам шаманизма. Французский 
ученый Ж. Малори приезжал в Ленинград, чтобы уточнить некоторые вопросы. 

Несколько позднее была осуществлена попытка оформить темы по этногра-
фии народов Сибири, не вошедшие в свое время (в 1961 г.) в выпуск «Атлас 
народов Сибири», что обсуждалось на протяжении многих лет. Для исследова-
ния были выбраны следующие элементы культуры: музыкальные инструменты 
(Е.А. Алексеенко), утварь, изделия из бересты (Е.Г. Федорова), колыбели 
(Л.В. Хомич), художественный металл, становление и развитие ремесленной 
традиции (Л.Р. Павлинская), украшения одежды (Е.Г. Федорова), съемные ук-
рашения (Е.А. Михайлова, Н. Клюева); куклы (А.А. Малыгина); передвижные 
жилища: балок у оленеводов Арктики (Г.Н. Грачева) и убранство жилища у 
скотоводов Тувы (В.П. Дьяконова). 

Однако второй выпуск атласа не получился по ряду технических и других 
причин. Но все статьи составили два сборника: «Материальная и духовная куль-
тура народов Сибири» (Сборник МАЭ. Л., 1988. Т. 42) и «Памятники матери-
альной культуры народов Сибири» (СПб.: Наука, 1994). Оба сборника богато 
иллюстрированы. 
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К сожалению, многие сотрудники сектора уже ушли из жизни: А.А. Попов, 
Н.Ф. Прыткова, В.В. Антропова, Е.Д. Прокофьева, А.Д. Грач, С.В. Иванов, 
И.С. Вдовин, Г.Н. Грачева, Л.П. Потапов. Нередко подготовленные ими статьи 
выходили уже после кончины авторов. О некоторых ученых были написаны 
статьи, жизнь и творчество других отражено лишь в некрологах [Омельчук 
1980]. Хочется надеяться, что деятельность этих замечательных ученых-
практиков получит достойное исследование. 

В эти же годы набирались опыта и знаний среднее и молодое поколения, 
воспринявшие лучшие черты своих учителей. 

Нет возможности охарактеризовать весь объем работы, проделанный со-
трудниками сектора Сибири за тридцать с лишним лет, поэтому я обращу вни-
мание лишь на тематику сборников, о которых еще не было упомянуто, и скажу 
о некоторых книгах по отдельным народам. 

Коллектив сектора активно участвовал в периодическом издании — Сбор-
никах МАЭ, а также в других тематических сборниках, выходивших издатель-
стве «Наука». Были выпущены три сборника «Фольклор и этнография» (в 1970, 
1974 и в 1984 гг.), где выявлялись этнографические истоки фольклорных сюже-
тов и образов, а также приводились данные по обрядовому фольклору. 

С учетом важности перемен, происходивших в северных тундрах, предста-
вил большой интерес сборник «Преобразования в хозяйстве и культуре и этни-
ческие процессы у народов Севера» (М., 1970). Разные стороны культуры наро-
дов Сибири и Севера были рассмотрены в сборниках «Одежда народов Сибири» 
(Л., 1970), «Социальная организация и культура народов Сибири» (М., 1974), 
«Материальная культура народов Сибири и Севера» (Л., 1976). В 1980 г. вышел 
сборник «Собрания Музея антропологии и этнографии АН СССР. К 100-летию 
образования первого академического этнографического центра», где были оха-
рактеризованы почти все коллекции по народам Сибири. В том же году был 
опубликован сборник «Этнографические аспекты изучения современности», в 
котором рассматривались взаимосвязи традиционной и современной культур в 
Сибири, позже — сборник «Этнокультурные контакты народов Сибири» (1988). 

Нельзя не упомянуть сборник МАЭ (Т. 27, 1971), в котором была опублико-
вана уникальная работа Е.Д. Прокофьевой «Шаманские костюмы народов Си-
бири», не вошедшая в свое время в «Атлас народов Сибири». 

Во всех упомянутых (и не упомянутых) сборниках принимало участие 
большинство сотрудников сектора, которые писали статьи, используя материа-
лы по изучаемому народу. Практически во всех сборниках были представлены 
ненцы (Л.В. Хомич), обские угры (Е.Г. Федорова), кеты (Е.А. Алексеенко), нив-
хи (Ч.М. Таксами), якуты (В.И. Дьяченко), эвенки (Н.В. Ермолова), чукчи 
(И.С. Вдовин), коряки (В.В. Антропова), эскимосы (Е.А. Михайлова), искусство 
и художественное ремесло народов Сибири (Л.Р. Павлинская). Помимо серьез-
ных исследований по определенному народу сборники давали уникальный 
сравнительный материал по той или иной теме. 

В эти же годы были написаны и выпущены и книги отдельных авторов: 
Вдовин И.С. История изучения палеоазиатских языков (М.; Л., 1954), Такса-
ми Ч.М. От таежных троп до Невы (Л., 1976), Хомич Л.В. Проблемы этногенеза 
и этнической истории ненцев (Л., 1976), Дьяченко В.И., Ермолова Н.В. Эвенки и 
якуты юга Дальнего Востока (СПб., 1994), Федорова Е.Г. Рыболовы и охотники 

 246 
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 
© МАЭ РАН 



бассейна Оби. Проблема формирования культуры хантов и манси (СПб., 2000), 
«Мифы, предания, сказки кетов» (составление, комментарий и глоссарий 
Е.А. Алексеенко, М., 2001) и др. 

Сотрудники сектора выезжали за границу с выставками (Г.Н. Грачева в Бол-
гарию, Японию). Е.А. Алексеенко, Г.Н. Грачева, Е.Г. Федорова и Л.В. Хомич 
участвовали с докладами в Международных финно-угорских конгрессах в Венг-
рии, Финляндии, СССР. Ч.М. Таксами бывал в командировках в нескольких 
странах. В сектор для консультаций приезжали ученые из Венгрии, Швеции, 
Норвегии, Финляндии, Франции, Канады, США, Италии, Голландии. 

В секторе велась подготовка к печати ранее не изданных трудов, авторы ко-
торых уже ушли из жизни. Так, были опубликованы диссертация Г.Д. Вербова 
«Диалект лесных ненцев» (Самодийский сборник. Новосибирск, 1973, подгото-
вила Л.В. Хомич), вторая часть монографии А.А. Попова «Нганасаны» (подго-
товила Г.Н. Грачева), его же «Камлание шаманов бывшего Вилюйского округа» 
(отв. ред. Ч.М. Таксами). 

К сожалению, многое остается в архиве: работа А.А. Попова «Орудия охоты 
народов Сибири», подготовленная к изданию Л.В. Хомич и В.Б. Астановской. 
Она не вышла в свет из-за смерти А.П. Окладникова, с которым была догово-
ренность о публикации ее в Новосибирске. В архиве лежат важные труды 
Е.Д. Прокофьевой. Работа в этом направлении должна продолжаться. 

Поскольку коллекции по народам Сибири не выставлены в экспозициях, в 
разные годы устраивались временные выставки (по шаманству, религиозным 
культам). Поддерживается связь с отделом Сибири ГМЭ (ныне РЭМ), где экспо-
зиции по народам Сибири имеются, с научными центрами Сибири, где работает 
много научных сотрудников из коренного населения. 

Еще о двух сторонах жизни института и нашего сектора. Сейчас это может 
показаться странным, но в течение многих лет в Институте этнографии выпус-
калась стенная газета «Этнограф» (редакторами по очереди были представители 
всех секторов). В газете отражались все стороны жизни коллектива: вышедшие 
книги, экспедиции, привоз новых коллекций, участие в союзных и международ-
ных конференциях, юбилеи сотрудников и др. Постоянный член редколлегии — 
фотограф — обеспечивал газету иллюстрациями. Газета выпускалась обычно 
раз в два месяца, в промежутке некоторые статьи заменялись другими. Таким 
образом сотрудники знали обо всех новостях института и музея. Обычно они 
сами несли заметки редактору (я тоже была редактором газеты больше года). 

И еще о секторе. Были периоды, когда члены сектора Сибири особенно дру-
жили. Широко были известны так называемые «Сибирские чаи», когда в обе-
денный перерыв за столом собирались не только члены сектора, но и гости из 
других секторов: приходили Р.Ф. Итс, Р.В. Кинжалов, А.И. Мухлинов, 
А.Д. Дридзо, да и другие — кто хотел. Угощение было — винегрет и пироги из 
академической столовой и хорошо заваренный чай. Говорили обо всем — о 
событиях в мире, в институте, домашних делах. Ученых из других стран, кото-
рые попадали на «чай», умиляла и удивляла дружеская и непосредственная об-
становка этих кратких застолий. 

Часто в институте отмечали и новогодний праздник. Устанавливали елку, 
сотрудники приводили детей, для которых устраивали «катальные горки» (на 
радость и взрослым). Помню празднование Нового года (оно не обязательно 
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бывало 31 декабря), когда мы с Галиной Грачевой пели частушки, сочиненные 
на темы жизни нашего сектора. Аккомпанировали нам А.Д. Грач (детская бала-
лайка), А.И. Мухлинов (дудочка) и К.Д. Лаушкин (детская музыкальная вер-
тушка-шарманка). Зрители хохотали, глядя на их манипуляции (перед каждым 
стоял пюпитр с «нотами»), да и нам с Галей трудно было сохранять серьезность. 

Работа сектора под руководством И.С. Вдовина, Ч.М. Таксами, Л.Р. Павлин-
ской продолжалась в достаточно сложные 1990-е годы и продолжается сейчас. 
Хочется отметить выпуск в 1996 г. интересного сборника «Древние этносы и их 
культура» (авторы статей — Федорова Е.Г., Малыгина А.А., Павлинская Л.Р., 
Дьяченко В.И., Ермолова Н.В., Березницкий С.В., Михайлова Е.А.). В сектор 
пришли специалисты по селькупам, шорцам и др. Коллектив сохраняет тради-
ции сектора. Это лучшая память нашим учителям. 
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Многие коллекции Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого 

(Кунсткамера) РАН были собраны выдающимися российскими учеными и пу-
тешественниками. Вопросы истории формирования коллекций музея, изучение 
вклада отдельных собирателей всегда привлекали пристальное внимание науч-
ных и музейных сотрудников МАЭ. Эти исследования продолжаются и в наши 
дни, частично восстанавливая незаслуженно забытые имена, в том числе пре-
данные забвению по идеологическим соображениям в советское время. 

К таким именам относится имя великого российского поэта Николая Степа-
новича Гумилева. Хорошо известен его интерес к Африке, циклы стихов на аф-
риканские темы. Любители поэзии Н. Гумилева знают, что он несколько раз 
побывал в Африке, но до конца 1980-х годов даже вопрос о том, сколько раз он 
совершил эти путешествия и в каких годах, был спорен. Мало было известно и о 
самом длительном и интересном путешествии Н.С. Гумилева и его племянника 
Н.Л. Сверчкова в 1913 г. в Абиссинию по командировке от МАЭ. Причиной 
столь длительного забвения был арест и расстрел поэта по решению Петроград-
ской ЧК 25 августа 1921 г. По официальной советской версии, «Гумилев не 
принял революции, оказался причастным к контрреволюционному заговору и в 
числе его участников был расстрелян» [Бухина 1972]. 
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Последний прижизненный сборник стихов поэта вышел в 1921 г. Вновь 
публикация стихов Н. Гумилева и материалов о нем стала возможной лишь по-
сле появления в 1987 г. в журнале «Новый мир» заметки высокопоставленного 
чиновника Прокуратуры СССР, начальника Отдела по надзору за следствием в 
органах госбезопасности Г.А. Терехова «Возвращаясь к делу Гумилева» [Тере-
хов 1987]. В ней сообщалось, что вина Гумилева неправильно была квалифици-
рована как участие в антисоветском заговоре. Ему было возможно инкримини-
ровать лишь «недоносительство» на фронтового друга, который предлагал ему 
вступить в организацию заговорщиков. В 1991 г. последовала официальная реа-
билитация Н.Гумилева. 

В 90-х годах XX в. — начале XXI в. появилось несколько книг и статей, по-
священных жизни и творчеству Н. Гумилева, где подробно описана значитель-
ная часть архивных материалов, относящихся к путешествию поэта в Абисси-
нию в 1913 г. [Давидсон 1992; 2001; 2008; Бронгулеев 1995; Шубинский 2004; 
Степанов 2006а; 2006б; 2007]. Коллекции и документы этой экспедиции, хра-
нящиеся в МАЭ, в этих публикациях использовались частично: в основном пуб-
ликовались некоторые фотографии экспедиции, а также упоминалось о количе-
стве и составе коллекций по этнографии абиссинцев (устаревший этноним. со-
бирательное название населения Абиссинии, современной Эфиопии), сомали, 
галла (устаревший этноним, современное название — оромо) и харари, приве-
зенных Н. Гумилевым и Н. Сверчковым. 

В конце 1980 — начале 1990-х годов был опубликован ряд интересных до-
кументов, прежде всего «Африканский дневник» [Высотский 1987]1, который 
является литературной версией дневника первой части путешествия 1913 г., и 
его вторая часть [Бронгулеев 1988; 1995], которая состоит из полевых записей 
Гумилева, сделанных во время путешествия вглубь страны, и полевого реестра 
экспонатов для этнографического музея. Многие документы, относящиеся к 
этой экспедиции, или фрагментарно цитировались, или вообще не публикова-
лись. 

Нам представляется, что пришло время собрать разрозненную информацию 
воедино и опубликовать ее для широкого читателя, а также предоставить возмож-
ность познакомить с этими коллекциями и материалами посетителей нашего му-
зея. Собранные материалы позволяют буквально день за днем восстановить кар-
тину путешествия. В настоящее время готовится к публикации монография «Гу-
милев в Абиссинии. Материалы экспедиции Музея антропологии и этнографии, 
7 апреля — 20 сентября 1913 г.» и одноименный выставочный проект. 

В связи с этим стала очевидной целесообразность организации новой экспе-
диции музея в Эфиопию, что позволило бы на месте собрать воедино мозаику 
отрывочных записей полевого дневника поэта, дополнить материалы 1913 г. но-
выми музейными коллекциями, фото- и видеоматериалами. Такая экспедиция 
состоялась с 22 марта по 5 апреля 2008 г. В ней приняли участие ряд сотрудников 
МАЭ РАН: Ю.К. Чистов, Е.А. Резван, В.Н. Семенова, сотрудник Центра эфиоп-
ских исследований университета Гамбурга Д.А. Носницын, директор Музея исто-
рии фотографии в Санкт-Петербурге Д.С. Шнеерсон, фотограф Т. Федорова, ки-
                                                 

1 Полный комментированный текст см. Н.С. Гумилев. Полн. собр. соч. Т. 6. М., 2005. 
С. 70–97. 
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норежиссер Т. Соловьева и кинооператор А. Соловьев. Экспедиция стала возмож-
на благодаря финансированию компании ЗАО «Риск-менеджмент консалтинг», 
дочерней компании ОАО «Газпром» и организационной поддержке Посольства 
РФ в Эфиопии, а также Посольства Эфиопии в России. 

На первых страницах «Африканского дневника», рассказывая об истории 
организации экспедиции, Н. Гумилев подробно описывает свой визит к знаме-
нитому египтологу и автору первых российских научных исследований по исто-
рии и культуре Абиссинии академику Б.А. Тураеву. Последний посоветовал 
Гумилеву посетить директора МАЭ академика В.В. Радлова и рассказать ему о 
своих путешествиях в Восточную Африку в 1909–1911 гг. 

В России начала XX в. не существовало профессиональных этнографов, по-
святивших себя исследованию африканского континента. Такие специалисты 
появились чуть позже, в 1920–1930 годы. В лице же Николая Гумилева руково-
дство МАЭ повстречало не случайного «конквистадора», а молодого исследова-
теля, который уже дважды побывал на востоке Африки, по собственной ини-
циативе записывал фольклорные тексты, приобретал картины местных живо-
писцев, этнографические экспонаты. После принятия решения о его команди-
ровке Гумилев передал в дар музею ряд экспонатов, составивших коллекцию, 
которая хранится в МАЭ под № 2131. 

К концу 1912 г. Н. Гумилев был 25-летним недоучившимся студентом истори-
ко-филологического факультета Петербургского университета, но уже известным 
поэтом, автором четырех книг стихов. К этому времени у него был опыт двух 
путешествий в Абиссинию: в декабре 1909 — январе 1910 гг. по маршруту Джи-
бути — Дыре-Дауа — Харар и в ноябре 1910 — феврале 1911 гг. по маршруту 
Джибути — Дыре-Дауа — Аддис-Абеба. Особенно широкую известность эти 
путешествия получили после публикации в 1912 г. сборника стихов «Чужое не-
бо», в котором одно из центральных мест занимали ранние «африканские» стихи 
поэта. В нем опубликован и цикл стихов «Абиссинские песни» — поэтическое 
переложение сделанных во время поездок фольклорных записей. 

В «Африканском дневнике» можно найти прямой ответ на вопрос о целях, 
задачах и маршруте экспедиции 1913 г.: «Я должен был отправиться в порт 
Джибути в Баб-эль-Мандебском проливе, оттуда по железной дороге к Харару, 
потом, составив караван, на юг в область, лежащую между Сомалийским полу-
островом и озерами Рудольфа, Маргариты, Звай; захватить возможно больший 
район исследования; делать снимки, собирать этнографические коллекции, за-
писывать песни и легенды. Кроме того, мне предоставлялось право собирать 
зоологические коллекции».  

Н. Гумилев и Н. Сверчков отплыли из Одессы 10 апреля на пароходе Добро-
вольного флота «Тамбов», следовавшего во Владивосток через Суэцкий канал и 
Красное море с остановкой в Джибути. Туда члены экспедиции прибыли 23 
апреля, а 30 апреля добрались до города Дыре-Дауа. 2 мая на мулах путешест-
венники отправились в Харар. Там они купили четырех мулов для экспедиции и 
наняли четырех слуг и переводчика. 

С 11 мая по 3 июня члены экспедиции жили в Хараре в ожидании пропуска 
от правительства и разрешения от таможни. Гумилев занимался сбором и по-
купкой этнографических коллекций, записью фольклорных текстов. Покупая 
экспонаты для МАЭ, он аккуратно вел их реестр в полевом блокноте, делая 
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подробное описание предмета и приводя его название на одном из местных 
языков. С 23 по 30 мая члены экспедиции совершили недельное путешествие в 
Джиджигу, расположенную в 100 км на восток от Харара, в область расселения 
народа сомали. 

4 июня Н. Гумилев и Н. Сверчков начали путешествие вглубь страны, кото-
рое продолжалось почти два месяца. Практически каждый день этой героиче-
ской эпопеи (кроме нескольких последних дней, когда, скорее всего из-за жес-
токой лихорадки, записи становятся краткими и отрывочными), Н. Гумилев вел 
краткий полевой дневник, нумеруя дни и каждый день записывая свои впечат-
ления. 

На краю 21 стр. полевого дневника (разворот 10, правая сторона), где со-
держатся записи с 39 по 43 дни пешего маршрута, т.е. с 12 по 16 июля, есть за-
пись, явно добавленная позже, чем 16 июля: «всего 975 к. без Дир. Хар.». Оче-
видно, что ее можно интерпретировать как запись суммарного расстояния, 
пройденного во время путешествия: всего 975 км без расстояния между Дыре-
Дауа и Хараром [Степанов 2007]. Вопрос о том, когда была сделана эта запись и 
как Гумилев производил подсчет, не совсем ясен. В те годы это можно было 
сделать, имея в своем распоряжении крупномасштабную карту Абиссинии. На-
ми был проделан эксперимент по определению длины маршрута экспедиции на 
современной карте. Полученный результат — 942 км — чрезвычайно близок к 
цифре, указанной Гумилевым. 

Укажем основные точки маршрута пешего похода Н. Гумилева и 
Н. Сверчкова (сохранено написание географических названий Гумилевым, в 
скобках даны названия в транслитерации согласно современным географиче-
ским картам): Харар (Harer) — река Амаресса (Hamaresa) — озеро Оромайя 
(Oromaya) — озеро Адели (Adeyle) — река Уотер (Weter) у подножья горы Голя 
(Gola) — подножие горы Уолджиро (Wak'jira) — подножие горы Фурда 
(Furda) — деревня Беддану (Bedeno) — город Ганами (Genemi) — деревня в 
пустыне Аниа близ Уаби (реки Веби-Шибелле; Webe Shibele) — место впадения 
реки Рамис (Ramis) в Уаби (Webe Shibele), переправа через Уаби — город 
Шейх-Гуссейн (Sheik Hussein) — город Гинир (Ginir) — город Кабада Тыго 
(Kobde; маршрут прошел чуть западнее этого поселения) — ж/д станция Ла-
гохердим (Lagoherdim) — ж/д станция Кора (Kora) — ж/д станция Афдем (Af-
dem) — Дыре-Дауа (Dire Dawa) — Харар (Harer). Этот путь, а также маршрут 
экспедиции МАЭ 2008 г. можно видеть на рис. 1. 
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Рис. 1. Маршруты экспедиций МАЭ в Юго-Восточную Эфиопию 1913 и 2008 гг. 

 
В Харар путешественники прибыли не позже 29 июля. Возвращение же до-

мой затянулось. В качестве одной из причин можно предположить ожидание 
подходящего рейса парохода из Джибути. К сожалению, мы не знаем, на каком 
пароходе и по какому маршруту плыли назад Гумилев и Сверчков. Еще более 
существенной проблемой было ожидание перевода денег из России на обратный 
путь и для того, чтобы расплатиться с проводниками. Из Джибути члены экспе-
диции отплыли в конце августа — начале сентября. Возвратились домой в Пе-
тербург 20 сентября 1913 г., а уже 26 сентября Н. Гумилев и Н. Сверчков пере-
давали привезенные коллекции в МАЭ. 
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Рис. 2. «План путешествия», рисунок Н. Гумилева. 
 
В архиве музея в качестве приложения к описи коллекции 2156 хранится не-

большого формата синяя тетрадь с надписью «Галласские, харраритские, сома-
лийские и абиссинские вещи, собранные экспедицией Н.С. Гумилева 1913 г. от 
1-го мая до 15-го августа». На стр. 14 рукой Н. Гумилева нарисован «план пу-
тешествия» (рис. 2). Это крайне интересный документ, который свидетельствует 
о высоком профессионализме автора в документировании собранных материа-
лов, понимании важности учитывать ареалы проживания племенных союзов (по 
Гумилеву «страны» Мета, Анниа, Арусси, Бали), различные природно-
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хозяйственные зоны: долины рек (Уаби — Веби-Шибелле; Гаваш — Аваш), 
высотные пояса Эфиопского нагорья. 

Записи полевой описи коллекций могут и должны быть дополнены текстами 
«синей тетради», а также описями коллекций 2154 (Харар; 41 экс.) , 2155 (севе-
ро-запад Сомалийского полуострова; 36 экс.), 2156 (Харарское плоскогорье, 
Мета, Анниа, Бали, Арусси; 26 экс). 

В МАЭ хранится также фотоколлекция 2198, состоящая из 242 негативов на 
стеклянных пластинках размера 4.5 × 6 см и опись к ней, сделанная рукой 
Н. Сверчкова, хотя для нас очевидно, что фотографированием занимались оба 
члена экспедиции. Коллекция негативов экспедиции Гумилева представляет 
огромный интерес с точки зрения истории фотографии. Не меньшее значение 
эта коллекция имеет с точки зрения уникального источника по этнографии Аф-
рики. Это одна из самых ранних коллекций этнографических снимков с терри-
тории Восточной Африки, в которой запечатлены бытовые сцены на улицах 
селений и деревень, население, одежда, жилище, бытовая утварь, памятники 
архитектуры и письменности, пейзажи. Многие снимки отражают уже давно 
исчезнувшую традиционную культуру народов Восточной Африки, запечатлен-
ную до начала интенсивных контактов местных жителей с европейцами. 

Планируя экспедиционную поездку 2008 г., мы не собирались полностью 
повторить маршрут экспедиции 1913 г. прежде всего потому, что он большей 
своей частью проходил по узким караванным тропам горного массива и высоко-
горных долин Черчерского и Амхарского хребтов. Эти тропы существуют и в 
настоящее время, но по-прежнему доступны лишь пешеходу или всаднику. На-
шей экспедиции потребовалось проехать на джипах около 5 500 км, чтобы по 
шоссейным и грунтовым дорогам добраться до основных опорных пунктов 
маршрута Н. Гумилева и Н. Сверчкова.  

Мы начали свою экспедиционную поездку с Аддис-Абебы, где осмотрели 
ряд мест, связанных с пребыванием Гумилева в столице Абиссинии в 1910–
1911 гг. По шоссе, идущему на юг от столицы, мимо озера Звай, где побывал 
Н. Гумилев в конце 1910 г., мы свернули в городе Шашемене на восток по на-
правлению к городу Гоба, центру Национального горного парка Бале. Отсюда в 
течение двух дней мы совершали многочасовые поездки в Шейх-Гуссейн — 
знаменитое святилище, куда ежегодно приходят десятки тысяч паломников-
мусульман. Гумилев так писал об этом месте: «И таинственный город, тропиче-
ский Рим, / Шейх-Гуссейн я увидел высокий, / Поклонился мечети и пальмам 
святым, / Был допущен пред очи пророка» («Галла», сборник «Шатер»). 

Здесь расположен мавзолей (кубба) Шейха Гуссейна, принесшего, согласно 
преданиям, ислам в Восточную Африку в XIII в., а также мазары его подвижни-
ков и последователей, ряд священных мест поклонения. Здесь мы вели многоча-
совые беседы с шейхом Омаром Гарáди, потомственным главой мусульман 
Шейх-Гуссейна, носящим титул Аба Муда и надзирающим за мемориальным 
комплексом. Он и его помощники помогли нам посетить и осмотреть святыни 
Шейх-Гуссейна, познакомили с обрядами, совершаемыми паломниками и жите-
лями деревни. Нам удалось зафиксировать эти ритуалы, включая исполнение 
духовных псалмов и обрядовых песен на видео и фото, записать большое интер-
вью с шейхом Омаром Гарáди. Мы располагаем несколькими десятками фото-
графий, сделанных Гумилевым и Сверчковым с изображением святилищ Шейх-
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Гуссейна, Аба Муды, его дома, страниц священной книги Шейха Гуссейна и книги 
с его жизнеописанием. Сюжеты практически всех этих фотографий удалось повто-
рить и в 2008 г. 

Из значимых мест южной части маршрута экспедиции 1913 г. мы посетили 
также город Гинир, где поэт на базаре приобрел несколько экспонатов для 
МАЭ, побывали примерно в том месте, где Гумилев и его спутник форсировали 
реку Уаби, и сделали серию фотографий традиционной веревочной переправы. 
Собственно, Шейх-Гуссейн был одной из основных целей экспедиционного 
маршрута Н. Гумилева и Н. Сверчкова, после чего они вынуждены были из-за 
болезней, организационных и финансовых трудностей повернуть в обратный 
путь. 

Закончив работу в южной части провинции Оромия, наша экспедиция со-
вершила переезд в город Дыре-Дауа, по дороге осмотрев места, по которым 
проходил обратный путь маршрута экспедиции Н. Гумилева вдоль ветки желез-
ной дороги, ведущей из Дыре-Дауа в Аддис-Абебу.  

Город Дыре-Дауа был основан в 1902 г. как Новый Харар в связи со строи-
тельством железной дороги из Джибути в Аддис-Абебу и подробно описан Гу-
милевым в его «Африканском дневнике». Здесь в нашу задачу входила фото- и 
видеофиксация Кезиры, «европейской» части города, и Мегалы, старого города, 
в центре которого расположен рынок Кафира, один из крупнейших в Восточной 
Африке. Кроме того, велись подробные съемки вокзала и старой железнодо-
рожной станции. Управление железной дороги любезно предоставило нам ко-
пию карты железной дороги начала XX в., которая позволила уточнить маршрут 
путешествия Гумилева. 

Следующим чрезвычайно важным пунктом нашей поездки стал Харар, го-
род, который Н. Гумилев сравнивал с «Багдадом времен Гарун-аль-Рашида». 
Город расположен на высоте 1885 м над уровнем моря, на плато, рассеченном 
глубокими ущельями. Его укрепленная историческая часть, окруженная стена-
ми, построенными между ХIII и ХVI вв. — «Джуголь» — священна для му-
сульман. Харар считается четвертым по религиозному значению городом исла-
ма, в нем 82 мечети, три из которых были основаны еще в Х в., и 102 места по-
клонения — мазары, кубы, молельни в домах и усадьбах знатных горожан. 
Здесь экспедиция Гумилева провела почти месяц, приобретая коллекции для 
музея, делая фольклорные записи, составляя энтомологическую коллекцию в 
окрестностях города.  

В этом городе, частично сохранившемся в виде, в каком его наблюдали Гу-
милев и Сверчков, наша экспедиция проводила фото- и видеосъемку всех мест, 
связанных с пребыванием в городе экспедиции 1913 г., а также работой в Хара-
ре русского санитарного отряда в 1896 г. Врачи, проводившие вакцинацию жи-
телей Харара, по возвращению в Россию организовали в Российском обществе 
Красного Креста в Петербурге в 1897 г. «Абиссинско-санитарно-
этнографическую выставку» [Звягин 1897], которую, несомненно, посещал 
Н. Гумилев. Экспонаты этой выставки в 1933–1934 гг. поступили на хранение в 
МАЭ и составили коллекции № 5109, 5030, 5178. 

Мы посетили Центр Артура Рембо и частный этнографический музей в 
бывшем губернаторском дворце, ряд домов знатных и зажиточных горожан, 
мастерские ремесленников, святилища, а также католическую миссию, с главой 
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которой «Епископом галласким» Андрэ де Жаруссо, автором нескольких работ 
по этнографии и лингвистике Абиссинии, общался Гумилев. По совету епископа 
Гумилев нанял в качестве переводчика одного из выпускников школы при мис-
сии. Состоялась продолжительная беседа с шейхом Ибрагимом Шарифом, гла-
вой Высшего духовного совета провинции Харар. Была приобретена значитель-
ная коллекция предметов быта народов харари и оромо в одном из частных бо-
гатых домов города, что напомнило нам запись в полевой описи коллекций 
Н. Гумилева. «18 мая 1913 г. эксп.[едицией] Гумилева приобретены в доме ста-
рухи хараритянки за 13 тал.[леров] сл.[едующие] в.[ещи]» (далее у Гумилева 
следует список из 21 предмета). 

Из Харара наша экспедиция совершила однодневную поездку в город 
Джиджига, который расположен вблизи границы Сомали. Его в 1913 г. также 
посетили Н.Гумилев и Н. Сверчков. Эта поездка у них заняла почти неделю, в 
том числе здесь и у «заезжего» сомалийца в Хараре было приобретено 26 пред-
метов, вошедших в коллекцию МАЭ № 2156. 

За время экспедиции нам удалось отснять около девяти часов видеоматериа-
лов, сделать более пяти тысяч цифровых фотографий, зафиксировать частично 
описанные Гумилевым и его спутником религиозные обряды в святилищах Ха-
рара и Шейх-Гуссейна, приобрести большую и чрезвычайно ценную этнографи-
ческую коллекцию по традиционному быту и культуре народов харари и орома 
(128 экс.). Многие фото- и видеоматериалы сюжетно и композиционно повто-
ряют черно-белые снимки Н. Гумилева и Н. Сверчкова, ряд приобретенных для 
Музея экспонатов также предметно повторяют сборы экспедиции 1913 г., что 
позволяет проследить сохранение традиций в занятиях и быте населения город-
ских и сельских районов Восточной Эфиопии. Видеоматериалы лягут в основу 
двух документальных фильмов, посвященных экспедиции Н. Гумилева и исламу 
в Восточной Африке. 
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ЭТНОКУЛЬТУРНЫЕ  И  МУЗЕЙНЫЕ   
ИССЛЕДОВАНИЯ  

 
 

В.Р. Арсеньев 
 

ОТ «ЛЕНИНГРАДСКОЙ ШКОЛЫ АФРИКАНИСТИКИ» 
К ИСТОРИЧЕСКОЙ СОЦИОНОМОЛОГИИ 

(на путях преодоления концептуального кризиса гуманитарных наук) 
 
Философия и этнология, да и ее практическая, экспериментальная сфера в 

лице этнографии, оказались теснейшим образом связаны на заре своего оформ-
ления в условиях Нового времени. И заблуждения этнографии, идущие от не-
развитости метода, от подражания испытывавшим бум естественных наук запе-
чатлелись в огромном числе клише, стереотипов мировоззренческого знания и 
метода, поскольку эти сферы, реализующиеся в рамках философии, доверялись 
«данным этнографии». Получался эффект зеркала или, как об этом ярко написал 
В.М. Мисюгин, «эффект бумеранга исследователя» [Мисюгин 1991]. Для уче-
ных, владеющих материалом, ощущающих его, имеющих опыт и интуицию во 
взаимодействии с культурами неиндустриальных обществ и к тому же не поры-
вающих с марксистским обществоведением, «концептуальный лабиринт» клас-
сической этнографической науки, начетничество и «интеллектуальная мертве-
чина» были очевидны — и давно. Впрочем, это не всегда был повод для бегства 
в ползучую эмпирию, о которой некоторые коллеги любили и любят говорить: 
«Зачем какие-то теории! Берите материал, и он сам приведет вас к теориям и 
концепциям!» Как наивно! Как упоительно идиллично! 

Да, большая теория, восходящая к всесвязной картине мира, застыла и ока-
менела в формах, уходящих как минимум в XIX в. И если тогда в ней, пусть в 
снятом виде, присутствовал «Бог» как «гарант всеединства», то постепенно и он 
оказался излишним, да и абстракция «материи» не сумела интегрировать дан-
ные опытом, ощущением, разумом проявления бытия. В итоге наука, а с ней и 
культура в целом потеряли целостное видение этого бытия — как в его природ-
ных, так и в социально обусловленных проявлениях. Разного рода частные тео-
рии (типа, общей теории поля, волновой теории, квантовой теории — в физике, 
герменевтики, структурализма и семиотики — в гуманитарии, фонологии и фо-
носемантики — в науке о языке) хоть и претендовали на всеохватность явлений 
и проявлений действительности, решить подобную задачу оказывались не в 
состоянии. При этом, в лучшем случае, они могли констатировать какие-то бо-
лее или менее частные, формальные закономерности, создавая иллюзию оправ-
дывающихся больших обещаний и больших ожиданий. Но время шло, росло 
число адептов, разрабатывающих детали и прикладные стороны находящихся 
«на волне» идей и моделей, а скачка к новому качественному состоянию этой 
теории не происходило. И снова, и снова не оправдывающиеся ожидания поро-
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ждали либо охлаждение и фрустрацию, либо язвительный скепсис по поводу 
очередной в истории Цивилизации попытки создать «теорию Всего». Но и хол-
листический или системный подходы, оперируя понятиями «всего», «всеохват-
ности», «целостности», не оказывались концептуальным мейнстримом, смеща-
лись на периферию из-за видимой прикладной эффективности позитивистских 
узко специализированных отраслей знания, из-за доминирования «техник над 
технологиями», что особо заметно проявилось в концептуальных принципах 
регулирования экономики.  

Следует еще раз подчеркнуть, что даже это формулируемое «Всё» концеп-
туально «выстраивалось», конструировалось так, как строятся модели — из 
деталей, элементов, блоков. Далее оно реконструировалось с возвращением 
этой «квазимодели» в действительность, в практику бытия на основании част-
ных формальных и фактически априорных посылов, имеющих скорее не онто-
логическую, а гносеологическую природу. Т.е. таковые оказывались проекцией 
знания и ощущения на действительность. И главным заблуждением подобных 
посылов выступало отождествление конструкта, феномена отражения с самой 
действительностью, придание конструктам и концептам детерминирующей 
роли в эманациях самого бытия. Возможно, при этом главным основанием по-
добных «процедур» и их идеологической базой выступала абсолютизация про-
цедур отражения, перевод их в категорию познанных проявлений трансцен-
дентной реальности. Скажем, на примере структурализма и семиотики подобная 
«сверхправда» концепта по отношению к явлённому вполне очевидна. Как часто 
мне доводилось слышать: «Ну и что, что он был в Африке. Мало ли кто там 
побывал. Видеть и понять — не одно и то же». 

Может быть, в этом самом противопоставлении «видеть» и «понять» как раз 
и заключена одна из фундаментальных проблем нашей системы культуры. 
Именно в единстве «видеть и понять», в их последовательной ротации, да и 
то — существующей только в отражении, в логической операции процедуры 
познания, заключен путь к адекватности восприятия, чувственного и рацио-
нального, действительного мира и адекватности взаимодействия с ним, сущест-
вования в нем. Иначе все превращается в культурные, а через это — и интеллек-
туальные «пирамиды», в пространстве которых жили цивилизации, существует 
нынешняя Цивилизация и которые рано или поздно обрушиваются под давле-
нием собственной массы, невзирая на логическую безупречность конструкций, 
на всю прочность заложенных в них материалов и постулатов. Культура обязана 
оставаться открытой для реального мира, по сути, «внекультурного», внесоци-
ального, в какой-то мере внечеловеческого, но присваиваемого людьми в про-
цессе бытия мира, чтобы выживать, чтобы обеспечивать воспроизводство поро-
ждающей, воспроизводящей ее человеческой популяции, организованной в об-
щество. 

До приобретения полевого опыта в Африке я сам не ставил перед собой задач, 
выходящих за рамки прикладных, за рамки моделирования изучаемой социальной 
системы. Однако попытки работы с упрощающими, а по сути упорядочивающими 
материал схемами (например, в форме анкет, рабочих моделей и их равно опера-
циональных производных, детализаций) в соответствии с основными принципами 
данного случая моделирования поставили меня перед выбором: либо продолжать 
априорную логику поиска, либо менять метод и методики. Следуя принципу вер-
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ности не «материалу», а «действительности», я сделал упор на улавливание им-
пульсов, исходящих от среды и поиска эмоционального совпадения с ней, т.е. на 
освоение принципов поведения среды через аналогии, через подход, идущий от 
подражания, от дидактического принципа «делай, как я». 

В итоге на основе собственной эмпирической деятельности я пришел к вы-
сокой степени неудовлетворенности теориями «классической» науки. Вот поче-
му возникшие к концу ХХ в. разговоры о постмодернистской фазе мировой 
культуры оказались для меня всего лишь подтверждением собственных концеп-
туальных исканий. 

И хотя новая целостная, исчерпывающая, оперативно применимая концеп-
ция пока не появилась, задумываться и действовать приходится уже сейчас, в 
том числе и с пониманием неготовности и незрелости идей, которые соответст-
вуют этому сегодняшнему предвосхищению будущего. Исходя из дня сего-
дняшнего, перспектива мне видится примерно следующей. (Впрочем, этапы, 
звенья соединений в цепочки таковых суть, на самом деле, в высшей степени 
условны. Ведь иметь в виду приходится единовременно весь «маршрут», но с 
разной степенью его конкретности. И то, что по задачам ближе и реализуемее, 
видится конкретнее, чем то, что лежит в качестве дальней цели.) 

Начать надо с упоминания частично пройденного этапа — этапа неудовле-
творенности и сомнений в отношении нормативного багажа науки. Мне ближе 
говорить об этих общих проблемах на примере африканистических исследова-
ний, которые в середине-конце ХХ в. оказались на острие всего гуманитарного 
знания, как в нашей стране, так и за рубежом. Именно в этой области много 
оказалось сделано учеными «Ленинградской школы африканистики». Они про-
шли нелегкий для отечественных условий путь, начавшийся от простых сомне-
ний по поводу теории советской этнографии и определения методологических 
«шор» западных африканистов-полевиков. В отношении последних оказалось 
достаточно ясно понято, как эти «шоры» искажают информацию, идущую от 
прямого восприятия действительности. Постепенно учеными этой школы нащу-
пывалась твердая почва под ногами в отражении этой изучаемой (пусть чаще 
всего не из первых рук) действительности. Именно на этом этапе было осозна-
но, в особенности усилиями В.М. Мисюгина и Н.М. Гиренко, что марксистская 
теория первобытного общества построена на общих верных принципах, но на 
ущербных, уязвимых, с позиции нынешнего знания, этнографических материа-
лах и понятиях. Ими же была проделана и часть конструктивного реструктури-
рования этого багажа [Мисюгин 2009; Гиренко 1990, 1991]. И именно фиксация 
этого этапа как начала нового концептуального пути и привела меня к форму-
лированию гипотезы о «Ленинградской школе африканистики» (а соответствен-
но и к определению ее специфических концептуальных черт) как базе для даль-
нейшего научного поиска. 

Развитие этой идеи обеспечило стержень для сущностного восприятия науч-
ного опыта коллектива, созданного Д.А. Ольдерогге. Так очевиднее обозначил-
ся вклад В.М. Мисюгина. С нарастанием постмодернистских тенденций в миро-
вой культуре и науке стало понятнее, насколько он оказался дальновиден в сво-
ей последовательной критике европоцентризма во всех его проявлениях. Это 
находило выражение, в частности, в его обоснованном утверждении не столько 
релятивистского взгляда на культурные стереотипы Европы, да и любой другой 
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геокультурной системы, но и в утверждении всеобщности детерминизма выжи-
вания, гармонизации с природными циклами и процессами, естественности 
культур и обществ, пребывающих в природном гомеостазе. Именно эти истоки 
в сочетании с собственным исследовательским опытом, жизнью и прямым 
взаимодействием с африканцами в естественной для них среде в течение пяти 
лет и во временном диапазоне в 34 года [Арсеньев 2008] и привели к формули-
рованию «этнософии» [Арсеньев 2006: 62; 2003]. Она мыслилась лишь как от-
носительно временная фаза критического переосмысления мировоззренчески-
философско-этнографических переплетений идей, фактов, методов и методик 
прошлого для создания базы скорректированного переосмысленным прошлым 
обращения к будущему гуманитарного знания. 

Практически одновременно с формулированием «этнософии» пришло и 
осознание, что широко распространенный в странах бывшего советского блока, 
а равно и в левых кругах политического и идеологического спектра западных 
обществ исторический материализм в его унаследованных формах не выдержит 
критического переосмысления «теории первобытного общества» и потребует 
серьезного переосмысления. При этом историческому материализму невозмож-
но отказать в праве на собственную эволюцию, ибо таковая может пойти вполне 
конструктивно, да и право на название, на бренд, пользуясь современными ин-
теллектуальными штампами, это направление исторически заслужило. Не дви-
гаясь от конкретной гуманитарной науки, его не следует критиковать или нис-
провергать! Процесс диалектический, отражающий неизбежность и кризиса 
догматического знания, и незыблемость основ отражения, вне зависимости от 
исторически обусловленных формулировок. 

Через практику конкретного кабинетного и полевого поиска я оказался выну-
жден задуматься о возможных формах движения снизу вверх: от «материала», 
концепций нижнего и среднего звеньев обобщения в сторону «большой теории», в 
подспорье и в поддержку ей. Так, благодаря традициям «Ленинградской школы 
африканистики» в познавательной практике у меня закрепилось представление, 
что в гуманитарных науках основной познаваемой величиной, феноменом дейст-
вительного мира всегда выступает «общество» как целостная система человече-
ского существования, данная в проявлениях как «культура». Это «кредо» изыска-
ний в гуманитарии. Его действие распространяется и на феноменологию, и на 
онтологию, и на гносеологию. И, следовательно, если задуматься о названии ис-
комого исследовательского направления, то родовым, ключевым входящим в него 
понятием и должно выступать «общество» — «социум», «социс». 

Если бы понятие «социология» не было бы отягощено связью с позитивист-
ской картиной мира, с одной стороны, и с сочетанием «марксистская социоло-
гия» как синонимом «исторического» материализма, проблемы бы не было, 
равно как и надобности «изобретать» новое название для не вполне очевидного 
по новизне научного направления. Но продолжать придерживаться определения 
«социология» в подобных обстоятельствах означало бы еще более запутать по-
ложение вещей. Да и от компонента «логос», дабы сохранить привязку к науч-
ной традиции, отказаться также нельзя. Нравится или не нравится это постмо-
дернистскому сознанию, но доказательность, логическая последовательность, 
неопровержимые признаки рациональности должны присутствовать! 
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Между тем вся новизна концептуального, методологического предложения 
заключается в сущностно мотивированном введении в состав названия компо-
нента «номо», ведущего к спецификации смысла всего предложения: дисципли-
ной становится «номология» как способ, система рассмотрения «социума». 
А вот что есть в данном случае «номо» — это представляет особый интерес. 
Отчасти это игра слов, своеобразная «маска», построенная на фонетической и 
графической близости греческого «номос» (‘закон’) и латинского «номен» 
(‘имя, наименование/поименование’). Т.е., с одной стороны, речь идет о ‘науке, 
изучающей законы общества’, а, с другой, — о ‘науке, выявляющей феномены и 
структурирующей их через поименование’. Как следствие, «новое» познается 
через соотнесение с «известным» процедурой называния его, т.е. фактического 
помещения в структурированное понятиями и их отношениями пространство. 
Таким образом, видимая игра слов «номос» и «номен» оборачивается вскрыти-
ем сущностной связи между онтологией и феноменологией в процессе позна-
ния, определяя и гносеологические принципы такового. 

Как мне представляется, такой подход должен служить предпосылкой для 
перехода от аналитических способов миропознания к синтетическим и вернуть, 
в конечном счете, в познавательный процесс непременную фазу синтеза для 
обобщения результатов исследования и выводов о целостной характеристике 
исследуемого явления (хотя и выглядит он как постмодернистский пасс). 

Остается отметить еще компонент — «историческая» — в названии предла-
гаемой дисциплины. Это понятие присутствует в нем для указания на динами-
ческий характер существования «социума»/«общества» и в реальном мире, и в 
модели, отражающей феномен «бытия». Традиции европоцентричного мирови-
дения исходят из фактического постулата «времени» как императивной данно-
сти. Мой собственный исследовательский опыт говорит и об условной, «ло-
кальной» ценности этого представления, но еще более — об ошибочности вос-
приятия его в векторной интерпретации [Арсеньев 1996]. Тем не менее соблю-
дение принципов диалектики накладывает обязательство хотя бы условного, 
операционно оправданного применения этого понятия. 

Итак, если подводить промежуточный итог этой экспозиции, то «историче-
ская социономология», будучи лишь одним из возможных предложений, обо-
значающих направления для осознанного выхода из концептуального тупика, 
отсутствия методологической перспективы, способна решать некоторый круг 
насущных проблем гуманитарного знания. Это дисциплина, опирающаяся на 
совокупный опыт гуманитарного знания, а также на представления о физиче-
ском мире, скорректированные путем осмысления их культурной составляю-
щей. Она изучает общество/общества как динамическую систему на основе 
осознанной императивной связи начальной классификации и типологизации 
вновь открываемых явлений в их номинации с дальнейшим путем определения 
закономерностей реализации этих явлений.  

По сути, эта дисциплина даже на этапе своего зарождения или хотя бы но-
минации равно несет на себе отпечаток постмодернистской фазы Цивилизации, 
ибо ориентирована по своим посылам скорее на глубинное критическое переос-
мысление накопленного багажа гуманитарного знания, нежели на предложение 
ощутимой альтернативы. Но не думаю, что это должен быть аргумент против 
делаемого предложения. Ибо процесс, в который вступила Цивилизация, долгий 
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и мучительный. И если сегодняшняя унаследованная картина мира и конкрет-
ные проистекающие из нее науки формировались не менее пятисот лет, беря за 
условную точку отсчета Высокое Возрождение, а конкретнее и непосредствен-
нее — рубеж XVIII–XIX вв., то и смена этой парадигмы потребует не годы и 
десятилетия, а поколения и века. И наличие качественно иных информационных 
и коммуникационных средств здесь может оказаться ни при чем! 
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И.Б. Губанов  
 

ИРЛАНДСКО-ГЕРМАНСКИЕ КОНТАКТЫ  
И РОЖДЕНИЕ СЕВЕРНОГО СТИЛЯ В НАЧАЛЕ VII в. н.э.  

(ПРЕДВАРИТЕЛЬНЫЕ ЗАМЕЧАНИЯ) 
 
 
Примерно до начала VII столетия н.э. древнегерманская знать пользовалась 

вещами, украшенными с помощью различных техник, сложившихся преимуще-
ственно в римских провинциях, из которых наиболее технологически сложным 
был полихромный стиль — золотые вещи, украшенные инкрустацией из от-
шлифованных пластин граната. 

В начале VII в. н.э. на британских островах, в Скандинавии и Нижней Гер-
мании получает распространение вендельский стиль, он же второй звериный 
стиль, по Салину. Дезинтегрированные композиции первого звериного стиля, в 
частности присущего и англосаксам эпохи вторжения в Британию [Вильсон 
2004: 149–153], с его примитивной плетенкой, еще слабо интегрированной с 
распадающимися на отдельные элементы изображениями звериных голов [Salin 
1904: 257–270], сменяются зооморфной плетенкой второго стиля (VII–VIII вв. 
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н.э.), в которую мастерски вплетены стилизованные изображения зверей [Salin 
1904: 245–270], композиция часто приобретает ранее не свойственную герман-
скому искусству тщательную проработку и изящество. Появляются новые ан-
тропоморфные и зооморфные сюжеты: процессии конных или пеших воинов, 
часто в шлемах с фигурами вепрей или птиц, симметричные композиции из 
антропоморфного персонажа и двух зооморфных по бокам, т.н. «вендельские 
вороны» или «орлы» — стилизованные особым образом птичьи головы с харак-
терным спирально загнутым клювом, изображения вепрей — или относительно 
реалистические, или стилизованные до причудливого орнамента, как на концах 
плечевых фибул из Саттон-Ху [Хлевов 2002; Arwidsson 1940; Evans 1989; Stolpe, 
Arne 1927]. 

В значительной степени именно вендельский стиль определил развитие ис-
кусства в северных древнегерманских землях на столетия вперед (хотя некото-
рые композиционные решения первого звериного стиля с головами зверей «в 
фас» и отдельными орнаментальными полями, заполненными плетенкой, полу-
чили распространение в стиле Борре и декоре крупных скорлупообразных фи-
бул Х в.). Прежде всего следует отметить, что вплоть до конца эпохи викингов, 
различным образом видоизменяясь, просуществовала звериная плетенка, хотя 
стили «эпохи викингов» менее изысканны и более серийны. 

Таким образом, учитывая важность новых тенденций в северном искусстве, 
столь ярко проявившихся с возникновением вендельского стиля в начале VII в., 
правомерно поставить вопрос об его генезисе. Факты свидетельствуют в пользу 
чрезвычайно сильных кельтских влияний. 

Орнамент звериной плетенки в древнекельтском искусстве имеет корни в 
глубокой древности. Древние кельтские мастера, стремясь избежать монотонно-
сти спирального орнамента бронзового века, изобрели звериную интегрирован-
ную плетенку, включив в самоплетение зооморфные образы, оживлявшие ком-
позицию. В такой интеграции анималистических фигур и плетенки главное от-
личие кельтской плетенки от германской плетенки первого стиля. Зооморфная 
плетенка на галльских ножнах из Cernon-sur-Coole датируется II в. до н.э. 
[Henry 1965: 207]. 

В Раннее Средневековье звериная плетенка появляется на кельтских кольце-
вых фибулах еще в эпоху господства в древнегерманском мире дезинтегриро-
ванной от звериных голов плетенки первого германского звериного стиля. Так, 
валлийская кольцеобразная фибула из Пант-и-Сайра, Англси, датируемая VI в. 
н.э., сплошь покрыта весьма развитым орнаментом в виде плетенки [Диллон, 
Чедвик 2002: 369]. 

Наиболее ранний комплекс вещей в вендельском стиле найден в королев-
ском погребении в Саттон-Ху в Восточной Англии. Принципиально важно, что 
комплекс Саттон-Ху датируется на основании монет и некоторых других фак-
торов 620-ми годами н.э., т.е. погребение в Саттон-Ху предшествует по времени 
собственно вендельским погребениям в Швеции, в самом Венделе и Вальсёрде, 
которые датируются второй половиной VII в. н.э. Хронология, таким образом, 
свидетельствует в пользу инсулярного генезиса вендельского стиля. 

Все главные стилистические находки венделя, или второго звериного стиля, 
присутствуют на вещах и оружии англосаксонского конунга из Саттон-Ху. Так, 
массивная поясная золотая пряжка из Саттон-Ху демонстрирует великолепные 
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образцы симметричной звериной плетенки, здесь же представлены симметрич-
ные головы вендельских птиц со спирально завитыми клювами [Evans 1989: 89–
91]. 

Украшенные в основном в древнегерманской, а не кельтской технике поли-
хромного стиля (хотя здесь и применяется кельтская техника цветных стеклян-
ных вставок миллефьори) плечевые пластинчатые золотые фибулы из скреплен-
ных булавкой и цепочкой двух половинок орнаментированы изысканной пле-
тенкой, выполненной красным гранатом. Плетенка эффектно смотрится в золо-
том фоне. Геометрический орнамент в центре фибул, вероятно, имеет кельтское 
происхождение, равно как и орнаментально стилизованные изображения вепрей 
на полукруглых концах пластинчатых фибул [Evans 1989: 87–88]. 

Инкрустированная преимущественно в полихромной технике накладка на 
кошелек демонстрирует типично вендельские сюжеты, образующие симметрич-
ные композиции: звериная плетенка по центру сверху, ниже — две вендельские 
птицы, держащие в когтях уток, по бокам от них — две идентичных, строго 
симметричных и эффектно стилизованных композиции: усатый персонаж и два 
зверя справа и слева (сюжет имеет примитивные аналогии на более поздних 
литых бронзовых пластинках из Торслунда с о. Эланд, Швеция) [Ibid: 87–88]. 
Следует отметить, что в ирландском искусстве раннего Средневековья цен-
тральный антропоморфный персонаж и фантастические звери по бокам c голо-
вами у его висков — обычный сюжет, появляющийся снова и снова как на фи-
гурных рельефах каменных крестов, так и в декоре ювелирных изделий. Напри-
мер, пара симметричных драконов с разверстыми пастями по бокам головы ан-
гела или пророка Даниила изображена на круглой плакетке с раки Stowe Missal, 
датируемой приблизительно 1026–1033 г. н.э. [Harbison 1999: илл. 160]. 

О кельтском генезисе интегрированной зооморфной плетенки я уже гово-
рил. Замечательный образец звериной плетенки демонстрирует ковровая стра-
ница ирландской Книги из Дарроу, датируемой приблизительно 670 г. н.э. Эта 
ковровая страница предваряет текст Евангелия Св. Иоанна. Хранящееся ныне в 
Тринити-колледже Евангелие из Дарроу, как полагают многие исследователи, 
было создано в монастыре на о. Иона — знаменитой обители, из которой вышли 
многие ирландские миссионеры. Змеиные тела переплетаются, драконьи пасти 
хватают хвосты змеящихся красных и желтых тел. В центре композиции сбо-
ку — хватающие друг друга процессии четвероногих зверей [Нессельштраус 
2000: 174; Harbison 1999: илл. 22]. Надо отметить, что образ стилизованного 
четвероногого зверя будет затем многократно встречаться в скандинавском ис-
кусстве и столетия спустя (можно вспомнить знаменитое изображение Большо-
го Зверя на стеле из датского Еллинга X в. н.э.). 

Изображение вендельской птицы — излюбленный мотив вендельских ху-
дожников — появляется на артефактах из погребения в Саттон-Ху многократно. 
Наиболее проработана крупная накладка из золотой фольги в виде вендельской 
птицы с бронзовой позолоченной головой и лапами на круглом липовом щите 
[Evans 1989: 49––55]. 

Показательно появление симметричной композиции, которую образуют го-
ловы вендельских птиц в «воротниках» с большими круглыми глазами, обве-
денными концентрическими окружностями, на серебряной позолоченной пла-
стине, использованной в качестве заплатки на крупной кельтской подвесной 
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бронзовой чаше, найденной у стены в юго-западной части погребальной камеры 
королевского кургана Саттон-Ху. Окружности под крючками подвесной чаши 
заполняет изысканный кельтский спиральный орнамент: желтый металл светит-
ся на фоне типично ирландской красной эмали. Это узор, бытовавший в кельт-
ской среде на протяжении веков. Ниже окружностей мы вновь видим соедине-
ние кельтского мотива и германской технологии: большие круглые глаза головы 
вепря из граната выполнены в несвойственной ирландцам полихромной герман-
ской технике [Ibid: 72–75]. 

Идентичных аналогов вендельской птицы в ранней кельтской орнаментали-
стике нет, однако тут следует обратить внимание на два обстоятельства.  

Во-первых, сам мотив изображений птиц или даже симметричных птичьих 
головок чрезвычайно развит в ирландском искусстве Раннего Средневековья. 
Птичьи головки чаще драконьих вплетены в звериную плетенку ковровых стра-
ниц иллюстрированных ирландских Евангелий. На знаменитой кольцевой ир-
ландской фибуле из Тары VIII в. н.э., найденной в деревянном ящике вместе со 
скандинавскими предметами в Беттистауне (графство Мит) вблизи устья р. 
Бойн, наряду с двумя драконьими головками, форма пасти которых напоминает 
накладку на щит из Саттон-Ху, к кольцу прикреплены парные симметричные 
птичьи головки с изогнутыми клювами, впрочем, не идентичные вендельским 
образцам [Harbison 1999: илл. 39–41]. 

Во-вторых (и это, как мне представляется, более важно), сама форма окан-
чивающегося спиралью клюва повторяет соответствующую абстрактную форму 
в кельтских стилистических мотивах, причем весьма древних. Так, вслед за ков-
ровой страницей с замечательной звериной плетенкой, о которой уже говори-
лось здесь, в Книге из Дарроу второй половины VII в. н.э. следует страница с 
замечательным инициалом, состоящим из комбинаций таких форм [Ibid: илл. 
22]. Соответствующие формы выгравированы на небольшой ирландской раке в 
форме постройки, найденной на реке Блэквотер в Клонморе, на территории 
древнего королевства Армаг [Ibid: илл. 13]. Эта рака также датируется VII в. н.э. 

Из всего вышесказанного следует, что в образе вендельской птицы воплоти-
лись адаптированные к германской среде кельтские элементы в форме нового 
образа, характерного лишь для древнегерманского вендельского стиля. 

Таким образом, хронологическая последовательность, географическое рас-
пространение и схожесть стилистических элементов заставляют видеть в вен-
дельском стиле синтез кельтских и древнегерманских традиций, осуществлен-
ный на британской почве и затем широко распространившийся в качестве кано-
на по всему северогерманскому миру. 

Следует также особо обратить внимание на распространение вендельского 
стиля на территориях проживания ингвеонских и скандинавских народов, но не 
иствеонских, восточно- и южно-германских. Это свидетельствует об интенсив-
ных и многосторонних контактах ингвеонских и скандинавских народов во вре-
мена Раннего Средневековья. Возможно, они образовывали некое культурное 
единство. Об этом единстве также свидетельствует формульное и тематическое 
сходство древнеанглийских и скандинавских эпических памятников. 
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Н.В. Ермолова 
 

ЭВЕНКИЙСКИЙ ШАМАН КАК ЛИЧНОСТЬ 
(ПО МАТЕРИАЛАМ И.М. СУСЛОВА) 

 
В истории изучения шаманизма народов Сибири и прежде всего эвенков 

важное место занимают труды Иннокентия Михайловича Суслова (1893–1972), 
одного из ярких представителей знаменитой сибирской династии миссионеров, 
исследователей, государственных деятелей. Дед и отец Иннокентия Михайло-
вича вели активную православную деятельность среди коренных народов Туру-
ханского края, много ездили по стойбищам, благодаря чему хорошо знали 
жизнь местных жителей, их языки и с уважением относились к их обычаям. 
Родившийся в Туруханске и выросший в этой подвижнической семье, И.М. Су-
слов с детства впитал особый колорит Енисейского Севера, восприняв уважи-
тельное отношение к традициям населяющих его народов, в частности эвенков, 
изучению культуры и обустройству жизни которых в послереволюционной Рос-
сии он посвятил значительную часть своей многогранной деятельности. 

После окончания Санкт-Петербургского университета И.М.Суслов как уче-
ник Л.Я. Штернберга участвует в этнографической экспедиции Академии наук в 
Туруханский район, где делает свои первые полевые сборы по шаманству, 
включая записи на восковые валики эвенкийских шаманских песен, хранящиеся 
ныне в Пушкинском доме. 

С начала 1920-х годов он включается в активную политико-
просветительскую деятельность среди народов Севера, организует первый кон-
гресс коренных народов в Омске, с 1924 г. становится главой Красноярского 
отдела Комитета Севера, принимает самое деятельное участие в 1926–1928 гг. в 
строительстве культбазы в Туре, ставшей «столицей» Эвенкийского округа. Эта 
работа требует постоянных разъездов по краю и разнообразного общения с ко-
ренными жителями, что способствует совмещению служебных обязанностей с 
продолжением изучения эвенкийского шаманства. Используя каждую возмож-
ность для сбора информации, он наблюдает шаманские камлания, беседует со 
знающими людьми и тщательно фиксирует все, что может пролить свет на поч-
ти не изученные в то время особенности традиционного мировоззрения эвенков. 
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Благодаря неустанной работе И.М. Суслову удается в 1931–1932 гг. подго-
товить и опубликовать две большие статьи, посвященные шаманству эвенков, 
расселенных в бассейне рек Подкаменной и Нижней Тунгусок [Суслов 1931; 
1932] (в работе используется старое наименование «тунгусы», поскольку этно-
ним «эвенки» в 1930-е годы только начал входить в обиход). При несомненной 
научной ценности этих работ, насыщенных малоизвестными ранее, уникальны-
ми материалами, они отличаются выраженной идеологической направленно-
стью, которая проявляется уже в самих их названиях: «Шаманство и борьба с 
ним» и «Шаманство как тормоз социалистического строительства». Дело в том, 
что выход их в свет был тесно связан с практическими задачами социалистиче-
ского переустройства жизни народов Севера, поэтому обе публикации содержат 
немало критических штампов того времени. Так, шаманство характеризуется в 
них как «социальное зло», «союзник туземного кулачества», «явление сугубо 
реакционного порядка, способствующее укреплению межродовой вражды, раз-
витию национальной розни, кабалы и эксплуатации», из-за чего борьба с ним 
«должна стать одним из участков классовой борьбы на Севере». 

Понятно, что это была дань идеологии утверждавшегося социалистического 
строя, когда без подобного осуждающего «обрамления» работы по шаманству 
не могли дойти до массового читателя, однако так ли на самом деле считал сам 
И.М. Суслов? Ответом на этот вопрос может служить его неизданная работа, 
находящаяся в Архиве МАЭ РАН: «Материалы по шаманизму у эвенков бас-
сейна реки Енисей» [Архив МАЭ № 58], датированная 1935 г., т.е. относящаяся 
к тому же периоду, что и названные выше статьи. В данной рукописи, основан-
ной исключительно на полевых материалах автора, рассматриваются представ-
ления об устройстве Вселенной, о душе человека, о многочисленных духах, 
приводятся сведения о снаряжении и атрибутах шаманских обрядов, в том числе 
и о таком уникальном явлении, как «шаманский чум». Дается характеристика 
различных образцов камланий, приводятся записи шаманских текстов, а также 
предания о шаманах. 

И во всех этих сюжетах в той или иной степени присутствуют данные о фи-
гуре самого шамана, причем не только как отправителя культа, но и как челове-
ка. При этом он нигде не называется классовым врагом или эксплуататором, 
обогащающимся за счет своего народа. Нет даже упоминаний о каких-то его 
материальных выгодах, будь то плата за камлание либо наемный труд бедняков. 
И.М. Суслов пишет о шаманах с уважением, как о людях, пользующихся в сво-
ем окружении заслуженным авторитетом. И вместе с тем он показывает на мно-
гих примерах, какого огромного физического и психологического напряжения 
требовало от них исполнение «профессионального» призвания. 

Судя по именам информантов, И.М. Суслов имел непосредственное и дове-
рительное общение не менее чем с десятью эвенкийскими шаманами и еще о 
нескольких, недавно ушедших из жизни, знал по рассказам участников их кам-
ланий. Кроме того, важные пояснения по интересующей его теме он получал и 
от обычных людей, не шаманов, но таких, которые являлись настоящими знато-
ками этой части культуры своего народа и в родне которых тоже были шаманы. 

Пытаясь разобраться, по каким родственным линиям наследуется шаман-
ский «дар», И.М. Суслов записывал родословные шаманов, доходя порой до 
четвертого-пятого и даже более поколений. Из составленных им четырнадцати 
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генеалогических схем видно, что наследование проходило и по материнской, и 
по отцовской линиям, с передачей духов к представителям, как следующего 
поколения, так и через поколение — к детям, племянникам, братьям, внукам. 
Однако право на старшинство принадлежало шаману, получившему духов-
предков «по мужской линии в пределах своего рода», причем этот статус могла 
получить и женщина-шаманка [Там же: 25–31]. В целом же из общего количест-
ва названных в родословных шаманов женщины составляют одну треть, из чего 
можно полагать, что и в реальной жизни существовало подобное соотношение 
полов среди шаманов. При этом возраст не имел решающего значения. Среди 
сильных шаманов называются и 50-летний Конгоньо Хирогир, и 25-летний 
Спиридон Ялагир. В то же время о знаменитом шамане Хорольконе Камбагире, 
60-ти лет, сообщается, что со временем он стал терять свою шаманскую силу. 

По материалам И.М. Суслова, объективная необходимость шамана для эвен-
ков определялась их традиционным мировосприятием, в соответствии с кото-
рым жизнь людей протекала в окружении множества «духов», чьи действия 
очень часто были злонамеренными по отношению к человеку. Способность 
шамана общаться с духами и повелевать ими ставила его в положение единст-
венно возможного в тех условиях защитника своей общественной группы, на 
помощь которого уповали в самых трудных и страшных случаях жизни. 

«Тунгусы считают, что всякая неудача в их жизни, всякая болезнь, как лю-
дей, так и оленей, происходит вследствие вторжения к ним различных злых 
духов». Для охраны от них шаман устраивает гигантское кольцо из своих духов, 
которое называется «Марыля». «Чужеродные злые духи постоянно рыщут вбли-
зи кольца Марыля и выбирают всякий удобный случай, чтобы проникнуть 
внутрь его, стараясь быть незамеченными. Самым страшным моментом в жизни 
тунгусов бывает смерть шамана», потому что тогда защитное кольцо Марыля 
исчезает. «Поджидавшие такого случая злые духи бросаются на территорию 
рода и могут погубить его полностью» [Там же: 21–23]. 

Поэтому почти в каждой родовой общине был свой шаман, а в некоторых 
даже несколько. Они различались по силе, и один из них признавался глав-
ным — «старшим родовым шаманом». Только он мог устраивать кольцо Мары-
ля из своих духов, защищавшее территорию всего рода [Там же: 24]. 

Об одном из таких заслуженных шаманов по имени Хинкорча И.М. Суслов 
сообщает следующее. Когда в 1924 г. в роде Чапогир начались частые смертные 
случаи, то это обстоятельство встревожило людей и «они просили Хинкорчу, 
как старшего родового шамана, выяснить причину смерти этих лиц и оградить 
их от дальнейшей потери родных» [Там же: 82]. Для выполнения этой общест-
венно значимой задачи был построен специальный «шаманский чум» со всеми 
необходимыми атрибутами, где Хинкорча провел многочасовое камлание, под-
робно описанное И.М. Сусловым. Благодаря его действиям благополучие дан-
ной группы было восстановлено. 

Однако встречались ситуации, когда «свой» шаман отсутствовал, и тогда 
положение людей становилось особенно уязвимым. В качестве одного из таких 
драматических примеров И.М. Суслов называет род Ховакигир, члены которого 
пострадали, так как «не имея своего шамана, не могли защищаться» [Там же: 
23–24]. 
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Все эти и подобные им случаи из жизни эвенков, связанные с деятельностью 
шаманов, описываются в работе без тени иронии или желания представить ша-
мана обманщиком, наживающимся на невежестве сородичей. Наоборот, приво-
димые примеры показывают, что И.М. Суслов, как подлинный исследователь, 
сумел проникнуть в самую сущность шаманских верований, оценив не только 
их глубинный мировоззренческий смысл, но и огромное социальное значение. 
Поэтому он далек от рассмотрения шаманской практики как примитивной или 
притворно-лживой, что нередко встречается при оценке данного феномена с 
высоты цивилизованного подхода.  

Подробное описание И.М. Сусловым четырех камланий с объяснением жиз-
ненных ситуаций, по поводу которых они проводились, убеждает в том, что 
настоящие шаманы в действительности приносили людям ощутимую пользу. 
Обладая мощной энергетикой, подкрепляемой острым умом, исключительной 
мудростью и богатым жизненным опытом, они нередко добивались положи-
тельных результатов в исцелении от недугов, снятии нервного напряжения, вос-
становлении нормальной эмоционально-психологической обстановки в социу-
ме. Достижению успеха, несомненно, способствовало и сильнейшее психотера-
певтическое воздействие камланий. То, что эвенкийским сообществом шаман 
воспринимался как особенный человек, призванный к общению с духами, уже 
само по себе вызывало у людей веру в его чудодейственную силу. 

Для укрепления этой веры шаманы часто прибегали и к дополнительным, 
поражающим человеческое воображение приемам. Речь идет о так называемых 
шаманских «фокусах», которыми виртуозно владели многие сильные шаманы. 
Из приведенных в работе примеров выделим три наиболее любопытных: «про-
тыкание» себя в живот острым ножом, «полет» в чуме над головами присутст-
вующих, а также «вылет» из чума через дымовое отверстие. Будучи непосредст-
венным свидетелем этих «чудес», И.М. Суслов пытался дать им приемлемые 
объяснения, однако они выглядят не вполне убедительными. Даже с учетом его 
старания оставаться беспристрастным в восприятии шаманского действа и не 
сводить его к элементам массового гипноза все же не удается до конца понять, 
за счет каких физических и психических возможностей шаманы исполняли то, 
что обычному человеку сделать не под силу. Для иллюстрации приведем лишь 
одну выдержку из описания И.М. Сусловым «вылета» шамана Конгоньо через 
дымовое отверстие чума, в котором происходило камлание. 

Нагретый «бубен упал натянутой кожей кверху. Конгоньо быстро вскочил 
на бубен и начал на нем пляску. Упругая кожа пружинит и подбрасывает шама-
на высоко кверху. Пляска его, сопровождаемая храпом и отдельными непонят-
ными выкриками, представляет довольно сильное зрелище. Тунгусы не сводят с 
него глаз и следят за ним, затаив дыхание. Вдруг силуэт шамана мелькнул на 
фоне дымового отверстия чума, и Конгоньо исчез. В один миг он неожиданно 
для многих вылетел из дымового отверстия чума. Через минуту гробовое мол-
чание было нарушено песней Конгоньо вне чума. Отдернув покрышку чума, он 
стремглав вбежал в чум <…> и начал снова пляску. Один из юношей взял бубен 
<…> и, приплясывая, начал отбивать на бубне с изумительным ритмом особую 
боевую музыку шаманской пляски. Экстаз Конгоньо, выраженный в пляске, 
дошел до высшей точки. Трое юношей, сменяя друг друга, неистово били в бу-
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бен, доходя до изнеможения, а старик Конгоньо, несмотря на четвертую ночь 
шаманства, продолжал пляску, все, усиливая ее» [Там же: 109–110]. 

Оставляя без комментариев это удивительное свидетельство шаманского 
мастерства, сделанное опытным этнографом-полевиком, пристально фиксиро-
вавшим все происходившее, подчеркнем два обстоятельства. Во-первых, диа-
метр дымового отверстия чума был не более полуметра. Во-вторых, столь неве-
роятный акробатический трюк выполнялся далеко не молодым человеком, кото-
рый, со слов И.М. Суслова, «по внешности своей ничем не отличается от прочих 
тунгусов его возраста <…> худощавый, низкорослый, с морщинистым лицом, 
50-ти лет старик» [Там же: 103]. 

Рассказы о таких чудесах, передаваемые из уст в уста, имели широкое рас-
пространение в эвенкийской среде, подолгу сохраняясь в народной памяти. Са-
мые яркие из них мифологизировались, становясь достоянием фольклора. Так, 
истории «про знаменитого когда-то по всей Илимпейской тундре шамана Ма-
ганкана» повествовали о том, что он, «желая наказать не подчиняющихся <…> 
духов, сидящих у него в теле, заставлял присутствующих стрелять в него из 
ружья в упор. При этом <…> ловил пулю при выходе ее из тела и показывал 
всем присутствующим. В тех же целях Маганкан вонзал в грудь себе со всей 
силой нож, но ни раны, ни крови не было. Знаменитое падение тунгусского ме-
теорита <…> приписывается также Маганкану» [Там же: 88–89]. 

Последний пример наглядно показывает, что в представлении народа могу-
щество шамана было поистине беспредельным. Считалось (и, очевидно, это во 
многом соответствовало истине), что шаманам присуща невероятная сила за 
гранью человеческих возможностей. Но при этом на их поведение распростра-
нялось неукоснительное правило, запрещавшее, в соответствии с неким шаман-
ским кодексом, похваляться своей чудодейственной силой и демонстрировать ее 
каким-либо обманным способом. Нарушителей этого запрета ожидало страшное 
наказание, о чем рассказывается в одном шаманском повествовании. 

Как-то заспорили два шамана, кто из них сильнее, и для сравнения проде-
монстрировали оба, что могут мгновенно взлететь на вершину большого дерева. 
«Убедившись в равной силе, шаманы начали перелетать с дерева на дерево, как 
белки, и летали всю ночь. Под утро они, усталые, уснули крепким сном под 
большим деревом». Тут пришел бог Окшери (верховное божество эвенков.– 
Н.Е.) и убил их. «Нельзя хвастаться шаманской силой. Все <…> знают, что ша-
маны, как и все люди, могут только ходить по земле, но летать они не могут. 
Летают только духи. Окшери убил их за то, что они хвастались» [Там же: 132]. 

В соответствии с выраженной здесь моралью, в реальной жизни эвенков 
также осуждались любые проявления или попытки шаманского обмана. Правда, 
как можно понять из материалов И.М. Суслова, в основном это были не целена-
правленные намерения ввести в заблуждение, а скорее результат «безграмотно-
го, неумелого отношения <…> со стороны самого шамана. Такие “грехи” <…> 
наблюдались преимущественно за молодыми шаманами» [Там же: 55]. 

Внешним выражением шаманской силы воспринимались особенности 
оформления ритуальных атрибутов, в частности число зубцов на бубне (от девя-
ти до двенадцати) или определенное количество предметов, участвовавших в 
обустройстве «шаманского чума». Так, символически шаман показывал, с каким 
количеством духов он способен справляться, получая от них помощь. В связи с 
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этим чрезмерное количество предметов «шаманского чума» (так же, как и 
большее число зубцов на бубне) вызывало у эвенков сомнение в «честности» 
шамана и создавало недоверие к нему. В частности, об одном молодом шамане с 
озера Агата эвенки рассказывали И.М. Суслову, что он имеет на первом своем 
бубне 25 зубцов. Над этим шаманом они смеялись и называли его лжецом [Там 
же: 6]. 

Однако это, пожалуй, единственный отмеченный в работе случай, который 
можно воспринимать в качестве заведомо нечестного. Редкость псевдошаманст-
ва в эвенкийской культуре была вызвана, скорее всего, двумя причинами. Пер-
вая, о которой уже говорилось выше, — это неприятие и осуждение эвенками 
любых проявлений шаманского обмана, будь то неграмотность, низкое мастер-
ство или явная ложь.  

Вторая же причина обусловлена особыми объективными факторами, в соот-
ветствии с которыми человек только и мог стать шаманом. Мало было иметь 
«шаманскую родословную». Например, один из главных информантов 
И.М. Суслова, 55-летний Лучаткан Мачакугир, не был шаманом, хотя имел 
предков шаманов в пяти поколениях [Там же: 118]. Собственный выбор здесь 
тоже не имел значения, тем более что трудно представить, чтобы у обычного 
человека могло возникнуть желание постоянно переносить тяжелые испытания, 
выпадавшие на долю шамана. Главным и решающим условием являлось при-
звание на этот путь свыше, со стороны неких могущественных сил, определяе-
мых традиционным миропониманием в качестве духов. Избрание духами выра-
жалось в особом специфическом заболевании, называемом «шаманской болез-
нью». 

Несколько записанных И.М. Сусловым эпизодов свидетельствуют о том, что 
этот недуг причинял «заболевшему» мучительные страдания, человек всеми 
силами старался, хотя и безуспешно, избавиться от них. Так, будущий шаман 
Конгоньо во время приступов «мгновенно просыпался и начинал шаманить 
против своей воли. В этот период он около трех лет ел <…> горячие угли, ел 
землю, плавал в реке на глубоких местах (для тунгусов это большая редкость), 
бегал босиком по льду во время лютых морозов и т.д.» [Там же: 104]. Другой 
новоявленный шаман также убеждал И.М. Суслова, «что он боится шаманства, 
шаманить не любит, не хочет, но какая-то сила толкает его на шаманство. <…> 
Ночью он вскакивает с диким криком, убегает в лес, где <…> непрерывно поет 
помимо своей воли бесконечные шаманские мелодии с подсказываемыми кем-
то текстами» [Там же: 89–90]. 

Таким образом, очевидно, что сделаться шаманом по личному пожеланию 
было невозможно. Этот путь проходили лишь немногие избранные люди. По-
этому, как и среди других народов, у эвенков шаманами являлись самые вы-
дающиеся незаурядные личности. Творчески одаренные и даже по-своему та-
лантливые, обладающие богатым воображением и большими знаниями, с силь-
ным волевым характером и несомненными паранормальными способностями, 
они могут быть названы лучшими представителями своего народа, его своеоб-
разной элитой. Шаманы играли большую социальную роль, способствуя спло-
чению коллектива и обеспечивая в нем нормальный психологический климат. 
Но при этом, несмотря на свое высокое общественное положение, в обыденной 
жизни шаманы оставались рядовыми тружениками, добывая себе средства к 
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существованию теми же способами, что и простые люди. Поэтому предпринятая 
в ХХ в. борьба с шаманством как с «социальным злом» была неоправданна и 
нанесла огромный урон эвенкийскому этносу. 
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К ВОПРОСУ О ДАТИРОВКЕ И ШКОЛАХ ТИБЕТСКОЙ БУДДИЙСКОЙ 
МЕТАЛЛИЧЕСКОЙ СКУЛЬПТУРЫ 

 
Полвека назад, приступая к изложению результатов исследования тибетской 

буддийской коллекции в Лейденском этнографическом музее, авторитетный 
голландский ученый П. Потт скептически заметил, что искусство Тибета «ре-
шительно противится любой попытке введения хронологической перспективы, 
<…> насколько нам известно, произведения датированные появляются не ранее 
ХVII в. И хотя фактически более древние вещи обычно отличаются от поздних 
тщательным исполнением, эти различия слишком незначительны, чтобы поко-
лебать мнение о том, что тибетское искусство в целом представляет собой не-
изменное единство. Одна из его особенностей — безвозрастность» [Pott 1951: 
36]. 

Датировка произведений буддийской металлической скульптуры действи-
тельно затруднена по многим причинам, прежде всего — из-за отсутствия тра-
диции фиксировать дату создания скульптурного произведения. Даже при нали-
чии надписи очень редко удается извлечь из нее информацию, которая могла бы 
пролить свет на дату создания. У. Шредер, исследовавший массу статуй, нашел 
среди них лишь одну, которую удалось датировать благодаря надписи — это 
портрет известного ламы (годы жизни 1646–1714), согласно надписи сделанный 
в год его 67-летия, т.е. в 1713 г [Von Schroeder 2001: 674]. 

Способ определения возраста статуй приходится искать, анализируя особен-
ности иконографии, технических деталей, состояние поверхности металла, со-
става сплава. 

Эта работа, требующая знания истории буддийской скульптуры, эволюции 
ее стилей в самом Тибете и в соседних регионах (Индии, Непале, Китае, Цен-
тральной Азии, оказавших сильное влияние на искусство Тибета), по существу 
только начинается. Идут настойчивые поиски четких критериев, которые по-
могли бы безошибочно отнести ту или иную статую к конкретной школе и оп-
ределенному времени и месту. Заслуживают пристального внимания исследова-
ния тибетской скульптуры (включая и данные аспекты) на протяжении послед-
ней четверти века, ведущиеся немецким ученым Ульрихом фон Шредером. От-
вечая коллегам, предлагающим классифицировать металлическую скульптуру 

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 

© МАЭ РАН 



 

 274 

на основании анализа металла, он замечает: «В монастырях нельзя брать пробы 
металла со священных статуй. Анализ металла полезен, но только в совокупно-
сти со всем спектром критериев — технических, стилистических, композицион-
ных, иконографических и палеографических. Ценность таких сравнительных 
исследований возрастает с увеличением числа рассмотренных статуй, но ведет к 
полезным заключениям только при совпадении нескольких из этих аспектов» 
[Ibid: 698]. 

Вот некоторые из его наблюдений и рекомендаций. 
1. Гладкая блестящая поверхность статуи свидетельствует о ее длительном 

ритуальном применении. В XV–XVI вв. в Тибете началось золочение лиц у ста-
туй буддийских персонажей холодным золотом. Поэтому следует считать, что 
произведения с отполированной поверхностью сделаны не позднее XIII или 
XIV в., т.к., по мнению ученого, «никакая статуя моложе 500 лет не могла при-
обрести изношенную и блестящую поверхность в результате ритуального ис-
пользования» [Ibid: 675]. 

Интенсивность ритуального использования в прошлом неизвестна. Между 
тем имеется информация о менее частом использовании в ритуале (прикоснове-
ния, обливание водой и т.п.) золоченых статуй в тибетских монастырях по срав-
нению с синхронно почитаемыми статуями в долине Катманду. Это приводит к 
ошибочному датированию лучше сохранившихся тибетских статуй более позд-
ним временем, чем непальские (до XI–XII вв.). 

2. Иконографические особенности изображений божеств могут помочь в их 
датировке только в том случае, если эта иконография привязана к строго опре-
деленному отрезку времени (когда на смену «старой» приходит «новая» иконо-
графия в связи с появлением новых школ и т.п.). При наличии сведений о вре-
мени создания индийских иконографических компендиумов, переведенных с 
санскрита на тибетский язык (например, «Садханамала» и «Ниспаннайога»), 
полагает У. Шредер, можно делать предположения о самой ранней из возмож-
ных дате создания статуи божества, иконография которого совпадает с описа-
ниями в этих источниках [Ibid: 675]. 

3. Признавая полезным такой прием для определения возраста статуи, как 
сравнение ее стилистических особенностей (вид одежды, украшений, прически) 
с признаками известных скульптурных изображений, У. Шредер предостерегает 
от двух опасностей. Прежде всего нельзя игнорировать технические данные 
этих внешне сходных произведений скульптуры (подчеркивается необходи-
мость учета всего комплекса характеристик, т.к. только совпадение по всем 
параметрам оправдывает вывод о синхронности создания сравниваемых произ-
ведений). Другая опасность, подстерегающая исследователя, основывающегося 
на чисто стилистической аргументации, — частое повторение древних форм в 
поздних копиях (Шредер приводит в пример статую VII в., копировавшуюся на 
протяжении нескольких столетий). 

4. Все ученые, ведшие полевые исследования в Тибете, сталкивались с ти-
пичной для этой страны ситуацией: копии, заменившие древние статуи, играв-
шие роль главных святынь в монастырях Лхасы и др., традиционно считаются 
оригиналами (таковы, например, копии самых почитаемых в Лхасе статуй gTsug 
lag khag и Ra mo che). 
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Тибетским монахам свойственно завышать возраст главных святынь их мо-
настырей, связывая их создание с именами известных спонсоров. А в народе 
распространена вера в самоматериализацию (т.е. чудесное возникновение) от-
дельных изображений [Ibid: 636]. 

У. Шредер обращает внимание исследователей на то, что принятая в совре-
менной науке классификация скульптуры основана на традиционной тибетской 
теории стилей. Между тем определение стилей тибетцами — создателями этих 
теорий — могло быть основано не на оригиналах произведений, а на поздних 
копиях, в тождественности которых древним оригиналам есть основания сомне-
ваться. 

С учетом громадной территории, занимаемой Тибетом, неудивительно, что в 
разных его частях творчество скульпторов обладало своеобразием, однако диа-
пазон различий между школами скульптуры ограничивался подвижностью са-
мих скульпторов. Причиной несхожести продукции разных мастерских было, 
среди прочего, внешнее влияние, исходившее из разных источников. Оно мате-
риализовалось в двух формах — приезда в Тибет иностранных мастеров и ши-
рокого бытования на алтарях тибетских храмов произведений буддийской 
скульптуры из соседних стран, прежде всего Индии и Непала. В ранний период 
тибетской истории (т.н. «имперский период» — 600–842 гг.) в Тибете было мало 
местных скульпторов и мастерство их было невысоко, поэтому на службу при-
зывали иностранцев.  

Пока Индия (до XIV в.) оставалась главным источником вдохновения для 
скульпторов, творивших в Тибете, они копировали стиль индийских коллег. Те, 
что работали в Западном Тибете, подражали мастерам Химачал Прадеша, Каш-
мира, Свота и Гилгита, в меньшей степени — Северо-Восточной Индии. В Юж-
ном и Центральном Тибете творческие импульсы поступали из Непала и Севе-
ро-Восточной Индии. В Восточном и Северо-Восточном Тибете преобладало 
китайское влияние. С угасанием влияния Индии тибетские мастера начинают 
обретать самостоятельность, вырабатывают свой стиль, но, по грустному заме-
чанию Пала Пратападитья, «невозможно определить, что это был за стиль» 
[Pratapaditya 1983: 188]. 

Выделение школ тибетской буддийской скульптуры сопряжено с немалыми 
трудностями. По словам П. Потта, «трудно классифицировать материал по шко-
лам. Это не означает, что школ нет, но <…> для проведения такой классифика-
ции следует собирать вещи на месте и там фиксировать черты определенной 
школы. А к нам в музей (Лейденский. — Е.И.) вещи пришли без указания на их 
происхождение, и все попытки их классификации обречены на неудачу» [Pott 
1951: 37]. Его коллега Пал Пратападитья, автор каталога скульптуры в музее 
Лос-Анджелеса, меланхолично замечает: «Даже когда бронзы подписаны, это 
проливает мало света на стиль и дату их создания. Когда имеется нужная ин-
формация, это порождает больше вопросов, чем дает ответов» [Pratapaditya 
1983: 188–189]. Исследователь признается, что атрибуция бронз в его каталоге, 
привязка их к Тибету или особому его району условная, т.к. определить, непаль-
ская она или тибетская, можно лишь благодаря опыту и постоянному контакту с 
ней. Заметим, что именно такой опыт имеется у У. Шредера благодаря его дли-
тельной работе в Тибете. Однако Пал Пратападитья имеет претензии и к его 
манере выделения школ в скульптуре Тибета. Он пишет: «Один современный 
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ученый (У. Шредер) разделил тибетские бронзы на две «школы» — золоченые и 
незолоченые. Но это неудовлетворительно, т.к. золочение не ограничено какой-
то одной школой, мастерской или периодом. Скорее тибетцам (как и скифам) с 
древности свойственна любовь к золоту. Золотые изделия тибетцев упоминают-
ся в танских хрониках» [Ibid: 186]. 

К сожалению, с упомянутыми выше трудностями при выделении школ 
скульптуры Тибета сталкиваются не только музейные работники, имеющие 
дело с коллекциями в европейских и американских музеях, далеко не полно 
отражающими историю искусства Тибета, но и те ученые, которые дерзают 
судить об этом предмете на основании полевых изысканий на родине этого ис-
кусства. Последние, держа в поле зрения художественное наследие многих ве-
ков без надписей (или с непрочитанными надписями, или с надписями, не рас-
крывающими волнующие их умы тайны), сталкиваются с тем, что это наследие 
разбросано по разным районам страны в самых неожиданных сочетаниях. Мел-
кая или просто транспортабельная скульптура часто меняла свое местонахожде-
ние, редко оставаясь в монастыре, заказавшем ее (или в котором она была сде-
лана). В результате в тибетских монастырях образовались очень разнообразные 
по составу, происхождению, стилистике коллекции. Подвижны были и масте-
ра — творцы статуй. 

Несмотря на смущающую многих исследователей запутанность ситуации с 
определением школ тибетской скульптуры, работа эта продвигается. И главным 
«мотором» в этой области среди зарубежных ученых является, на наш взгляд, 
неутомимый У. Шредер, имеющий опыт длительной и весьма плодотворной 
работы по данной проблеме, о чем свидетельствуют его монументальные иссле-
дования. 

У. Шредер нашел формулу — «индо-тибетская школа в Тибете», «непаль-
ская школа». Он стал различать тибето-китайскую скульптуру (созданную в 
Китае под влиянием Тибета), сино-тибетскую (созданную в Тибете под влияни-
ем Китая.) и собственно тибетскую школу, пропитанную «соками» иностранных 
школ, сложившихся в соседних странах и перекинувшихся на тибетскую терри-
торию. При этом создавались новые художественные формы. 

Из работ отечественных исследователей буддийской скульптуры в плане 
разработки принципов атрибуции отдельных ее произведений обращает на себя 
внимание вышедший в Москве в 2004 г. замечательный труд «Пять семей Буд-
ды», посвященный культовой металлической скульптуре стран северного буд-
дизма (преимущественно Тибета), хранящейся в Государственном музее Восто-
ка (ГМВ). Авторы книги — научный сотрудник ГМВ Э.В. Ганевская, реставра-
тор А.Ф. Дубровин и тибетолог Е.Д. Огнева [Ганевская, Дубровин, Огнева 
2004]. 

Произведя всесторонний анализ музейной коллекции, авторы книги выдели-
ли в тибетской ее части две главные группы: металлическую скульптуру без 
позолоты и позолоченную. Внутри них на основании других признаков (состава 
сплава, из которого отлиты статуэтки, стилистических, композиционных и тех-
нологических особенностей) они выделили комплексы, относящиеся к одной 
школе и одному хронологическому периоду и тем самым определили место 
этих «комплексов» в многовековой истории буддийской скульптуры Тибета (и 
соседних с ним территорий — Индии, Непала, Китая). 
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Авторы книги «Пять семей Будды» разошлись во мнении с У. Шредером по 
ряду проблем. Главная из них — «статус» целой группы произведений тибет-
ской (позднее и китайской) скульптуры с темной (без позолоты) поверхностью в 
стиле Пала-Сена. Немецкий ученый датирует их XV–XVII вв. и считает ориги-
нальными тибетскими, а наши авторы датируют XVII–XVIII вв. и трактуют эти 
произведения как представляющие направление в искусстве северного буддиз-
ма, родившееся в результате сознательного обращения к классике буддийского 
искусства, подражания индийским образцам. По словам Э.В. Ганевской, «фор-
мально воспроизведение индийских образцов тибетскими мастерами было на-
столько точно, что их произведения вводили (а отчасти и сейчас вводят) иссле-
дователей в заблуждение» [Там же: 69]. Среди «заблуждавшихся» был 
Ю.Н. Рерих который, ознакомившись с данным собранием ГМВ, выделил 
скульптуру этого типа в «индо-непальскую группу». Основной аргумент авто-
ров «Пяти семей Будды» в оценке упомянутой группы скульптуры — единство 
состава сплава, из которого она отливалась, и соответствие технологии литья 
той, что бытовала в Тибете именно в XVII–XVIII вв. (Этот аспект исследования 
разработан А.Ф. Дубровиным, защитившим кандидатскую диссертацию на тему 
«Буддийская металлическая скульптура Тибета (атрибуция и датировка по ма-
териалам химико-технологических исследований».) 

Разработанные зарубежными и отечественными учеными принципы дати-
ровки и выделения школ в искусстве тибетской буддийской скульптуры с при-
сущей им неизбежной вариативностью и противоречивостью необходимо учи-
тывать при исследовании тибетской культовой скульптуры в собрании нашего 
музея. 
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ИЛЛЮСТРАТИВНЫЕ МАТЕРИАЛЫ ОТДЕЛА АВСТРАЛИИ, ОКЕАНИИ 
И ИНДОНЕЗИИ ПО ОСТРОВАМ ЮГО-ВОСТОЧНОЙ АЗИИ 

 
В отделе Австралии, Океании и Индонезии хранится 61 коллекция фотогра-

фий и рисунков, связанных с островной частью Юго-Восточной Азии. Всего эти 
коллекции содержат около шести тысяч предметов. Это фотоотпечатки, открыт-
ки, рисунки, плакаты, стеклянные негативы и один календарь на 1956 год, из-
данный в Индонезии. Около 1,5 тыс. из них — филиппинские, в их числе около 
880 — фотографии, которые привез Р.Ф. Бартон из своих поездок на Филиппи-
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ны. Остальные 4,5 тыс. относятся к территории нынешних Индонезии, Малай-
зии и Сингапура. Самые ранние изображения поступили в 1860-е годы, самые 
поздние — в 60-е годы XX в. 

Эти коллекции долгое время хранились вне отдела и не имели ответственно-
го хранителя. Впервые они были инвентаризированы комиссией под председа-
тельством главного хранителя МАЭ П.И. Погорельского и приняты на хранение 
сотрудниками отдела Е.В. Ревуненковой и М.В.Станюкович в 2008 г. Единст-
венной публикацией, непосредственно посвященной им, является статья 
Е.С. Соболевой в «Сборнике МАЭ» за 2000 г. [Соболева 2000: 190–195]. Статья 
начинается с нескольких общих замечаний о ценности изображения как истори-
ческого и этнографического источника, а затем следует краткое описание кол-
лекций индонезийского иллюстративного фонда, к некоторым из них привлека-
ется особое внимание.  

В 2007 г. вышла статья Е. Б. Толмачевой, посвященная особенностям ком-
мерческой фотографии как этнографического источника [Толмачева 2007]. 
Коммерческие фотографии, сделанные в XIX — начале XX в., составляют зна-
чительную часть иллюстративного фонда по Индонезии и Филиппинам, и упо-
мянутая работа дает полезные сведения и соображения для работы с ними. 

Здесь мы позволим себе привлечь внимание к нескольким коллекциям фон-
да в связи с их особенностями и историей происхождения. 

В 1897 г. Георг Мейсснер, администратор табачной плантации в Дели на Се-
верной Суматре, прислал в дар Кунсткамере коллекцию предметов быта батаков 
и сопроводил ее серией фотографий очень хорошего качества (коллекция 
№ 381, о вещевых коллекциях Мейсснера см.: [Ревуненкова 1997; Кисляков, 
2007]). Видимо, они должны были иллюстрировать среду бытования коллекци-
онных предметов (или их аналогов), их использование, антропологический тип 
их прежних владельцев. Некоторые из этих изображений использовались и для 
открыток. Судя по имеющимся на отдельных фотографиях пометкам, они были 
изготовлены в фотоателье «Ламберт и К» (№ 3814) и в меданском ателье 
«Штафхель и Кляйнгроте» (Stafhell & Kleingrothe) (№ 381–17) [Toekang Potret 
1989: 108]. 

В 1899 г. зарегистрировано поступление в Кунсткамеру фотографий, приве-
зенных адмиралом Константином Николаевичем Посьетом. В МАЭ хранятся 
коллекции предметов из плаваний Посьета по многим странам мира, но он при-
вез и множество фотографий. Около восьми десятков из них сделаны в Маниле, 
Сингапуре и Батавии (коллекции № 525, 526. 529). Большая часть — это суве-
нирные открытки, изготовленные в известных фотоателье: ателье А. Хонисса 
(A. Honiss) в Маниле, «Вудбери и Пэйдж» (Woodbury and Page) в Сурабае или 
Батавии. На них изображены местные чиновники, дамы, солдаты, а также ку-
рильщики опиума и торговцы. Подобные открытки широко распространялись в 
то время для привлечения путешественников в экзотические страны. К.Н. Пось-
ет мог приобрести их во время одного из двух его плаваний, когда он заходил в 
Манилу, Батавию и Сингапур: либо в 1850-х годах на фрегате «Паллада», либо в 
1872 г., когда он сопровождал великого князя Алексея Александровича в его 
путешествии [Кисляков 2005: 80]. Но в иллюстративных коллекциях К.Н. Пось-
ета есть и крупноформатные фотографии на паспарту, изображающие уличные 
сцены. На них нет никаких пометок, и их происхождение пока неясно. 
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В 1963 г. свои фотографии вместе с большой коллекцией предметов (фото-
графии — коллекция № 1928, вещи — коллекция № 6528) передал МАЭ Павел 
Васильевич Комин, оказавшийся по службе на о. Новая Гвинея. Он был совет-
ским дипломатом, главой департамента общественных работ Временной адми-
нистрации ООН в Западной Новой Гвинее, которая управляла регионом в 1962–
1963 гг. до его окончательного перехода к Индонезии. Комин привез преимуще-
ственно отпечатки с негативов из архива Голландской администрации в Запад-
ном Ириане. К сожалению, они не датированы, можно только предполагать, что 
эти кадры были сделаны в 1940–1950 годы [Комин 1964: 137]. Они иллюстри-
руют главным образом приход благ европейской цивилизации к местным жите-
лям — школы, больницы, мастерские. Несколько фотографий в этой коллекции 
изображают встречи самого П.В. Комина с папуасами во время его путешествий 
по региону. 

Интересную серию фотографий привез зоолог Оскар Иванович Ион из экс-
педиции 1907 г. в султанат Сиак на восточном берегу Суматры (коллекции № 
1421, 2813). Его сопровождали двое спутников — доктор Мошковский и барон 
Э.Э. фон Брюгген. Целью экспедиции было ознакомление с тропической приро-
дой и сбор зоологических коллекций, но ее участники побывали и в нескольких 
деревнях сакаев (сакаи — это старое малайское название для немусульманских 
народов Суматры и Малаккского полуострова). 7 марта 1908 г. О.И. Ион прочел 
в Русском географическом обществе доклад о своем путешествии, который был 
опубликован в Известиях РГО под названием «О султанате Сиак и его обитате-
лях» и в виде отдельного оттиска хранится в библиотеке МАЭ [Ион 1908]. Текст 
сопровождается несколькими фотографиями из привезенной О.И. Ионом кол-
лекции и настолько подробно описывает перемещения экспедиции, что фото-
графии, оставшиеся неопубликованными, несложно соотнести с ним. Эти сним-
ки изображают места, где бывала экспедиция, людей, которые ей встречались. 
Всего имеется 79 фотографий, 42 сделаны на Суматре и 37 — на Яве. 

Академик Владимир Николаевич Любименко, ботаник, в 1912 г. на средства 
Академии наук ездил в Австралию и по островам Малайского архипелага. 
В 1960 г. Кунсткамере были переданы 52 фотографии, сделанные в той экспе-
диции, и привезенный оттуда путеводитель по Яве на английском языке 1910 
года издания (коллекция № И–1857). Видимо, ориентируясь на дату издания 
путеводителя, регистратор коллекции датировал поездку Любименко 1910 г. 
Однако известно, что экспедиция состоялась в 1912 г. [Новый энциклопедиче-
ский словарь… 1915]. В коллекции есть фотографии с Явы, Сулавеси, Новой 
Гвинеи. На оборотах фотографий папуасов Новой Гвинеи имеется надпись ка-
рандашом «Pulle», которая, очевидно, указывает на то, что фотографии были 
сделаны не самим В.Н. Любименко, а профессором ботаники университета Ут-
рехта А. Пулле (или получены от него). Последний как раз в те годы был на 
Новой Гвинее в составе Третьей нидерландской экспедиции по Южной Новой 
Гвинее (1912–1913) [The Third South New Guinea Expedition…2009]. Видимо, 
ученым каким-то образом удалось встретиться, но этот эпизод требует даль-
нейшего прояснения и архивной работы. 

Несколько больших коллекций собраны во время полевых исследований 
профессиональными этнографами, они хорошо систематизированы по местно-
стям или событиям и могут служить ценным этнографическим источником. 
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Около тысячи снимков привез из Индонезии немецкий этнограф и служащий 
табачной компании в Дели на Суматре профессор Альберт Грубауэр, Кунстка-
мера получила их в 1914 г. (коллекции № 2343, 2344, 2345, 2346, 2347, 2348) 
[Ревуненкова 1997: 151] (о коллекциях предметов Грубауэра см.: [Кисляков 
2007]). Здесь представлены все крупные острова архипелага, каждая фотогра-
фия вложена в конверт из кальки, подписанный по-немецки. Фотографии сдела-
ны очень качественно и хорошо сохранились. 

То же можно сказать о многих других старых фотографиях, в то время как 
более современные, начиная с 1930-х годов, заметно уступают им в качестве 
(ср. об этом [Соболева 2000: 195]). Такова филиппинская коллекция Р.Ф. Барто-
на, которая содержит ценные иллюстрации обрядов и быта ифугао (№ И–812). О 
Бартоне см. [Станюкович 1979; Stanyukovich 2004]. Последовательность фото-
снимков фиксирует ход обряда подобно фильму. 

Коллекция № 2970 содержит эстампы, изображающие костюмы представи-
телей некоторых народов Индонезии. Она зарегистрирована в 1924 г. как дар от 
Александра Михайловича Мерварта (см. о нем: [Краснодембская 1997: 315–
325]). Эти эстампы опубликованы в книге А. Валена «Нравы, обычаи и одежды 
народов мира», изданной в 1843 г. в Брюсселе. Они фигурируют и отдельно от 
книги как самостоятельные произведения (их можно купить в антикварных ин-
тернет-магазинах, например, здесь — http://www.afrikanische-kunst.eu/index.php). 
Эстампы этой коллекции, относящиеся к другим, неиндонезийским, народам на 
данный момент хранятся в соответствующих отделах МАЭ под этим же номе-
ром. 

В коллекции № 4130 имеются фотографии, сделанные в Нидерландской Ин-
дии фотографом армянского происхождения О. Куркджаном. Он держал фото-
ателье в Сурабае на Яве, и его фотографии пейзажей и представителей местных 
народов пользовались большим успехом [Toekang Potret 1989: 122–123].  

В отделе имеются коллекции фотографий экспозиции отдела Индонезии в 
1949 г. и выставки по Индонезии, которая проводилась в Москве в 1956 г. в 
связи с приездом Сукарно (№ И–357, И–1245, И–1372, И–1465, И–1598, И–1698, 
2812). Есть фотографии из зарубежных музеев (№ 3619, 3622). Ценность таких 
изображений в том, что они представляют собой источники по истории репре-
зентации региона в музеях мира.  

В коллекции № И–1698 имеются материалы, связанные с семьей Усмана 
Эффенди. Он был профессором Ленинградского университета в 1956–1962 гг., 
преподавал индонезийский язык. В коллекции есть серия снимков членов его 
семьи, сделанных в 1958 г. Многочисленные фотографии изображают самого 
Усмана Эффенди, его супругу и троих детей в разных ракурсах. Усман Эффенди 
и члены его семьи позировали скульпторам для изготовления манекенов для 
индонезийской экспозиции МАЭ, и их фотографии могли использоваться в этих 
же целях. В безномерном иллюстративном фонде отдела есть открытка с изо-
бражением Боробудура, которую прислал из Индонезии младшему сыну У. Эф-
фенди Мухлису племянник Эффенди Абдул Талиб. 

Все эти иллюстративные материалы могут много рассказать не только о тех, 
кто на них изображен, но и о своих авторах, об истории репрезентаций и стерео-
типов. В данный момент большая часть иллюстративных коллекций отдела Ав-
стралии, Океании и Индонезии переводится в электронный вид, что должно 
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упростить работу с этими материалами и их дальнейшее исследование и исполь-
зование. 
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А.А. Лебедева 
 
НЕКОТОРЫЕ ОСОБЕННОСТИ ОБОЗНАЧЕНИЯ НАПРАВЛЕНИЙ 

В ПОЛИНЕЗИЙСКОЙ НАВИГАЦИОННОЙ СИСТЕМЕ 
 

В 1769 г. на корабль капитана Дж. Кука в качестве лоцмана был взят навига-
тор с островов Общества по имени Тупаиа. Географические познания Тупаиа об 
окружающих островах были перенесены на карту, оригинал которой впоследст-
вии был утерян, но сохранилась копия. Особенность этой карты заключается в 
том, что острова на ней расположены не там, где они находятся в действитель-
ности, а зачастую в направлениях, диаметрально противоположных истинным. 

Долгое время этот факт объяснялся тем, что Тупаиа указал местонахожде-
ние островов по отношению не к Таити, где его взяли на «Индевор», а относи-
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тельно о. Раиатеа, откуда он был родом. Только в 1998 г. Тёнбулль установил, 
что смещение островов на карте произошло не вследствие изменения точки 
отсчета или неточных знаний полинезийского навигатора. Острова располага-
ются по определенной системе, а именно в тех направлениях, откуда дуют вет-
ры, благоприятные для путешествий на эти острова. Отсюда и их обратное (или 
близкое к обратному) положение, поскольку для полинезийских парусных ката-
маранов благоприятными являются попутные ветры. Очевидно, что в этом слу-
чае для наблюдателя, находящегося на линии курса каноэ, разница между на-
правлением ветра и направлением на остров составляет около 180 градусов. 

Данный (сам по себе замечательный) вывод, еще не объясняет причин тако-
го расположения островов на карте. Нельзя не учитывать, что ошибка могла 
произойти просто из-за сложностей общения, когда полинезийский мореплава-
тель сообщил европейцам не то, что они хотели узнать. Однако есть немало 
свидетельств, что даже с учетом языкового барьера мореплаватели двух различ-
ных культур без особого труда достигали взаимопонимания по «профессио-
нальным» вопросам, основным из которых и являлось составление локальных 
карт. 

Исходя из того, что Тупаиа так или иначе передавал европейцам свои знания 
об окружающих землях, можно предположить, что причина картографического 
казуса заключается не просто в несоответствии нанесенной на бумагу информа-
ции и тех данных, которые сообщил Тупаиа, а в несовпадении самого принципа 
ориентирования в пространстве и, в частности, указания направлений на острова. 

Мифологическое сознание вообще в своем пространственном аспекте харак-
теризуется соотношением локусов не по принципу «где», а по принципу «как» 
(попасть из одного в другой). Следовательно, чтобы указать местоположение, 
надо охарактеризовать перемещение. Для навигатора это «как» не просто кон-
статация способа перемещения, а строгая последовательность учета факторов и 
выполнения действий. Соблюдение данной последовательности в процессе пе-
ремещения и является собственно ориентированием. Помимо этого, присущая 
мифологическому мышлению понятийная неразличенность реалий окружающе-
го мира в океанийской навигационной системе находит свое практическое вы-
ражение. Пространственное соотношение объектов подчинено условию их связи 
между собой и субъектом (навигатором) посредством целого комплекса поня-
тий и явлений. Эту взаимосвязь всей совокупности факторов навигатор посто-
янно оценивает в процессе ориентирования. 

Один из таких факторов — это направление ветра. Для парусных катамара-
нов, на которых осуществлялись плавания на другие острова, ветер — основное 
условие и средство перемещения. А его направление обеспечивает конкретное, 
основанное на взаимном расположении соотношение между объектами (остро-
вами) в системе пространственных представлений океанийского навигатора. 
Следовательно, местонахождение островов и направление ветра являются со-
ставляющими в рамках одной пространственной формулы, где одно можно вы-
разить через другое. 

Мы знаем, что для наблюдателя направления на эти составляющие пример-
но противоположны. В данной связи можно вспомнить принципы обозначения 
направлений ветра и течения в европейской навигации. «Ветер дует в компас, 
течение вытекает из компаса» — говорят моряки. Другими словами, северный 
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ветер — это ветер, который дует с севера, а северное течение течет на север. 
Для указания одних и тех же направлений, но по отношению к различным явле-
ниям в нашей собственной культуре используются различные коды позициони-
рования в пространстве. 

Геометрически эту двойственность позволяет создать понятие прямого и об-
ратного направлений (курсов). В полинезийской культуре эти понятия и связан-
ные с ними пространственные коды взаимодействуют в иных вариациях. Не-
сколько упрощая, можно сказать, что здесь, напротив, для обозначения различ-
ных — прямого и обратного — направлений используется одна пространствен-
ная позиция. Навигатор знает, что с определенным ветром, следуя под опреде-
ленным (оптимальным) углом к нему, можно достичь того или иного острова. 
С учетом особенностей традиционной океанийской навигации остров и необхо-
димый для путешествия к нему ветер обретают единство в причинно-
следственном и понятийном отношениях. Возникает своего рода пространст-
венная диалектика, когда противоположные позиции как бы вновь объединяют-
ся; местоположения островов становятся эквивалентны направлениям благо-
приятных для путешествия к ним попутных ветров. 

Надо полагать, что в традиционной культуре с ее развитой образностью 
пространственного мышления такое сопоставление не является категоричным, 
речь скорее может идти о перетекании понятий, отсутствии жестких границ 
между ними. Попытка зафиксировать эти данные на бумаге по принципам евро-
пейской картографии стала еще одной иллюстрацией различий в восприятии 
окружающего мира между носителями традиционного и западного сознания. 
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Н.Е. Мазалова 
 

ЭМОЦИИ ГЕРОЕВ РУССКОГО ЭПОСА 
 
Антропологический подход к изучению эмоций предполагает исследование 

эмоций как явления культуры; а также взаимодействия эмоций с социальным 
миром (изучение эмоций как когнитивных конструкций, связывающих личность 
и окружающую социальную среду). В былинах эмоции героев в соответствии с 
законами фольклорного жанра выполняют мотивоообразующие функции. 

Они выступают в качестве мотивировок поступков героев, а также являются 
оценкой происходящего и служат одним из средств характеристики фольклор-
ных образов. 

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 

© МАЭ РАН 



 

 284 

Одна из важнейших эмоций, которую испытывают былинные богатыри, — 
гнев. Обычно он описан словосочетанием «разгорелось сердце богатырское». 
Богатыря охватывает чувство гнева перед битвой с врагами. Так, Илья Муромец 
гневается, когда он приезжает в город Бекетовец, в котором «погана литва» и 
«поганые татары» «одолели мужиков бекетовских», и он начинает битву: 

 
Как разгорелось его сердце богатырское, 
Как почал он бить поганыих татаровей, 
Конем-то топтать и копьем колоть, 
Прибил-то он поганых в единый час, 
Не оставил поганых и на семена». 

[Рыбников 1990: 63]. 
 
Гнев — сложная эмоция. Он ассоциируется с яростью, обидой, местью, раз-

рушением, силой, злобой. По народным представлениям, гнев характеризует 
персонажей христианской мифологии: богочеловека Иисуса Христа (выражение 
«гнев Божий» — наказание, немилость), многих святых, прежде всего Илью 
Пророка, Михаила Архангела и др., а также людей, стоящих на высших ступе-
нях иерархической лестницы, власть предержащих — царя, помещиков, судей. 
Гнев направлен на «низших» или «чужих». Обычно гнев богатыря вызывают 
иноплеменники-враги или люди, стоящие ниже в социальном отношении. Васи-
лий Буслаевич рассердился на новгородских мужиков, которые не пригласили 
его на «почестен пир». Его дружина сражается с новгородцами, не может побе-
дить. Затем Василий начинает истреблять новгородцев. Помогает мужикам мать 
Василия Буслаевича, которая сзади прыгает сыну на плечи:  

 
Закричала она во всю голову: 
Укроти свое сердце богатырское,  
Укроти свою силу великую 

[Там же: 104]. 
 
Гнев сопровождает героя на протяжении всей битвы. Вначале мать просит 

«укротить свое сердце богатырское», т.е. сменить гнев на милость, а затем 
«сердце богатырское» означает и гнев, и страсть к битве. Гнев эпических бога-
тырей вызывает у них небывалый подъем физической силы и вводит в состоя-
ние, напоминающее состояние «боевого безумия», в котором пребывают герои 
скандинавского эпоса берсерки. Василий во время битвы не узнает собственную 
мать. Если бы она не предприняла меры предосторожности, он мог бы убить ее. 
Как отмечает Ю.М. Лотман, берсерк «в сражении <…> уподобляется зверю, 
сбрасывая с себя все ограничения человеческого поведения» [Лотман 1992: 67]. 
По русским средневековым представлениям, человек в гневе «звереет». Былин-
ные герои во время боя наделены нечеловеческой силой, нередко они дерутся не 
с помощью оружия, а бьют врагов телом. 

Таким образом, поведение и эмоциональные характеристики былинных бо-
гатырей вполне укладываются в стереотип маскулинности в традиционном об-
ществе. Проявления гнева, ярости — нормативное поведение для некоторых 
ситуаций, например в бою. Гнев богатыря связан с агрессией; он вызывает аг-

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 

© МАЭ РАН 



 

 285

рессивные действия — битву с врагами или другими антагонистами. Как прави-
ло, богатырская сила направлена на причинение вреда врагам отечества. Гнев 
богатыря нередко сопровождается выражением презрения, ненависти к против-
нику, нередко это выражается в словесной перепалке с ним. Проявление таких 
эмоций не противоречит традиционной мужской роли. 

О народных представлениях об этой эмоции прежде всего свидетельствует 
этимология этого слова: гнев родственно «гнить», его исходное значение 
«гниль, гной, яд» [Фасмер 2008: 420], в древнерусском языке — «гнилой» — 
испорченный, порочный, т.е. слово «гнев» связано с идей разрушения, распада, 
испорченности. 

Также существует мнение, что слово «гнев» восходит к «гнетить» — «зажи-
гать, поджаривать хлеб, раздувать», церковнославянское «гнетити» — «зажи-
гать». Таким образом, слово «гнев» связано с представлениями об огне [Там же: 
421]. Следует отметить, что в некоторых диалектах слово «жар» обозначает 
жизненную и физическую силу. 

Эмоция «гнев» в народных представлениях всегда связана со словом «серд-
це», а сердце является символом души, внутреннего мира человека, его пережи-
ваний, мыслей и чувств: «держать на кого-либо сердце», «разжечь на кого-либо 
сердце», «в сердцах», «у него на меня сердце» — так обозначается состояние 
гнева. По народным представлениям, именно сердце — вместилище гнева. 

Русские богатыри, как правило, не испытывают такой эмоции, как страх. 
Правда, они имеют дело со столь же бесстрашными противниками. Крайне ред-
ко в былинах упоминается о том, что противник испугался русских богатырей. 
Так, татарский богатырь Издолина, захвативший Царь-град, пугается, когда от 
крику Ильи Муромца рассыпаются дома и падают маковки с церквей: «Издоли-
на, за столом сидя, приужахнулся» [Рыбников 1990: 234]. 

Страх может испытывать и князь Владимир. В былине «Нашествие татар» 
татарин Тугарин привозит Владимиру письмо о том, что огромное войско татар 
пришло к Киеву. Князь испытывает сильный страх. В былине наличествует опи-
сание соматических проявлений страха (герой временно утрачивает способность 
двигаться): 

 
И тут-то князь солнышко Владимир-князь приужахнулся, 
Резвы ноженки подломилися, 
Царски ручки приопали об себя 

[Там же: 236]. 
 
Страх перед татарами испытывают и приближенные князя — бояра: 
 

Тут больший хоронится за среднего, 
А средний хоронится за меньшего 

[Там же: 237]. 
 
Былинный герой может испытывать чувство обиды. Эта эмоция вызывается 

несправедливым оскорблением, огорчением, она содержит идею причинения 
ущерба, притеснения, а также вражды, ссоры. По мнению некоторых ученых, 
слово «обида» родственно слову «беда», также предполагают связь со словом 
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«видеть». Как отмечает В.В. Колесов, «обида — оскорбительное нарушение 
прав или достоинства, нанесение ущерба или чести, за обиду такого рода дорого 
платили в древней Руси» [Колесов 2004: 43]. 

Обида богатырю наносится в том случае, когда его не будут «звать от обед-
ни на почестный пир», «жаловать <…> бессчетной золотой казной». Таким об-
разом, обида богатыря связана с представлениями о чести. Отношения богаты-
рей с князем — вассальные отношения, при которых честь воздается снизу 
вверх, причем «честь всегда связывается с актом обмена, требующим матери-
ального знака, с некоторой взаимностью социальных отношений, дающих право 
на уважение и общественную ценность» [Лотман 1990: 87]. Честь (от «часть») 
по отношению к былинному богатырю имеет значение и материального дара, и 
духовной ценности, победы. 

Если богатырю не оказывают чести, он чувствует себя обиженным, за него 
могут заступиться другие богатыри. Если молодого богатыря Дюка Степанови-
ча «будут обижать во городе во Киеве», он должен сообщить об этом Илье Му-
ромцу — старшему богатырю, который отомстит его обидчикам [Рыбников 
1990: 148]. Обида богатыря также свидетельствует о иерархичности отношений 
между богатырями, их взаимопомощи. 

Обиду и унижение испытывает богатырь, который хвастался и проиграл 
спор, вел себя недостойно по отношению к другим богатырям. Так, у посрам-
ленного Чурилs Пленковича, который не мог на спор перескочить на коне реку 
Непру, Дюк Степанович намерен в соответствии с условиями спора отрубить 
голову, но за него просят женщины, и Илья Муромец говорит Дюку, чтобы он 
пнул его и отпустил, после этого Чурила утрачивает статус богатыря и исклю-
чается из их сообщества: 

 
Поди шляйся меж бабами, меж девками, 
Не вяжись между нас, между русскими могучими богатырями 

[Там же: 148]. 
 
Герой былины может выразить удивление по поводу ненормативного («не 

по закону») поведения сюзерена и богатырей: 
 

А дивую я солнышку-князю Владимеру: 
Что ежели женщина добром не йдет, 
Он силом берет; 
И еще дивую братцу крестовому, 
Смелому Олеше Поповичу… 
Есть ли тот закон на свете, 
Чтобы от живого мужа жену отобрать? 

[Там же: 143]. 
Добрыню Никитичу, жену которого в отсутствие мужа князь Владимир при-

нуждает идти замуж за Олешу Поповича, удивляет не поведение жены, а «не-
правильное» поведение князя и богатыря — своего «крестового» брата. 

Таким образом, эмоции героев былин отражают социальные отношения и 
связаны с культурой определенной исторической эпохи. 
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А.М. Решетов 
 
ФЭНХУАН (ФЕНИКС) В КУЛЬТУРНОЙ ТРАДИЦИИ КИТАЙЦЕВ 
 
Много лет тому назад я начал собирать материалы о сы-лин — четырех свя-

щенных существах, занимающих заметное место в китайской духовной культу-
ре. В разное время в различных изданиях мне удалось опубликовать статьи о 
драконе [Решетов 1991, 1996], единороге цилине [Решетов 2003] и черепахе 
[Решетов 2006]. Наконец, пришло время завершить этот цикл небольшим эссе о 
фениксе. 

К сожалению, русскоязычная библиография о фениксе исключительно бед-
на. Так, в специализированной энциклопедии по мифологии о нем говорится 
только в греческой традиции [Мифы… 1982: 560]. Фениксу уделено немалое 
внимание в китайской и западной литературе, с которой можно познакомиться в 
недавно появившихся новейших российских работах [Терентьев-Катанский 
2004: 45–51; 161–166; Рифтин, Кобзев 2007: 651–653]. 

Китайский термин для названия феникса состоит из двух слов: фэн — фе-
никс-самец и хуан — феникс-самка. Таким образом, феникс, как и цилинь, в 
китайской народной традиции является андрогином. Изначальный облик феник-
са нам не известен. Как можно предполагать, формирование изображений ми-
фологических существ у предков древних китайцев было длительным и слож-
ным процессом. Первоначально духов, в которых они верили, изображали в 
виде птиц, животных и т.д. По мнению Г. Шмитта, первоначально изображение 
чудесной птицы и ее название фэн служило обозначением посланца Небесного 
владыки Тяньди — божества ветра. Летающая птица могла быть для китайцев 
зримым образом ветра. Возможно, в трактате Фэн шань шу (Книга о жертвопри-
ношениях фэнь и шань) слово фэн является омонимом названия феникса фэн, а 
шань омонимом слова шань (гора). Это тем более вероятно, что некоторые уче-
ные видят в образе феникса черты, свидетельствующие о его солярных связях. 

Согласно древним китайским источникам, фэнхуан живет в Киноварной пе-
щере. Такая позиция привела к слиянию образа феникса и Красной птицы Чжу-
цяо — символа южной стороны света. По преданию, на южном квадранте неба 
находится южный дворец этой птицы. В научной литературе высказано предпо-
ложение, что первоначально слов хуан означало не феникса-самку, а только 
особого вида гребень на голове феникса-фэн. Этот гребень трактовался как гра-
фическое изображение восходящего солнца, от которого исходят лучи, напоми-
нающие трезубец. Выше упоминалось о связи феникса с огненно-красной пти-
цей Чжу-цяо, что позволило ученым говорить о соотнесенности птицы фэнхуан 
со стихией огня — одного из элементов в системе у син — пяти первоэлементов. 
Известный западный историк искусства Уильям Уиллет пришел к выводу о 
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связи феникса с огнем и светом как проявлением активной силы ян, с югом и 
летом [Willet 1958: 279]. 

Китайские ученые пытались установить время появления первых сведений о 
фениксе. Самые ранние свидетельства относятся к периоду правления легендар-
ного императора Хуан-ди. Несколько позже (как считается, около 2350 г. до н.э.) 
пара фениксов гнездилась и во дворце легендарного императора Яо. Имя феник-
са упоминается в связи с государями Шунем и Фу-си. Надежным историческим 
источником являются гадательные надписи на бараньих лопатках и черепашьих 
панцирях. Специалисты, изучавшие эти надписи, установили, что уже примерно 
в XV в. до н.э. в гадательных надписях появляется название феникса фэнхуан. 

Специалисты, занимающиеся изучением китайского искусства, считают, ру-
ководствуясь наличием таких признанных для феникса элементов, как большое 
крыло, пышный хвост и характерный выступ на лбу, что изображения фениксов 
встречаются в сильно стилизованном виде на иньских и чжоуских бронзовых 
сосудах. В эпоху Хань (206 до н.э. — 207 н.э.) наряду с прежними стилизован-
ными изображениями встречаются уже известные нам по письменным памятни-
кам этого времени. Однако только с первых веков нашей эры в китайских ис-
точниках появляются описания внешнего вида феникса фэнхуан. В частности, 
подробные сведения об этой птице в деталях содержится в словаре I в. н.э. Шо 
вэнь (Толкование знаков). В дальнейшем они переходили из одного источника в 
другой с той или иной степенью подробности. Как считает А.П. Терентьев-
Катанский, все черты образа этой божественной птицы, упоминавшиеся в раз-
личных древних книгах, суммарно даны в Сань-цай ту хуэй: «Феникс — вол-
шебная птица. В народе называется птичьим ваном. Из 260 пернатых феникс — 
величайший. Лебедь спереди; цилинь сзади, змеиное горло, рыбий хвост, жу-
равлиный лоб; как у селезня мандариновой утки бородка; драконьи узоры, чере-
пашья спина, ласточкин зоб, петушиный клюв» [Терентьев-Катанский 2004: 47]. 

При первом впечатлении удивляет наличие у феникса рыбьего хвоста. Од-
нако такого рода изображение на самом деле обманчиво: его, как представляет-
ся, следует воспринимать как пышных хвост в форме двенадцати длинных перь-
ев, оканчивающихся расширением, которые некоторые ученые трактовали как 
хвостовой плавник рыбы. Обычно считается, что феникс имеет 5-цветную окра-
ску. Но в сочинении известного китайского философа Ван Чуна (27–104 гг.) 
говорится о том, что он может быть любой окраски. 

Встречаются и другие противоречивые сведения: по одним источникам, ко-
гда говорит феникс, словно слышится игра на свирели, по другим — феникс 
безмолвен. В соответствии с китайской системой пяти стихий, на теле феникса 
имеются узоры-иероглифы: на голове дэ — добродетель, на крыльях и — спра-
ведливость, на спине ли — благопристойность, на груди жэнь — гуманность и 
на животе синь — благонадежность. Характерно, что такого рода сведения пе-
реходили из одного источника в другой. Так, вышеприведенные сведения о пяти 
благодатях (у дэ) содержатся в мифологическом каноне Шань хай цзин (Канон 
гор и рек) и не менее подробно в Сань-цай ту хуэй. 

Конечно, иконография фэнхуана с течением времени претерпевала некото-
рые изменения. Так, ко времени установления династии Тан (618–907 гг.) 
А.П. Терентьев-Катанский относит стилизованное изображение феникса, у ко-
торого перья хвоста оканчиваются розетками, похожими на чешуйки, при этом 
он делает оговорку, что это могут быть не розетки, а элементы растительного 
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орнамента. Мне представляется, что это скорее всего чешуйки. Вообще следует 
обратить внимание на тот важный факт, что в описании внешнего облика фе-
никса фэнхуан имеются детали, которые встречаются в иконографии других 
священных существ. Так, можно видеть изображение феникса с небольшим 
рогом, как у цилиня, о близости с другими священными существами свидетель-
ствуют чешуйчатость и другие черты. 

Для китайской культурной традиции важно осознание единства общности 
четырех священных существ: все они благовещие для государства, власти, лю-
дей существа. Феникс — предвестник счастья и благополучия, поэтому его все-
гда и везде все ждут. Один из китайских источников сообщает: «Если феникса 
увидят, то в Поднебесной воцарится спокойствие». Увидеть фэнхуана означает 
получение благой, давно ожидаемой радостной вести. Как и единорог цилинь, 
феникс «не ест живых существ, не ломает живой травы, не скопляется для про-
живания, не движется стаями, не попадает в силки, <…> питается только пло-
дами бамбука, пьет только из источников с хорошей водой» (Сай-цай ту хуэй). 

По данным этого источника, фениксы гнездятся только на утунах (род пла-
тана). В «Каноне гор и морей» говорится, что фениксы со щитками на голове и 
змеями на голове, ногах и груди обитают на волшебных деревьях, дарующих 
бессмертие и приносящих самоцветные плоды, что на священной горе Кунь-
лунь, где стоял дворец Хуан-ди. Там же содержатся сведения о Чжу-яо — цар-
стве плодородия: его жители едят яйца феникса фэн и пьют росу, как это делают 
даосские святые. А.И. Кобзев справедливо усматривает в этом связь с даосским 
учением о бессмертии. Вполне вероятно, это объясняет и поедание языков фе-
никса, как об этом сообщается в романе «Путешествие на запад». В связи с по-
следним источником следует вспомнить, что феникс является спутником Си-
ванму (Западной царицы-матери) — правительницы мифического царства, рас-
полагавшегося, как полагали, на западе, в горах Центральной Азии. 

Кстати, в горах Куньлуна вместе с фениксом жила и мифическая птица лу-
ань, которую следует считать самкой феникса, так как от соединения фэн΄а и 
луаня рождались птенцы. В китайской литературе встречаются утверждения, 
что именем луань называли птенца феникса-фэнхуан. Есть утверждения, что у 
пятицветной птицы три имени: священная, луань и феникс, что луань это ста-
реющий феникс, что, когда «луань поет, феникс танцует». Какая бы версия ни 
была правильной, в китайской традиции пара фениксов фэн и луань почитается 
как символ неразлучной счастливой супружеской четы1. Такая символика рас-
пространяется и на героев лучших и известных людей. 

Среди значений слова фэн имеется также «императрица», а выражение лун-
фэн (дракон и феникс) в сознании китайцев четко означает «император и импе-
ратрица». В летнем императорском дворце Ихэюань в Пекине изображены дра-
кон и феникс как символы императорской власти. Попутно замечу, что здесь 
употребляется иероглиф фэн, означающий феникса-самца. Однако в китайской 
традиции фэн устойчиво обозначает феникса вообще. Существует выражение 
фэн цю, которое переводится «выбирать себе жену». Прежде был широко рас-
пространен фэн гуань — парадный женский головной убор в виде феникса. До 

 
1 В сунских источниках встречается выражение «сошлись феникс с луанем навек», 

что образно свидетельствует о счастливом воссоединении влюбленных. См.: [Алимов 
2008: 141, 143]. 
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династии Мин (1368–1644) его носили только аристократки. У императрицы в 
нем было девять драконов и четыре феникса, у жены принца — девять пестрых 
фазанов и четыре феникса. Начиная с эпохи Мин такой головной убор носили 
невесты всех сословий [Словарь… 1992: 327]. 

Сочетание фэнхуан вплоть до настоящего времени обозначает пожелание 
благополучия молодым, прочности связей влюбленных. Так, выражение фэнху-
ан юй фэй — «самцу и самке феникса вместе летать» означает «счастливые суп-
руги», также поздравление новобрачным, а фэнхуан лай и — «счастливое пред-
знаменование (появление пары феникса)». На новогодних картинах встречаются 
изображения дракона и феникса с надписью: «Дракон и феникс приносят сча-
стье». В пров. Юньнань среди китайцев существует обычай при заключении 
брака делать из муки лунфэнбин: пирог, украшенный лепными украшениями и 
изображением дракона и феникса, что означает «совет да любовь молодым», 
«дракон и феникс дарят благопожелание». Если сторона невесты приготовила 
два комплекта постельных принадлежностей, то ей в «отдарок» вручался один 
лунфэнбин [Там же: 116]. У китайцев есть твердое убеждение: явление беремен-
ной женщине во сне птицы фэнхуан — счастливое предзнаменование, рождение 
сына с выдающимися способностями. 

Существует историческое предание об этой птице как предвестнице важных 
эпохальных событий. В г. Фэнхуанфу (пров. Аньхуй) прилетел феникс и пропел 
на могиле отца Чжу Юаньчжана, после чего сын стал основателем китайской 
национальной династии Мин. Кстати, г. Фэнхуанфу до сих пор на всю страну 
славится изготовлением картин с изображением легендарной птицы. 

О фениксе написано немало стихов, изображение фениксов — один из сю-
жетов живописи, картинок – вырезок из бумаги. Изготовляется множество юве-
лирных изделий из золота, серебра, драгоценных камней, изображающих фе-
никса. Широко распространены были вышитые халаты с изображениями феник-
сов, женские матерчатые туфли с головой феникса, воздушные змеи в виде фе-
никса и т.д. 

Феникс встречается в топонимике (напр., холм Феникса, уезд Фэнсян в пров. 
Шэньси), астрономии (Фэнхуанцзо – созвездие Феникса). Иероглиф фэн часто 
входит в состав женских имен (Ван Фэнлин) и очень редко мужских (например, 
сподвижник Чэн Чэнгуна, борца против маньчжуров на юге Китая, звали Линь 
Фэн). 

В культурной традиции китайцев утвердился порядок четырех священных 
существ, в котором феникс занимает второе место (первое место принадлежит 
дракону, третье — цилиню, четвертое — черепахе). Уже одно это обстоятельст-
во — убедительное свидетельство того почитания, которым пользуется феникс 
у китайцев как в прошлом, так и в наше время.  
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А.К. Салмин 
 

ЧЕЛОВЕК И ЕГО ТЕЛО В ПРЕДСТАВЛЕНИИ ЧУВАШЕЙ 
 
Человек çын (ар, этем) — главная фигура в религиях всех времен и наро-

дов. 
Этимон слова çын восходит к персидскому jān «душа» и китайскому жэнь 

«человек». Ар — к древнеиранскому ир и древнеиндийскому ари/арья «человек, 
муж». Этем сопоставим с персидским адäм [Миллер 1953: 12; Еремеев 1990: 
131; Agygási 1991 и др.]. 

Чуваши полагают, что человек создан самим божеством Турă. Он захотел, 
чтобы дитя сразу после рождения умело ходить прямо без помощи матери. По-
этому он и бросил ребенка с неба, чтобы тот сам встал на ноги и пошел. «А 
мать, видя падение ребенка, сжалившись, подставила подол. Таким образом, 
ребенок упал ей в подол. За такое недоверие Турă сказал женщине: “Пусть ре-
бенок до трех лет не сходит с твоего подола”. Вот поэтому теперь женщинам и 
приходится нянчить своих детей на руках до трехлетнего возраста» [Рекеев 
1896: 2]. 

«Форма человеческая <…> была раньше, чем люди» [Цицерон 1985: 89], ибо 
Турă создал людей по своему подобию. Кроме того, тело человека является ко-
пией Вселенной. Выходит, человек есть подобие Турă и Вселенной. 

Чтобы попытаться понять человека в целом, следует знать всю систему его 
образа жизни, т.е. религию, внутри которой он живет.  

Тело человеческое сотворено божеством Турă из глины, притом из красной. 
Тело похороненного человека перестает быть видимым для живых [ЧГИ 243: Л. 
530, 532]. Общение с духами предков происходит незримо, хотя и чувственно. 
Исследователю, конечно, следует иметь в виду, что в народных представлениях 
тело воспринимается как целое. Элементы тела «имеют соответствия в макро-
косме и тождественны им: плоть — земля, кровь — вода, глаза — светила, го-
лова — небо и т.д.» [Мазалова 2001: 6]. 

Волосы — çÿç. Вначале следует отметить: как и у многих народов, у чува-
шей принято было женщинам во все времена года прятать волосы под головной 
убор, а девушки в летнее время на голове не носили ничего. Девушки заплетали 
волосы в одну косу с помощью лент, которые привязывали к поясу. «Благодаря 
этому девушке всегда чувствительно, когда она наклоняется, и она как бы поне-
воле приучается держать голову прямо» [Комиссаров 1999: 206]. На свадьбе 

Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_02/978-5-88431-135-0/ 

© МАЭ РАН 



 

 292 

волосы расплетают в две косы, голову повязывают женским убором сурпан. 
Женщины косы прячут под рубаху. Соседние марийские женщины свои две 
косы завивают вокруг головы [Кузнецов 1886: 452]. 

М.Р. Федотов [1968: 135] и другие этимологи чувашское слово çÿç считают 
родственным тюркским (тат. чəч, башк. сəс, узб. соч и т.д.).  

Высокое значение волос в религии чувашей просматривается в том, что жи-
лище (короб или лапти) божества Йĕрĕх подвешивается с помощью волос (на 
раннем этапе — человеческих, на позднем — конских (МАЭ РАН, отд. Европы, 
колл. 1040–14). Видимо, моление без головного убора также указывает на связь 
волос с божествами. 

Волосы служат наиболее ценным жертвенным даром божествам по принци-
пу часть вместо целого. Они присутствуют в жилище божества Йĕрĕх, их при-
носят в качестве искупительной жертвы в родник, бросают в воду, чтобы изба-
виться от болезни вследствие испуга и т.д. [Поле 90: Л. 231; ЧГИ 209: Л. 367; 
308: Л. 256 и др.]. «Новозеландцы вешают пряди волос на деревьях, растущих 
на кладбищах, которые признаются местами для жертвоприношений» [Тайлор 
1989: 479]. 

Волосы служат предметом гордости. Так, в хороводных песнях девушки 
хвалятся, что у них волосы сарă (букв. — желтые), т.е. светлые. В свадебной 
частушке просят зятя снять шапку и показать волосы, по которым его и будут 
оценивать. Согласно фольклорным источникам, молодые люди с кудрявыми 
волосами считались наиболее привлекательными. А в благословениях желают 
дожить до седых (букв. — белых) волос. В заговорах говорится о магии золотых 
(т.е. желтых) волос. У колдуна волосы должны быть длинными. У больного ни в 
коем случае нельзя стричь волосы, ибо он может потерять жизненную силу. 
Невеста просит своего отца подарить ей волос, в котором подразумевается скот. 
Рвать волосы — значит быть в горе [ЧГИ 21: Л. 138; 179: Л. 116; 209: Л. 294 и 
др.]. 

О том, что волосы являются вместилищем силы, свидетельствует и пример с 
острова Пасхи: сын последнего рапануйского верховного вождя обладал маной, 
содержавшейся в его длинных волосах, и он не давал срезать их даже в гигие-
нических целях [Федорова 2004: 189]. 

В новогодних гаданиях девушки часто используют свои волосы. Так, ночью 
идут к колодцу и как бы завязывают ими его крышку. Утром по увиденному сну 
рассуждают о предполагаемом женихе, который пришел к колодцу напиться. Во 
втором случае снимают кольцо и обвивают его своими волосами, опускают в 
середину стакана с водой. С обеих сторон стакана зажигают свечи. Потом долго 
и пристально смотрят на кольцо — должен появиться образ жениха [ЧГИ 244: 
Л. 22; 619: Л. 123об.; 620–13: Л. 1 и др.]. Таким образом, можно говорить об 
установлении связи между девушкой и парнем через волосы. Семантика этой 
связи явная, особенно в плаче невесты. 

 
Река Таяба — большая река, 
Бегала на реку, 
Расчесывала плавные волосы. 
При расчесывании плавных волос 
С парнем из седьмого колена 
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Волосы мои запутались. 
Люди добрые, прошу вас, 
Развяжите мои волосы 

[Тукташ 1949: 98]. 
 
Свойство иметь связь через волосы с его хозяином используется при прово-

дах в солдаты. Мать рекрута срезает клок волос у сына, обматывает им кусок 
хлеба, завязывает все это в платочек и кладет в укромное место. Время от вре-
мени она развязывает платочек и смотрит: если хлеб не гниет, то с сыном все 
ладно, если хлеб гниет — значит, не вернется [ЧГИ 151: Л. 19; 168: Л. 354; 184: 
Л. 112 и др.]. 

Аналогичная семантика обнаруживается у многих народов. Так, в Новгород-
ской губ. девушки брали два волоса, один — свой, другой — парня, свивали их 
вместе со словами: «Как эти два волоса дружно свились, так бы и мы с рабом 
божиим (имя) дружно сжились». Затем замазывали их глиной куда-нибудь в 
печь, приговаривая: «Как в этой печке жарко, так бы и рабу божьему такому-то 
было бы меня жалко» [Топорков 1995: 249]. 

Первую стрижку ребенка проводят в возрасте трех лет. При стрижке маль-
чика говорят: «Пусть растут густые». А при стрижке девочки: «Пусть растут 
волосы густые и длинные». Первые стриженые волосы кладут в кадку для хра-
нения белья çÿпçе (она находится в клети) или закладывают под навозную кучу 
за лабазом. На свадьбе жениху и невесте волосы стригут их самые близкие не-
вестки. Во всех случаях состриженные волосы не выбрасывают куда попало. Их 
могут унести птицы (особенно — грачи) и мыши и свести гнездо — тогда у хо-
зяина этих волос будет кружиться голова [ЧГИ 1: Л. 134; 40: Л. 209; 153: Л. 166 
и др.]. В Древней Индии «отрезанные волосы смешивали с коровьим навозом и 
закапывали в коровнике или бросали в реку, чтобы никто не мог совершить над 
ними враждебную магическую операцию» [Пандей 1990: 53]. 

Выброшенные волосы становятся добычей колдунов и ненавистников. Те 
закапывают такие волосы на кладбище или в Киремет, и у хозяина волос будет 
болеть голова. Волосы также можно использовать в приворотных заговорах. 
Для этого, например, берут волос девушки, которая сохнет от любви к парню, 
кружат волосом вокруг кружки с водой и дают эту воду пить возлюбленному 
[ЧГИ 204: Л. 152, 327; 251: Л. 293 и др.]. 

Волосы обладают лечебно-вспомогательной силой. Так, при трудных родах 
женщину заставляют глотать собственные волосы, вследствие чего вызывают 
рвоту и потуги. Тело страдающего от болезни ниш ребенка трут волосами мате-
ри, смоченными ее грудным молоком [Поле 90: Л. 153; ЧГИ 184: Л. 77; 206: Л. 
238 и др.]. Аналогичные манипуляции описаны Н.И. Гаген-Торн на примере 
Сарапульского у. Вятской губ. [1960: 147–148]. 

Распустить волосы — значит распустить эротическую силу, войти в связь с 
потусторонним миром и силами магического плана. Так, в общесельском обряде 
«Девичья опашка» все девушки деревни в полночь выходили к околице, распус-
тив косы, сняв пояса, в нижнем белье или совершенно голые, и впрягались в 
плуг. В таком виде они строили «железную ограду» вокруг деревни, спасая на-
селение и скот от повального мора. Новогодние гадания девушки проводят, 
распустив волосы. Распущенные волосы — непременный атрибут колдунов, 
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ворожеек и упырей [Поле 90: Л. 205; ЦГА ЧР. Ф. 334. Оп. 1. 1. Л. 135; ЧГИ 72: 
Л. 88 и др.]. Распускание волос характерно для девичьей опашки у славян, 
мордвы и других народов. Во время родов распускают волосы роженица и все 
присутствующие у славян, таджиков и хантов. 

Женщинам не принято было показываться без головного убора сурпан. 
Нельзя им с непокрытой головой подходить к печке, где обитает божество 
Хĕртсурт. Нельзя женщине показываться без головного убора и с босыми но-
гами родственникам мужа, особенно это касается свекра, свекрови и молодых 
мужчин. «Открыть волосы — страшный грех, потому что это освобождение 
магической силы, бунт против чужого рода и брачных уз» [Гаген-Торн 1960: 
144]. Без головного убора не выходили даже выгонять по утрам скот. 
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В.Н. Семенова 
 

ИКОНОГРАФИЧЕСКИЙ КАНОН В ЭФИОПСКОЙ ХУДОЖЕСТВЕННОЙ 
ТРАДИЦИИ НАЧАЛА XXI в. (По материалам экспедиции) 

 
Со времени принятия христианства в Эфиопии складывалась собственная 

иконописная традиция, формировались основные иконографические образы, а 
также стиль и манера писания, которые менялись со временем. Для определен-
ных этапов эфиопской истории были характерны свои иконографические типы, 
продиктованные идеологическими, политическими и иными причинами. Так, 
культ Богоматери был привит эфиопскому обществу императором Зар`а Якобом 
(1434–1468): он ввел повсеместное почитание Богоматери, стимулируя заказы 
ее образов и включив в литургию чтение Чудес Марии. Свой вклад в развитие 
эфиопской иконописи внес также Лазаро де Андраде, португальский художник, 
писавший во фламандском стиле. Он прибыл в Эфиопию около 1520 г. Его ико-
на Христа в терновом венце породила бесчисленное количество копий и вари-
антов этого типа, известных в Эфиопии как «Kwer`ata Re`esu» (в переводе с 
геэза «Бьющие по голове»). 

Икона является неотъемлемой частью жизни каждого эфиопа-христианина: 
он видит ее дома и в церкви. Писанием икон занимались эфиопские монахи. В 
среде ученых монахов и в среде мирян складывалось разное понимание иконы. 
Насколько эти понимания отличались друг от друга и общепринятого христиан-
ского, видно из источников. Основной источник — это полевые наблюдения, но 
они показывают лишь современное положение дел. Резонно предположить, что 
восприятие иконы в современном эфиопском обществе в некоторой степени 
отличается от средневекового, хотя бы ввиду вливания в эфиопское искусство и 
в местный церковный быт икон иностранного происхождения (греческих, рус-
ских, армянских и итальянских), что в массовом порядке имело место быть в 
конце XIX — начале XX в. 
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Но и раньше европейские образы проникали на эфиопскую землю. Икона 
Санта Мария Маджиоре кисти Бранкальоне попадает в Эфиопию во второй по-
ловине XV в. Эфиопских священников возмущает тот факт, что младенец сидит 
на левой руке Богоматери, как и положено в жизни (матери обычно держат де-
тей на левой руке, оставляя правую свободной). В религиозном сознании эфио-
пов левая рука ассоциировалась с чем-то грязным и нечестивым. Правая рука, 
по их мнению, более подходила для того, чтобы держать сына Божьего. Естест-
венно, они не приняли подобный образ. Но император Ба`эда Марьям (1468–
1478) был далек от этих споров и предрассудков: благодаря его протекции образ 
прижился на эфиопской земле и, более того, потеснил бытовавшие до этого 
типы икон Богоматери с младенцем [Chernetsov 1997: 128]. Чисто эстетически 
образ, скорее всего, пришелся по вкусу эфиопам. Европейские картины казались 
необычными, неортодоксальными с точки зрения местной традиции, но пре-
красными. 

С одной стороны, это говорит о строгом консервативном понимании иконо-
графического канона. С другой стороны, изменения все-таки происходили и 
возникали новые типы. Известные нам каноны (в том числе и те, против нару-
шения которых протестовали эфиопские монахи в XV в.) сформировались в 
период истории Эфиопии, по которому есть археологические, изобразительные 
и письменные источники. Они-то и могут служить для поисков особенностей 
местного иконографического канона. 

История религиозного искусства Эфиопии восстанавливается на основе ис-
точников, относящихся к аксумскому периоду (II–IX вв.) и времени правления 
династий Загве и Соломонидов (X–XIX вв.). Между тем канонические материа-
лы по этому периоду не объясняют многих поставленных вопросов. В этом пла-
не уникальный материал предлагает современное церковное искусство Эфио-
пии, которое переживает если и не период формирования новой иконописной 
традиции и нового иконографического канона, то по крайней мере период 
трансформаций средневековых канонов и вливания новых образов в оборот 
эфиопской монофизитской церкви. 

Материалы, собранные во время экспедиции МАЭ РАН в 2008 г., представ-
ляют широкое поле для исследования и анализа современного состояния цер-
ковной живописи. Маршрут экспедиции пролегал по территории юго-восточной 
Эфиопии, основное население которой составляют мусульмане (народ оромо). В 
регионе существует большая христианская община, относящаяся к эфиопской 
церкви. 

В небольших городах, являющихся местными районными центрами, по-
строены церкви, на территории которых располагаются также кладбища. Все 
они возведены в конце XIX — первой половине XX в. Именно тогда названная 
территория была присоединена к эфиопскому государству, тогда же появились 
переселенцы с севера (народ амхара) — в основном бедные крестьяне и солда-
ты. С собой они принесли свою веру — христианскую. 

Рассмотрим церковь в г. Робе, расположенном неподалеку от святых мест 
мусульман — Шейх Хусейна и пещеры Соф Умар. На территории церкви в г. 
Робе помимо здания восьмиугольной новой церкви находится старая церковь и 
здание колокольни новой постройки. По периметру расположены небольшие 
домики, плетеные или каменные, иногда с небольшими верандами. На боковых 
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стенах веранды можно видеть написанные святые образы: Иисуса Христа и Бо-
гоматери, Распятия. Рядом на фасаде помещают надписи о том, кто умер и ко-
гда. За домиками-«склепами» расположено кладбище в виде каменных плит и 
надгробий с изображением крестов. 

Рядом с церковью традиционно выставлена для молитв икона на постаменте, 
прикрытая тканью. В г. Робе такая икона принадлежит иконописной традиции 
не эфиопской монофизитской церкви, а западно-европейской католической. Она 
представляет Богоматерь, стоящую на облаке, с поднятыми до уровня пояса 
руками и повернутыми к зрителю ладонями. Голова ее слегка наклонена влево. 
Точную перерисовку с этого образа мы видим на одной из стен домика-
«склепа». 

Такая же история с плакатом, наклеенным на стене новой церкви. На нем 
изображена Богоматерь и сын ее, держащиеся за руки. Оба они в коронах. По 
сторонам от них — архангелы Михаил и Гавриил, восседающие на облаках. 
Этот же тип воспроизведен местным художником на стене другого домика-
«склепа». Воспроизведение неточное: отсутствуют архангелы, с ноги младенца 
Христа не падает сандалия (как на наклеенном плакате). Более того, образ по 
манере писания приближен к стилистике эфиопских традиционных картин. Бо-
гоматерь и Христос по ликам скорее похожи на эфиопов, чем на европейцев. 

Аналогичным образом устроена территория церквей в г. Аващ, Дыре-Дауа, 
Харар. Последние два города являются крупными экономическими и культур-
ными центрами восточной Эфиопии. 

Расположенный на значительном расстоянии от г. Робе город Аващ пред-
ставляет нам тот же тип Богоматери, что и молитвенная икона в г. Робе. Выпол-
нен он дьяконом Бырхану Муляту с сохранением всех основных черт образа; 
помещен внутри здания старой церкви, где службы уже не проводятся. 

Церковь в г. Дыре-Дауа «Св. Мария Врата Рая» находится в центральной 
части города. Здания старой церкви нет. Однако территория (довольно большая) 
застроена по периметру домиками-«склепами». Внутри церкви расписана Стена 
всех Святых. Представленные здесь образы и иконографические типы — тради-
ционные для Эфиопии — иллюстрируют события евангельской истории. 

Церковь в г. Харар «Мэдхане Алем», что означает «Спаситель мира», распо-
ложена также в центре. На Стене всех Святых, по функции схожей с нашим 
иконостасом, можно видеть и католические образы, и православные, в том чис-
ле и уже упомянутый образ Богоматери с Христом в коронах (как в г. Робе). 
Написанные местными художниками работы иллюстрируют события жизни 
Спасителя. Выполнены они согласно местной традиции или нет, без дополни-
тельных изысканий сказать сложно. 

В плане росписи и стилистики упомянутые церкви, конечно, представляют 
собой периферию эфиопского христианского мира. Над иконами работают ме-
стные художники. Образы в основном традиционные для эфиопской иконописи. 
Выполнены в новом стиле, сформировавшемся на протяжении XX в. под влия-
нием европейских образцов живописи. Наличие плакатов с католическими об-
разами — распространенное явление: ими активно украшают наружную сторо-
ну церквей. Сами католические иконы или их репродукции соседствуют наряду 
с местными иконами на Стене всех Святых, которая отделяет алтарь от осталь-
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ной части церкви, где положено находиться прихожанам. Особый интерес пред-
ставляют явные перерисовки с европейских икон. 

Можем ли мы здесь говорить о проникновении новых типов и соответствен-
но о складывании нового канона? На современном этапе простое копирование 
еще не достигло статуса канона. Такое произойдет с проникновением новых 
типов — «перерисовок» — на Стену всех Святых. Сейчас же наблюдается толь-
ко включение в пространство Стены католических и православных икон. 

Соседство местных традиционных и иностранных икон связано с понимани-
ем иконы как святого образа вне зависимости от того, к какой традиции принад-
лежит образ и в какой стилистике он выполнен. Этот факт заставляет предпо-
ложить, что изменилось само содержание понятия иконы. Если для современно-
го эфиопского общества икона — прежде всего святой образ, то в средневеко-
вый период она воспринималась как сложное и многоуровневое явление. 

Таким образом, сравнение современных полевых материалов по эфиопской 
иконографии с разнородными средневековыми источниками по иконографиче-
скому канону позволяет наметить основные пути его изменения. 
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ЗОЛОТОЙ МЕДАЛЬОН ВЛАДИМИРА МОНОМАХА 
 
Почти с момента находки возле Чернигова золотого медальона-змеевика 

[Анастасевич 1821: 425–442] он был атрибутирован князю Владимиру Монома-
ху [Срезневский 1882: 40–41], что подтвердили последующие находки и иссле-
дования [Куза 1966; Николаева, Чернецов 1991; Шевченко 2008]. 

Знакомые лишь с копией этой драгоценности, выполненной для музейных 
экспозиций еще в XIX в., воспринимают это произведение так, как его воспри-
нял и «копировал» мастер XIX столетия, «исправивший» имевшие место, с его 
точки зрения, «недочеты» и «утраты от времени». Так появилась «копия» (по 
сути, новодел), в экспозиции Государственного исторического музея (Москва). 
Результатом «копирования», стал «приведенный в иконографическую норму» 
образ Архистратига Михаила, в виде юного Архангела, с совершенно иным 
ликом: без выступающего в виде бороды подбородка и без «Древнего змия» под 
левым крылом, мастер-«копиист» ограничился складками самого плаща, види-
мо, посчитав прочее дефектами отливки.  

Реальная иконография Архистратига Михаила на подлиннике «Чернигов-
ской гривны» в «Кладовой драгоценностей» Государственного Русского музея в 
Санкт-Петербурге уникальна и, пожалуй, среди ангельских изображений анало-
гий вообще не имеет, хотя у типа такого изображения должна быть вполне объ-
яснимая подоплека. Вольно или невольно произошла контаминация двух обра-
зов: автор — мастер, отливавший «Черниговский» золотой змеевик (медальон 
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Владимира Мономаха) — подсознательно или осознанно придал Михаилу-
Архангелу черты не моложавого ангела, как это было принято в византийской 
иконографии, а зрелого святителя — Николая Мирликийского, к иконографии 
которого отчетливо приблизился образ Предводителя Сил Небесных на «Черни-
говской гривне». 

Это представляется возможным в единственном случае: если сама драго-
ценность была сработана во время максимальной активизации культа Николая 
Мирликийского, что имело место только во время перенесения части мощей 
святителя из Ликии в Апулию в 1087 г., и исключительно в случае близости 
мастера-торевта, изготовившего золотую черниговскую филактерию, к месту 
такой активизации. Таковым местом была Апулия, где в Бари над перенесенны-
ми мощами Николая строилась Николаевская базилика (1087–1091), а по сосед-
ству — в Сант-Анджело Монте-Горгано (где незадолго до того работала артель 
византийских мастеров) — сгруппировались артефакты, несущие весь комплекс 
признаков, являющих аналогии деталям «Черниговской гривны» [Шевченко 
2008а: 271–273]. 

Как выяснилось в 1953 г. в процессе антропологического изучения мощей, 
хранящихся в южно-италийском Бари (Апулия) останков Николая Мирликий-
ского, имеется портретное сходство иконописи святителя X–XII вв. с его рекон-
струируемым обликом1. Именно этот облик наряду с древней иконографией 
составляет параллель изображению лика Архангела на «Черниговской гривне». 
Это касается исключительно древних типов иконографии, связанных с весенним 
празднованием, установленным 9 (22) мая по поводу перенесения части мощей 
Святителя в Бари (Италия). 

Схожесть ликов Архангела на золотом «Черниговском» змеевике и Николая 
Чудотворца на иконах наблюдается только в данном типе иконографии — «Ни-
колы вешнего», весеннего, соответствовавшего празднованию 9 мая, где святой 
изображается с непокрытой головой (как лик Архангела на «Черниговской 
гривне»), в отличие от иконографии «Николы зимнего» (в митре), возникшей в 
XIX в., во времена Николая I (Петровича). 

Передача лица Архангела как лика зрелого годами мужа имеется лишь на 
рельефной золоченной пластине из Сант-Анджело Монте-Горгано X–XI вв. и на 
Черниговском змеевике (золотом медальоне Мономаха), а лик Архангела на 
«Черниговской гривне», схожий с чертами лица свт. Николая Мирликийского, 
— случай уникальный в своей исключительности во всей ангельской иконогра-
фии: лик исполнен так, что воспринимается в качестве лица с наличием усов и 
бороды. Подобная исключительность обусловливает время и место изготовле-
ния драгоценной филактерии-«змеевика», найденного под Черниговом в 1821 г.: 
италийская Апулия, 1087–1091 гг., время и место, совпадающие с периодом и 
местом активизации культа Николая Чудотворца. Контаминация портретных 
черт иконографии Святителя и Архангела на рассматриваемой драгоценности 

 
1 Антропологические исследования Луиджи Мартино, проведенные при вскрытии 

крипты свт. Николая Мирликийского в Бари в 1953 г., показали, что облик Святителя 
полностью соответствует его древней иконографии («Николе вешнему») [Собор Святой 
Троицы. 2001. № 5 (8)]. 
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служит дополнительным аргументом в пользу изготовления золотой «Чернигов-
ской» филактерии в италийской Апулии.  

Появление в Русском Православии «католического» праздника, посвящен-
ного перенесению мощей Николая Мирликийского в Бари (9 мая, ст. ст. — 
22 мая, нов. ст.), думается, заключалось в его протекционистском характере (как 
видно из ситуации и хронологии событий), связанным с князем Олегом Свято-
славичем [Шевченко 2008: 218–222]. Ведь ни один из иных православных пат-
риархатов, включая Константинопольский, этого праздника в своем месяцесло-
ве не имел, как не имели его и автокефальные Православные Церкви под управ-
лением предстоятелей-митрополитов. Служба свт. Николаю, совершаемая в 
день перенесения его мощей из Мир Ликийских в Бари — 9 мая — была состав-
лена, как считается, в 1097 г. русским православным иноком Киево-Печерской 
обители Григорием и русским митрополитом Ефремом, а празднование (9 мая) 
отмечено уже в русском месяцеслове, приложенном к Евангелию 1144 г. [Мака-
рий 1857: 191].  

Составление службы Николаю Чудотворцу произошло после возвращения 
князя Олега Святославича в Поднепровскую Русь из византийского Средизем-
номорья, где Олег мог иметь отношение к перенесению мощей Николая Чудо-
творца из Мир Ликийских на Малой Азии, возле которых Олег был заточен (на 
о. Родос), в италийскую Апулию (Бари). 
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