
210

Библиография
Алборов Б. Ингушское «Гальерды» и осетинское «Алорды»  // Изв. 

Ингушского НИИ краеведения. Владикавказ, 1933. Вып. I.
Ахриев Ч. Ингушские праздники // Сб. сведений о кавказских горцах. 

Тифлис. 1871. Вып. 5.
Ахриев Ч. Избранное. Назрань, 2000.
Вертепов Г.А. Ингуши  // Терский сборник. Владикавказ, 1892. 

Вып. 2.
Вертепов Г.А. В горах Кавказа  // Терский сборник. Владикавказ, 

1903. Вып. 6.
Далгат Б.К. Первобытная религия чеченцев  // Терский сборник. 

Владикавказ, 1893. Вып. 3. Кн. 2.
Дахкильгов И.А. Мифы и легенды вайнахов. Грозный, 1991. 
История древнего мира. М., 1958.
История древнего мира. М., 1983.
Мифы народов мира. М., 1982.
Сказки, сказания и предания чеченцев и ингушей / Сост. А.О. Маль-

сагов, И.А. Дахкильгов. Грозный, 1986. 
Танкиев А.Х. О некотором типологическом сходстве эстетических 

традиций и формах русского и чечено-ингушского народного творчес-
тва // Русская художественная культура и вопросы духовного наследия 
чеченцев и ингушей. Грозный, 1982. 

Танкиев А.Х. Духовные башни ингушского народа. Саратов, 1997.
Ужахов М. Р. Годичные циклы хозяйственных работ чеченцев и ин-

гушей периода средневековья. Грозный, 1979. 
Фрезер Д. Золотая ветвь. М., 1998. 
Чибиров Л.А. Древнейшие культуры осетин. Цхинвали, 1984. 
Хасиев С.А.  К традиционному отсчету времени вайнахов  //Хозяй

ство и хозяйственный быт народов Чечено-Ингушетии. Грозный, 1983.

П.Х. Акиева

АРХЕТИПЫ ЦВЕТОВИДЕНИЯ ИНГУШЕЙ

Символическое использование цвета является своего рода 
языком, средством передачи отвлеченных понятий и душевных 
состояний. Конечно, значение каждого отдельного цвета много-
образно, однако существуют некие константы или архетипы цве-
та.
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В культурах мира, в частности в ингушской культуре, цвет — 
это не только неотъемлемое свойство окружающей среды, но 
и  особенная, первичная форма духовного опыта человечества. 
Отметим, что общее количество цветовых категорий имеет пря-
мую зависимость от исторического уровня развития этнической 
культуры.

Чувство цвета в ингушской культуре столь же исторично, как 
и зрительное восприятие в целом. Движение шло от цветовых 
систем, обусловленных цветностью ландшафта, природных ма-
териалов и красителей, к системам, больше опирающимся на ис-
кусственные материалы и хроматическую среду. 

Ввиду отсутствия каких-либо исследований, посвященных 
ингушскому цветовидению, определение значения и выяснение 
закономерностей сложения этноспецифических цветовых обра-
зов возможно пока лишь в схематическом виде. Отметим, что те-
оретические предположения некоторых авторов [Гете 1957: 291, 
309–327; Тэн 1933: 177–182; Петров-Водкин 1970: 492; Environ-
ment… 1969; Миронова 1984: 12–16, 25, 44, 66, 174] находят свое 
подтверждение на конкретном материале, посвященном антропо-
логии цвета в культурах Северного Кавказа.

Изначально человеческая жизнь была подчинена природным 
ритмам — день / свет сменялся ночью / темнотой. В связи с этим 
непреложным является  существование бинарной оппозиции бе-
лый (кIай) / черный (Iаьржа). В дуальной картине мира ингушей 
оппозиция «белый»  / «черный» становится ключевой и всеобъ-
емлющей. Обладая семиотическим статусом, белый и черный 
цвета использовались ингушами для обозначения  прекрасного 
и уродливого, счастья и беды, истины и лжи, добра и зла, жизни 
и смерти. 

Дневной свет воспринимался как солнечный, теплый, актив-
ный, а ночная темнота — как холодный, пассивный (беркате 
сийрда ди — благостный светлый день; цун дог лаьтта санна 
Iаьржа да — «его душа черна как земля»). Отсюда выводится 
устойчивый для большинства культур комплекс положительных 
значений белого, белизны, светлого, небесного и отрицатель-
ных — черного, темного, земного.
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Особо почитался ингушами белый цвет и все оттенки свет-
лого. Считаясь олицетворением чистоты помыслов и мудрости, 
белый цвет в ингушском мировоззрении обладал качественной 
наполненностью — это цвет мира, открытости внешнему, нравс-
твенной чистоты. В качестве примеров можно привести сравне-
ния белого цвета с чистотой и непорочностью невесты или все 
обновляющей весны, используемые в ингушских  народных пес-
нях: «На голову белое надевши, ноги красно обувши, из всех вы-
шедших (так замуж), ты будь счастливее всех» [Далгат 1930: 330]. 
В песне о любви к Альбике есть такие строки: «Бел цветок, нет 
весны без ее белизны. Без тебя для меня нет в мире весны» [Пес-
ни 1976: 483].

Сакральность белого цвета подтверждается тем, например, 
что в день поминок устраивались скачки в честь умершего, когда 
родственники отправляли четырех лучших лошадей в дальний аул 
с проводником, которому выдавался специальный белый значок 
[Ахриев 2000: 5367]. Орнаментальные украшения белого цвета, 
как, например, из «коллекции Б.А.  Куфтина, где имеется невы-
сокая простеганная узором шапочка, украшенная белым бисером 
и пластинкой из перламутра» [Студенецкая 1989: 59], носили обе-
регающий характер. Исследователь Г. Вертепов отмечает, что при 
молениях у святилища Maго-Ерды жертвовали трехгодовалого 
бычка, на рога которого был намотан кусок белой материи. Жрец 
одевался в белое и держал в руке шест с белым знаменем и коло-
кольчиками. «В гадании жребием божества» жрец использовал 
три маленьких палочки, одна из которых была белого цвета — 
жребий какого-нибудь уважаемого божества (ццу). Герою из нарт-
ского эпоса ингушей Сеска Солсе помогает белый голубь, на шее 
которого были красновато-желтые (или золотые. — П.А.) полосы 
[Дахкильгов 1991: 173–174].

Белый цвет, являясь символом духовной чистоты и святости, 
в миропонимании ингушей связывался с небесными богами и, 
прежде всего, с крылатым солнцем. Солнечными считались так-
же красный / алый — цIе/моажа;  желтый / золотой — IажагIа/
дошо, охра (преображенная кровь предков) — мора. Желтый (зо-
лотой) цвет не обладает статикой и не связан со стабильностью 
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и ритмами природно-биологического календаря. Он обозначает 
идущее из божественного источника движение, имеющее вид 
потока искр, касательность солнечных лучей, их стремительное 
внедрение в жизнь человеческую, их скорое исчезновение.

Так, у святилища Maго-Ерды совершались языческие об-
ряды, связанные с солнечным культом [Алробов 1933: 40]. На 
вершине Красных гор в Ингушетии находится святилище, пос-
троенное в честь бога Тамыж-ерды (Ткъамаж-ерда — инг.), т.е. 
крылатого бога [Ужахов 1979: 71, 78]. К божеству Тамаж-ерды 
юноши, впервые посещавшие святилище, несли «белые значки», 
а также «пули, пики, самострелы и оленьи рога» [Вертепов 1903: 
40]. О том, что его образ в представлениях ингушей связывался 
с солнцем, бросающим свои лучи на землю, говорит тот факт, что 
войти в святилище можно было только через блестящие медные 
кольца, вделанные в крутые ступени [Ахриев 1871: 14]. Круг, как 
известно, знак солнца, следовательно, пройдя через кольца, ин-
гуши, по их представлениям, попадали в святилища солнечного 
бога — Тамыж-ерды.

В ингушской мифологии бог Тамаж-Ерды представлялся 
в виде белого козла (бодж — инг.) с длинными рогами, говоря-
щего человеческим языком и легко превращающегося в эфир. 
В ингушском нартском эпосе также широко представлен образ 
козла / барана, являющегося тотемом нахских племен и олицет-
воряющего жизненную силу плодородия. В народном фольклоре 
богиня Сата (покровительница девушек), идя на свидание с лю-
бовником — героем нарт-орстхойского эпоса Сеска-Солсой, гото-
вит постель и печет хлеб на трех угольках — звездах [Дахкильгов 
2012: 187–189]. Этимология «сати-божальг» — ингушского на-
звания треугольника, составленного из звезд, — предельно ясна: 
«Сати» (Сата) — имя богини, «божальг» («бож») — козел. Таким 
образом, «Сати-божальг» означает оплодотворенная Сата. 

Наместником бога Тамаж-Ерды на земле являлся жрец «Борц» 
(«просо» — инг.), который во время языческих празднеств бросал 
на женщин кусочки мха. В случае попадания женщина должна 
была забеременеть [Акиев 1993]. Тамаж-Ерды, являвшийся к лю-
дям в образе козла, олицетворял мужское начало, его лучи воспри-
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нимались как семя, оплодотворяющее женщину-гору [Марковин 
1965: 112, 114]. Каждую пятидневную порцию солнечных лучей 
ингуши называли «бодж» [Ужахов 1979: 7, 8, 71], т.е. «козел». 

В ингушской мифологии есть предание, согласно которому 
у Магала имеется волшебный сундук, где хранились три звезды 
и благодатная птичка, от прикосновения крыла которой земля 
становилась урожайной [Магал 2003: 130]. Птица в ингушских 
представлениях была символом солнца. Даже в этом сокращен-
ном варианте прослеживается прямая связь солнца  /  мужского, 
оплодотворяющего землю  /  женское. В древнем представлении 
ингушей, как, впрочем, и других народов мира, земля — это жен-
щина [Афанасьев 1865: 138], она засыпает зимой и просыпается 
от горячих лучей солнца, она пьет воду и родит урожай. 

Ингушского бога Села ингуши часто называют «золотой си-
лой» [Далгат 1972: 55], так как он посылал на землю гром и мол-
нии с помощью лука — радуги и стрел — головешек. Ингуши 
и в настоящее время называют радугу — луком бога Селы («Се-
лаIад» — инг.), а молнию — горящей головешкой Селы («Сели 
хаьшк» — инг.) [Далгат 1972: 56]. В случае засухи предки ин-
гушей обращались к богу Села со словами: «Бог Села, дай нам 
благодать» («Дяла Сели, хьай дика да тхона» — инг.) 

Опираясь на мифологию и этнографические исследования, 
можно с уверенностью констатировать, что белый цвет, будь то 
голубь, лента или лоскут материи, у ингушей был символом чис-
тоты, святости и благодати и связывался с небесным богом  — 
крылатым солнцем, оплодотворяющим землю своими лучами. 
Белые значки, образ козла или оленьи рога были синонимами 
солнца, солнечные лучи, пики и самострелы — его оружием. 

Ингушами, как и многими другими народами, мир восприни-
мался как противопоставление полюсов сакрального (небо, правое, 
мужское) и профанного (земля, левое, женское). В средневековой 
ингушской цветовой символике белый цвет олицетворял воду, жен-
щину, землю, красный  − огонь, кровь, мужчину. Данное воспри-
ятие лежит в контексте общемировых культурных воззрений. 

Применительно ко второму цвету в базовой бинарной оппо-
зиции — черному, многие исследователи отмечают, что «черный 
и темно-синий были взаимозаменяемыми» [Крюкова 1968: 28; 
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Прокина 1994: 69]. 
Семантика синего цвета (сийна) демонстрирует его устойчи-

вую связь с понятиями потустороннего. Так, в легенде «Как ро-
дился Сеска-Солса» рассказывается, что будущий предводитель 
нартской дружины Сеска-Солса был рожден синим камнем [Дах-
кильгов  2013: 46]. В обряде снятия сглаза со словами «Пусть за-
молкнет синий язык злого человека!» переплетали черную и бе-
лую нити и вешали на шею ребенку, при этом один конец этой 
веревки ребенок держал в зубах, а свободную часть потом отре-
зали. Многие растения с красными или синими цветками, при-
числяемые ингушами к чудодейственным, как правило, маркиру-
ют мифические существа. Синим цветом ингуши характеризуют 
потустороннюю, темную силу огня — «сийна ц1и». Еще одним 
подтверждением связи синего цвета с иным миром является ин-
гушское проклятие «Айя, сийна ц1и яла хьох!» — «Да сгори ты си-
ним пламенем!». Интересно в этом плане бытующие в ингушском 
языке понятие «синнел» — «приносимое в жертву» и проклятие 
«Синнел ваа хьо!» — «Пусть тебя съедят жертвоприношением!»

Таким образом, в исследовании антропологии цвета у ингу-
шей следует исходить из понимания его не только как природного 
явления, но и как неотъемлемого компонента исторического опы-
та. Ингушская этнокультурная практика сформировала специфи-
ческие цветовые представления и терминологию. 

Итак, подчеркнем, что социокультурная значимость ингуш-
ских цветовых обозначений обладает предельной семантикой.  
Для ингушского общества спектрально чистые цвета — белый, 
красный, черный / синий — имеют особое значение. Будучи на-
полненными ритуальной, обрядовой, этносоциальной и прочей 
символикой, они являются своеобразными знаковыми опорами 
миропонимания ингушского народа. 

Приведенные цветовые понятия, конечно, не исчерпывают всю 
цветовую ингушскую лексику, являясь в известной мере лишь ее 
ядром. Однако обозначенные архетипические цветовые представ-
ления наиболее интересны для нашей темы, поскольку они несут 
в себе древнейший слой цветообозначений, удельный вес которо-
го особенно велик в традиционной культуре. В этой связи рекон
струкция значений цвета и анализ конкретно ассоциативной цве-
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товой лексики могут дать исследователю немало дополнительной 
этнокультурной информации.
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