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«Эти три пирога, эта чаша…  
можно сказать, литургия!»:  

Интерпретация народной традиции  
как «внутренняя миссия»  

Русской православной церкви  
в Северной Осетии-Алании

Мы должны возродить аланскую православную 
традицию, созданную и сохраненную нашими 
предками, которая состоялась и которая до сих 
пор пронизывает нашу культуру.

Свящ. Игорь (Кусов) [Интервью 2014: 23].

Не противоречит ли народная традиция строго-
му христианскому богословию? И есть ли место 
в православной душе для обычаев седой древ-
ности?

Из фильма «Аланы. Новый завет» (режиссер 
Алексей Пищулин, продюсер Темина Туаева, 

студия «Кинематографист», 2014).

Сейчас мало кто из антропологов и социологов религии бу-
дет спорить с тем, что в современном мире религия (или то, что 
мы привыкли так называть) не обречена на то, чтобы непремен-
но сдать свои позиции под натиском идеологических конкурен-
тов  — секулярного либерального гуманизма, позитивистской 
новоевропейской науки и национализма. Она оказывается спо-
собной завоевывать умы и сердца людей, причем зачастую за 
счет альянса со своими прежними противниками. Но в новых 
условиях смысловое наполнение семантического поля концепта 
религии в общественном сознании меняется: сейчас религиозные 
идеи и практики не просто возвращают себе утраченные позиции, 
но меняют свои формы и функции. В ходе «конструирования со-
циальной реальности» религия, взаимодействуя с другими «силь-
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ными» концептами социального воображения: нацией, народом, 
духовностью, верой, наукой и знанием — вступает с ними в отно-
шения взаимозависимости. И особенно важным понятием, с ко-
торым оказалась связанной религия в общественном сознании 
и от которого она напрямую зависит, остается понятие традиции. 
К нему отсылает не только приснопамятная формула «традици-
онные религии», отсутствующая в российском законодательстве, 
но в социальном воображении многих россиян прямо указываю-
щая на особый статус, которым обладают четыре конфессии по 
сравнению со всеми иными религиозными течениями и группа-
ми1. «Традиционность» является качеством, прямо соотносимым 
с имплицитно приписываемыми «настоящей» религии характе-
ристиками — устойчивостью, упорядоченностью, способностью 
являть собой образец стабильности для меняющегося, претерпе-
вающего стремительные и болезненные трансформации обще-
ства, которое нуждается в идеальных образцах гарантированной 
статичности и исторической укорененности. Действительно, для 
большинства наших современников религия, чтобы легитимно 
носить этот титул, в отличие от, скажем, культов и сект, должна 
соответствовать представлениям о чем-то древнем, неизменном 
и консервативном, другими словами, неким традиционалистским 
установкам.

Традиционализмом я называю идеологию, подразумевающую, 
что для сохранения и развития той или иной социальной группы 
максимально благоприятным является утверждение существо-
вавшего в истории этой группы уклада жизни2. Любые внешние 

1 Напомню, что перечисление «христианство, ислам, иудаизм и буддизм», при-
сутствующее в преамбуле к Федеральному закону «О свободе совести и о рели-
гиозных объединениях» от 26 сентября 1997 г. (№ 125–ФЗ»), завершается фразой 
«и другие религии, составляющие неотъемлемую часть исторического наследия 
народов России», которая делает этот список принципиально открытым.

2 Отмечу, что мое определение традиционализма как идеологии, понимаемой 
в марксистcком значении этого слова, отличается и даже отчетливо противо-
стоит пониманию традиционализма как «естественного мировоззрения, в кото-
ром все историческое наследие общества выступает как значимая позитивная 
ценность» или «автоматическое, нерефлективное, подсознательное следование 
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заимствования, несанкционированные внутренними экспертами, 
спонтанные и несоответствующие, с точки зрения сторонников 
таких взглядов, духу традиции, рассматриваются как разруши-
тельные и угрожающие самому существованию группы в каче-
стве отдельного коллективного субъекта со своими интересами 
и траекторией исторического развития. 

Обычно традиционалистская идеология характеризуется алар-
мистскими утверждениями касательно современного состояния 
как мира вообще, так и особенно той группы, за сохранение ко-
торой радеют ее сторонники. Актуальные практики, характерные 
для защищаемого общества, объявляются испорченными в силу 
нерадения представителей самого социума и  /  или злонамерен-
ных действий тех, кто, как считается, заинтересован в его кар-
динальном изменении, грозящем потрясением основ социальной 
идентичности. Менее радикальной трактовкой причин, вызвав-
ших изменения оцениваемого положительно образа жизни, может 
быть «естественная изношенность» механизмов поддержания 
социальной жизни, которые требуют срочного ремонта и усо-
вершенствования. Являясь по виду идеологией консервативной, 
а по функции убедительным способом легитимации обществен-
ных инициатив, традиционализм в конкретных своих редакциях 
может становиться революционной политической программой 
(даже в тех случаях, когда она предлагается или даже навязыва-
ется политическими элитами), предполагающей радикальную ре-
визию устоявшейся социальной системы. В сфере религиозной 
жизни традиционализм используется как основа для социального 
действия лидерами многих групп, включая и вновь создаваемые, 
такие как новые протестантские церкви или общины, в которых 
(вос)создаются древние вероучительные и ритуальные системы3.

традиции, признаваемой естественной, само собой разумеющейся, а потому 
всеобщей и универсальной» [Ачкасов 2004: 183, 176].

3 Здесь я трактую значение термина «традиционализм» несколько шире, чем 
это делается, например, в работе Павла Носачева [2013], который, во многом 
следуя Марку Седжвику [Sedgwick 2004], видит в традиционализме конкрет-
ную политическую и  /  или религиозную идеологию, восходящую к француз-
скому мыслителю Рене Генону и имеющую в качестве своих адептов Юлиуса 
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Феномен религиозного этнического традиционализма при-
влекает внимание современных социальных антропологов, со-
циологов, религиоведов и даже политических аналитиков — на-
столько яркими внешне и провокационными в интеллектуальном 
плане являются попытки обрести религию предков в современ-
ном сверхмодернизированном обществе. Обычно в этом контек-
сте говорят о проектах создания или воссоздания т.н. этнических 
религий, являющихся одновременно символом и основанием на-
ционалистического (здесь и далее я употребляю это слово в не-
полемическом смысле) протеста против господства мировых 
религий (христианства, буддизма, ислама) и стоящих за ними 
колониальных «империй». Однако представители «больших» 
религиозных институций, столкнувшись с критикой со стороны 
религиозных партикуляристов или даже предупреждая ее, ока-
зываются в состоянии предложить обществу свои варианты по-
нимания того, каковы настоящие религиозные традиции той или 
иной этнической группы и / или нации. Подобные проекты требу-
ют довольно серьезных усилий в области информационного обе-
спечения. И, пожалуй, самой сложной задачей в этом социальном 
поле является создание образа мировой религии как естествен-
ного союзника и даже гаранта сохранения и развития этнических 
культур. Решение этой задачи предполагает довольно сложную 
семантическую игру в области тех концептов, которые исполь-
зуют идеологи религиозного национализма, понимаемого здесь 
и как политическая программа, предполагающая максимальное 
сближение этнических и конфессиональных границ, и как логика 

Эволу, Корнелеу Кодряну и Александра Дугина. В моем понимании подобный 
комплекс взглядов является вариантом более общей стратегии социального 
конструирования реальности, основанного на эссенциализации традиции и ис-
пользования этого понятия для легитимизации социального действия. Вопрос 
о влиянии традиционализма в узком смысле этого слова на современный тра-
диционалистический стиль мышления и социальный активизм исключитель-
но важен и требует специального изучения. Из уже отмеченных Седжвиком 
каналов распространения среди академических и околоакадемических кругов 
геноновского традиционализма упомяну работы Мирча Элиаде, значительно из-
менившие привычное понимание того, как нужно правильно изучать религию 
(подробнее см. [Allen 2000]).
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социального воображения (или обыденного сознания)4, видяще-
го в т.н. традиционных религиях спасительное средство защиты 
против экспансии глобального информационного общества.

В центре данного исследования стоит информационная поли-
тика Владикавказской и Аланской епархии Русской православной 
церкви в Республике Северная Осетия-Алания. Интересующий 
меня аспект этой политики заключается в формировании и по-
пуляризации образа осетинского народа как естественного носи-
теля древней православной культуры, которая досталась ему в на-
следство от его предков — алан, принявших христианство в X в.5, 
и сохранилась в жизни осетин, несмотря на все драматические 
исторические коллизии. Кроме того, для более полного понима-
ния социального контекста, в котором этот проект осуществляет-
ся, я покажу, какого рода критику вызывает данный проект у его 
естественных конкурентов в поле этнорелигиозных инициатив. 

Владикавказская и Аланская епархия Русской православной 
церкви Московского Патриархата была создана в Республике Се-
верная Осетия-Алания 26 декабря 2012 г. решением Священного 
Синода. Новая епархия возникла в результате разделения Вла-
дикавказской и Махачкалинской епархии, возникшей в 2011  г. 
Последняя, в свою очередь, образовалась после реорганизации 
Ставропольской и Бакинской епархий. Возглавляет вновь воз-
никшую епархию архиепископ Зосима (Остапенко), до своего на-
значения на владикавказскую кафедру более 25 лет служивший 
в Калмыкии (в том числе 15 лет в качестве владыки). На начало 
2013 г. во Владикавказской епархии насчитывалось 29 приходов, 
в епархиальный штат входили 52  священнослужителя (15  про-
тоиереев, 22 иерея, 7 иеромонахов, 2 иеродьякона, 1 протодиакон, 
5 диаконов) [Отчетный доклад 2013: 31].

4 В данном случае религиозный национализм — особый способ понимания 
социальной реальности, предполагающий, что человек в норме приобретает ре-
лигиозную идентичность вместе с этничностью в ходе первичной социализации 
(подробнее см. [Shtyrkov 2011: 234]).

5 Около 20  лет назад в Северной Осетии священником Борисом Калоевым 
уже предпринималась неудачная попытка создать этноориентированную Осе-
тинскую православную церковь [Митрохин 2001].
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В условиях конкуренции с идеологией светского этнического 
национализма и активными попытками групп осетинских рели-
гиозных традиционалистов предложить общественности свои 
варианты понимания того, что такое осетинское культурное на-
следие, православные активисты не могут в полной мере исполь-
зовать поддержку, оказываемую им республиканскими и тем бо-
лее федеральными властями. Вернее, они не склонны открыто и 
последовательно демонстрировать ее наличие в качестве главно-
го аргумента в обосновании права на духовную гегемонию. Сде-
лав это, они невольно напомнили бы о господствующей в обще-
ственном сознании картине современной русской «симфонии» 
светской и духовной власти. Эта картина, в свою очередь, неми-
нуемо вызвала бы протест против православия как религии этни-
ческого большинства — русских, пусть дружественных, но все 
же чужаков, как минимум не заботящихся о сохранении местной 
этнической культуры и как максимум стремящихся полностью 
унифицировать духовную жизнь страны и мира6. Демонстрация 
над- и вненациональной природы христианского вероучения ока-
зывается тоже не всегда уместной: подобная политика восприни-
мается как скрытая русификация и, кроме того, расходится с при-
кладной социологией Русской православной церкви Московского 
Патриархата, строящейся на внимании к этническому разнообра-
зию паствы и на представлениях о естественном и неизбывном 
существовании цивилизационных констант. Поэтому доминиру-
ющая линия в публичной репрезентации работы православных 

6 Предполагаемое отсутствие злой воли в ассимиляционной деятельности, 
с  точки зрения этнического традиционализма не слишком спасает ситуацию. 
Покровительственное стремление лидеров большинства растворить все культу-
ры в своей, пусть и самой прекрасной, воспринимается как чреватая самыми 
печальными последствиями попытка задушить «младших братьев» в дружеских 
объятиях. При этом важно подчеркнуть, что прямых антирусских смыслов в вы-
сказываниях людей, настороженно или даже враждебно относящихся к расшире-
нию присутствия Русской православной церкви в жизни осетин, нет. Более того, 
я не раз сталкивался с тем, что высказывания представителей церкви, в которых 
ее критикам приписываются подобные мотивы («традиционалисты… считают, 
что христианство — это пришлое, русское засилье» [Зосима 2011]), вызывают 
живой и искренний протест.
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епархиальных структур такова: деятельность церкви в республике 
предполагает (сознательно и последовательно) сохранение этни-
ческого культурного (языкового, архитектурного, литературного, 
фольклорного и т.д.) наследия и реализацию соответствующих 
социальных программ, направленных на всех жителей республи-
ки, независимо от их вероисповедания. При этом данные церков-
ные структуры репрезентируются как гаранты межэтнического 
и межконфессионального мира в Осетии. 

Особое внимание уделяется демонстрации участия церкви 
в  проектах, направленных прямо или косвенно на сохранение 
осетинского языка и расширение сферы его применения (реаль-
ного и / или символического), в том числе и в различных сферах 
православной церковной жизни (проповеди, агиографии, гимно-
графии). Характеризуя этот аспект репрезентационной политики 
Владикавказской епархии, ее секретарь Отец Савва  Гаглоев за-
метил: «Руководством епархии по существу провозглашена но-
вая церковная миссионерская стратегия, в основе которой лежит 
принцип инкультурации, т.е. укоренение православия в местной 
культуре, преодоление разрыва между христианской религией 
и культурой местного населения» [Гаглоев 2013: 92].

Заметим, впрочем, что «укоренение православия в местной 
культуре» происходит в значительной мере ретроспективно: хри-
стианизируются не только ныне живущие осетины, но историче-
ское и культурное наследие осетин, т.е. «имущество» их предков, 
а значит, и сами предки, которые получают определенную иден-
тичность от своих потомков. Другими словами, парадоксально 
инвертируется процесс культурного наследования, который про-
исходит не так, как он предстает в нашем обыденном сознании. 
При этом современный «ежедневный плебисцит», т.е. выбор ве-
роисповедания, культурной идентичности и политической лояль-
ности, производимый жителями Осетии, сводится к одному исто-
рическому событию — принятию христианства — и выносится 
в далекое прошлое, что позволяет архиепископу Зосиме говорить 
«о вере православной как об историческом выборе большинства 
жителей этой древней земли» [Архиепископ Зосима 2013: 5]. 
Впрочем, как заметил американский антрополог Дж.  Фридмэн, 
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«мы можем сказать, что история — это настоящее, спроециро-
ванное на прошлое. В этом смысле все истории, включая совре-
менную историческую науку, являются мифологией» [Friedman 
1992: 837].

Эмпирическое основание данного исследования составляют 
мои многолетние наблюдения за церковной жизнью г.  Влади-
кавказа, протекающей ныне в институциональной рамке вновь 
созданной Владикавказской епархии, в которую входят помимо 
приходских храмов два монастыря — Богоявленский Аланский 
женский и Успенский Аланский мужской. Кроме того, я сопо-
ставлял свои наблюдения с материалами моих интервью с право-
славными активистами и их идеологическими союзниками, а так-
же с их оппонентами из числа религиозных традиционалистов. 
Наиболее важной частью моего материала являются газетные 
и  телевизионные репортажи о событиях культурной жизни Се-
верной Осетии-Алании, церковных и народных праздниках, запи-
си конференций и круглых столов, проводимых как духовными, 
так и мирскими властями.

Одна из самых важных кампаний по «христианизации» осе-
тинского культурного наследия вызвала особо горячую обще-
ственную дискуссию и резко повысила уровень религиозной 
рефлексии среди жителей республики независимо от их этниче-
ской и конфессиональной принадлежности. Она была направле-
на на демонстрацию того, что осетинские сельские святилища, 
т.н. дзуары, являются христианскими святынями (часть из них 
действительно представляет собой древние церкви или часовни), 
в силу разных исторических причин пришедшими в запустение, 
но сейчас возрождаемыми православной церковью7. Специфика 

7 Атрибуция этих объектов в качестве христианских культовых сооружений, 
возведенных в этом качестве или хотя бы какое-то время для этого использо-
ванных, зачастую является предметом острой полемики. См., например, раз-
вернутое опровержение христианского происхождения знаменитой Нузальской 
часовни — одного из главных и живописных символов православной Осетии 
[Джанайты 2007: 108–113; 130–131]. При решении этих вопросов я ориенти-
руюсь на выводы и наблюдения, сделанные в недавно вышедшей книге Дениса 
Белецкого и Андрея Виноградова [2011].
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контекста для подобных проектов продиктована историей хри-
стианства в Осетии, в том или ином виде известной основным 
игрокам этого социального поля.

Особенности истории осетин, а именно факт принятия их 
предками христианства не позднее X  в. (скоро в Осетии будут 
праздновать 1100-летие аланского христианства)8, а затем «ухо-
да» церковных структур из Осетии после нескольких столетий 
присутствия (часто это событие датируют XV  в.) определили 
ландшафт религиозной жизни народа в последующие времена. 
Оставшаяся без пастырей паства оказалась на несколько веков 
без окормления, т.е. была предоставлена сама себе или, вернее, 
заботам местных родовых элит. Осетины не только были лишены 
«учительского слова» — духовного контроля со стороны церков-
ной институции. На долгие годы они перестали быть христианами 
и номинально, поскольку их некому было крестить и причащать. 
Дополнительных оттенков в сложившуюся ситуацию добавило 
распространение ислама среди части осетин. 

Когда Российская империя начала свою экспансию на Кавказ, 
многие ее представители видели в осетинах «естественных» со-
юзников в покорении «немирных» горцев-магометан, т.к. пропо-
ведь ислама имела в Осетии весьма ограниченный успех и, на-
против, в осетинской культуре наблюдались легко различимые 
следы восточно-христианского наследия. В связи с этим начиная 
с конца XVIII в. особые усилия гражданские и церковные власти, 
движимые, среди прочего, если не в основном, соображениями 
политического характера, направляли на возвращение осетин 
в лоно православия. В рамках этой кампании была создана т.н. 
Осетинская духовная комиссия, а затем учреждена система цер-
ковных приходов, созданы первые переводы на осетинский язык 
библейских, учительных и литургических текстов, исполненные 
сначала в кириллической, потом в грузинской, а затем вновь в ки-
риллической графике. Однако активная проповедь христианства 
и не всегда последовательные, но все же упорные попытки введе-

8 Об истории христианства в Алании см. [Белецкий, Виноградов 2011: 15–
65].
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ния элементарной религиозной дисциплины в области катехиза-
ции и участия в таинствах не изменили общую картину религиоз-
ной жизни горцев-осетин: даже доброжелательные наблюдатели 
видели в осетинах христиан «лишь по внешнему виду» — люби-
мых, но неразумных детей Матери-Церкви, склонных при любом 
удобном случае возвращаться к дедовским полуязыческим обы-
чаям. Вот как описывал ситуацию начала XX в. один из активи-
стов христианского просвещения осетин-священник Харлампий 
(Хадзырат) Цомаев: «Осетия была просвещена христианским 
учением весьма поспешно, не вполне основательно, она недо-
статочно была утверждена в истинности христианской веры, дух 
христианского учения, так сказать, не сделался достоянием ума 
и  сердца осетина» (цит. по: [Сланов 1999: 10]).

При желании свидетельства тому, что в некоторые сегменты 
религиозной (и на первый взгляд — православной) жизни осетин 
привычный для церковных людей православный обиход вошел, 
мягко говоря, не вполне основательно, найти можно довольно 
легко. Хорошей иллюстрацией здесь служит репортаж о праздно-
вании Рождества Пресвятой Богородицы в одном из осетинских 
сел (сюжет «Праздник Мады Майрам отметили на святом месте 
в селе Майрамадаг» из новостной программы «Вести-Алания», 
23 сенятября 2013 г., автор Казбек Бутаев). 

Светлый праздник. В Северной Осетии отметили рож-
дество Пресвятой Богородицы. В национальной традиции 
этот праздник называют Мады Майрам барагбон. Святили-
ща Мады Майрам есть в каждом ущелье республики. В празд-
ничный день к ним приехали сотни людей. Традиционные три 
пирога, мясо жертвенных животных и осетинское пиво. Жи-
тели республики молились о здоровье и благополучии в семьях. 
<…> Святилища Мады Майрам есть в каждом ущелье как на 
юге, так на севере Осетии. Каждый год 21 сентября, в день 
рождения Пресвятой Богородицы, этот праздник отмечают 
во всех районах республики. Люди просят у святой счастья 
и благополучия своим семьям. Старший возносит молитву 
Пресвятой Богородице. На столе традиционные три пирога, 
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осетинское пиво и мясо жертвенного животного. Ежегодно 
в  этот праздник у святилища в Майрамадаге собираются 
сотни людей. Они просят благодати своим детям.

Розита Х., жительница с. Майрамадаг: «Каждый год вот 
так мы собираемся, приходим сюда молиться за своих детей, 
за спокойную ихнюю жизнь. Чтобы они по дорогам не про… 
не погибали, чтобы, каждый выходил из дому, вот, так же 
здоровым, хорошим возвращался домой».

Помолиться Пресвятой Богородице в Майрамадаг приез-
жают жители и из других сел.

Касполат Д., житель с.  Гизель: «Сегодня мы приехали 
сюда, потому что среди нас больная женщина. Ей сделали 
операцию, она вылечилась. С помощью врачей, с  помощью 
Бога. Вообще все от Бога идет. И вот мы приехали, чтобы 
помолиться богам, помолиться Деве Марии, чтобы она всегда 
помогала не только больной этой, но и всем».

Мы можем с большой долей уверенности сказать, что авторы 
этого материала не старались специально подчеркивать «некано-
нические» черты происходящего. При этом и текст репортажа, 
и видеоряд (мужчины, возносящий молитву с чашей осетинского 
пива или рюмкой араки (осетинской водки) в руках; дети, обхо-
дящие по кругу дерево, на котором висят многочисленные вотив-
ные ленты, женщины, эти ленты завязывающие) дают довольно 
ясную картину современной осетинской праздничной культуры, 
органичной частью которой является как православная икона, так 
и мясо жертвенного бычка.

Не удивительно, что церковные и мирские аналитики без осо-
бого труда выявляют в религиозной жизни осетин элементы, со-
относящиеся с восточно-христианской культурой и, скорее всего, 
к ней восходящие, и практики и верования, возведение которых 
к  христианству весьма проблематично (и для некоторых — не-
желательно). Эти «нехристианские» практики зачастую объявля-
ются активистами воссоздания православной веры среди осетин 
внешними и поверхностными заимствованиями или вымира
ющими пережитками, подлежащими элиминации.
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Одним из самых сложных вопросов, вокруг которого ведется 
дискуссия между представителями епархии и их оппонентами, 
является конфессиональная принадлежность осетинских дзуа-
ров, к числу которых относится и только что упомянутое святи-
лище Мады Майрам. Как уже говорилось, дзуары можно опре-
делить как сельские святыни, почитание которых выражается 
в практике паломничества к ним, имеющего формы календарно 
приуроченных визитаций и / или путешествий, совершаемых по 
обету. И в том, и в другом случае паломничество предполагает 
вотивные приношения и участие в ритуальном застолье — кувде, 
устраиваемом в непосредственной близости от дзуара в специ-
альном строении (кувандон). Как вариант этой практики можно 
рассматривать обычай посещать почитаемое место с продукта-
ми для ритуальной трапезы (кувинаг, основные элементы этого 
набора — три пирога, три ребра принесенного в жертву в честь 
праздника животного, осетинское пиво). На дзуаре эти продук-
ты благословляются, после чего увозятся домой, где происходит 
основная часть ритуального застолья.

В современных условиях подобные паломничества меняют 
некоторые морфологические и функциональные характеристи-
ки. Например, если раньше отправляющей паломников группой 
была в основном семья или часть большей родственной группы, 
то сейчас это часто объединение соседей, живущих в одном го-
родском доме или дворе. Кроме того, некоторые дзуары, почи-
тавшиеся локально на уровне селения или ущелья, стали факти-
чески общенациональными, как это произошло со святилищами 
Хетаджи къох, или Реком9. Но в любом случае и прежде, и теперь 
важным аспектом почитания дзуаров является соблюдение (или 
констатация необходимости этого соблюдения) особых запретов 

9 Позволю себе привести еще один пример модернизации обычая. На празд-
нике на святилище «Дзири дзуар» в июне 2014 г. решили возродить древнюю 
традицию скачек. Скачки выиграла девушка. Этот факт, о котором, торжествуя, 
рассказала местная телекомпания, находится в некотором диссонансе с тради-
ционным распределением гендерных ролей в праздничной культуре осетин, не 
говоря уже о том, что святилище, на котором происходил праздник, считается 
мужским и женщинам на него вход заказан.
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и предписаний (запрет уносить что-либо с дзуара, для многих 
святынь — запрет женщинам их посещать), а также нарративное 
«сопровождение» культа — рассказы о происхождении святыни, 
чудесной помощи тем, кто обратился к ней, и бедах, постигших 
святотатцев или просто случайных нарушителей ее сакрального 
статуса.

В контексте нашего рассуждения важным является вопрос 
о происхождении дзуаров. Как уже говорилось, некоторые (если 
не сказать — многие) из них являются древними церквями или 
часовнями, иногда сильно разрушенными. В течение веков они 
функционировали как сельские святыни и соответственно не 
являлись объектом опеки со стороны церковной институции. 
В этом контексте есть как минимум две точки, которые провоци-
руют столкновение мнений и интересов. Первая связана с рекон-
струкцией генеалогии святынь. Если про некоторые мы можем 
говорить, что в их истории определенно был «воцерковленный» 
период (другой вопрос — был ли он исторически первым), то про 
другие мы этого сказать не можем. Но и отрицать возможность 
этого — тоже. Это дает основания для того, чтобы подозревать, 
что чуть ли не все осетинские места, ныне почитаемые осетина-
ми, когда-то были христианскими культовыми сооружениями.

В связи с эти возникает следующая проблема. Даже если дзу-
ар когда-то был, скажем, православной часовней, кому он сейчас 
должен принадлежать? Православной церкви, заявляющей о сво-
их правах наследования на материализованную память о древ-
нем аланском христианстве, или местным жителям, благоговейно 
чтившим святыню в темные (или для кого-то, наоборот, светлые) 
десятилетия и века нецерковной ее истории? Подобные дискуссии 
возникли вокруг целого ряда объектов: т.н. Нузальского храма, 
часовни около селения Харисджин (или, если пользоваться иной 
системой номинации — святилища «Цæззиуы Майрæм»), Дзив-
гисского дзуара. Остроту проблеме придает тот факт, что дзуары 
и паломничество к ним представляют собой своеобразную квинт
эссенцию религиозной жизни осетин, как бы мы ни определяли 
ее конфессиональную природу. Особенно важно, что они визуа-
лизируют осетинскую религиозность и вписывают ее в местный 
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ландшафт, прикрепляя народ и его веру к родной земле. Древние 
каменные (в случае с Рекомы дзуар — деревянные) святилища, 
вознесенные на высокие склоны ущелий, становятся символом 
Осетии и ее древней культуры.

Важность включения древних святынь в современный оби-
ход регулярной православной жизни хорошо иллюстрируют сло-
ва архиепископа Зосимы: «Молясь в Нузальском храме, [я] все 
глубже чувствую укорененность христианства в этом краю, где 
Господь благословил мне совершить мое служение» [Владыка 
Зосима 2013а].

В этих условиях современные попытки создать непротиво-
речивый образ древней осетинской христианской традиции10 
выглядят вполне логичным способом не только легитимировать 
институциональное присутствие православной церкви в респу-
блике, но и завоевать преимущественное право выступать в каче-
стве радетеля за сохранение аутентичного этнического наследия, 
в особенности дзуаров.

Специальные усилия прилагаются к тому, чтобы создать мак-
симально убедительный визуальный портрет древнего аланского 
православия. Использование в публичных презентациях и епар-
хиальных изданиях образов древних часовен, памятников народ-
ного искусства, содержащих христианскую символику (особенно 
скульптуры работы самобытного художника Сосланбека Едзие-
ва), в контексте устоявшегося портрета «горной цивилизации», 
т.е. в ряду изображений родовых башен и открыточных видов 
ущелий, создают у зрителя уверенность в том, что православное 
наследие неотделимо от национального (этнического)11. Более 

10 Идею укоризненности христианства на осетинской земле. по мнению право-
славных активистов, должно поддержать, среди прочего, то, что «историческая 
Алания является древнейшим очагом христианства во всей России» [Бесолов 
2013: 40].

11 Риторическое построение, строящееся на идее глубокой внедренности той 
или иной религии в этническую культуру, вплоть до невозможности вычленить 
вероучительные элементы из ткани народной жизни, широко используется в ар-
гументации конфессионального традиционализма. Приведу пример: «Многие 
нормы христианской нравственности были усвоены осетинами всех вероиспо-
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того, визуальный образ вписанной в национальный пейзаж церк-
ви является исключительно убедительной метафорой для идеи 
невыделимости православия из ткани народной жизни12.

Особенно важно, что представители Владикавказской епархии 
при поддержке (пусть и не всегда последовательной) основных 
лояльных правительству республиканских СМИ создают портрет 
православной церкви как естественного транслятора достовер-
ной информации о наследии предков новым поколениям жителей 
республики. Достаточно красноречиво в этом отношении кури-
рование епархиальными функционерами республиканской про-
граммы «Наследие Алании», направленной на работу с молоде-
жью, в том числе с воспитанниками детских домов. На местном 
телевидении руководители этой программы выступают в качестве 
тех, кто приобщает детей к традиции, т.е. настоящих родителей, 
роль которых в воспитании новых поколений осетин неизмен-
но подчеркивается в контексте воспевания семьи как хранителя 
традиционных религиозных и национальных ценностей. Вот что 
рассказывалось в программе республиканского телеканала «Ала-
ния» в новостном сюжете 21 ноября 2013 г. о паломничестве, од-
ним из основных пунктов которого было посещение знаменитого 
дзуара Мады Майрам (или часовни Рождества пресвятой Бого-
родицы) у селения Харисджин (напомню, что его «религиозная 
идентичность» является предметом острой дискуссии).

веданий настолько глубоко, что воспринимаются ими как исконно националь-
ные» [Дзеранов 2013: 144].

12 Эта линия традиционализации восходит ко временам, когда в русском 
высоком искусстве создавался литературный и изобразительный формат на-
ционального пейзажа — «церковка над рекой» (см. [Ely 2002: 118–121]). Эти 
образы должны вызывать у зрителей прилив патриотических сантиментов, до-
минирующей эмоциональной нотой которых является благочестивая носталь-
гия. В современной культуре этот способ подачи идеи неразрывности религии 
и ландшафта во многом наследует политике сохранения культурного наследия, 
которая проводилась последние три десятилетия существования Советского 
Союза и в годы, предшествовавшие «перестройке», была окрашена в яркие цве-
та этнического национализма и религиозного ревайвализма [Кормина, Штырков 
2015].
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Комитет молодежного парламента Республики Северная 
Осетия-Алания по патриотическому воспитанию и межнаци-
ональным отношениям продолжает реализацию программы 
«Наследие Алании». Она включает в себя организация поездок 
с молодежью в памятные места исторической Алании. На-
кануне североосетинская молодежь посетила древние храмы 
Куртатинского ущелья. <…> [В поездке] приняли участие 
воспитанники детского дома «Хуры тын» (Солнечный луч), 
слушатели «Школы осетинских традиций», депутаты моло-
дежного парламента, представители республиканских СМИ, 
студенты вузов. Преодолев крутые гористые склоны Курта-
тинского ущелья, участники экскурсии добрались до первой 
остановки в маршруте — Церкви Рождества Богородицы. 
Здесь с большим вниманием они слушали рассказ опытного 
экскурсовода, научного сотрудника Института истории и ар-
хеологии Феликса Киреева, который подчеркнул, что древняя 
Рождество-Богородицкая церковь — особо почитаемое ме-
сто для всех жителей Осетии. [Петр Павлов, председатель 
комитета молодежного парламента по патриотическому 
воспитанию и межнациональным отношениям, православный 
активист]: «В глазах детей… не знаю… мы увидели, навер-
ное, благоговейный трепет перед этой святыней. Когда дети 
узнали о том, что этот храм в общем-то фактически ровес-
ник российской государственности и современник еще алан-
ской государственности». По словам… Петра Павлова, це-
лью поездки стало напоминание молодежи о духовных корнях, 
социализация детей из детского дома, а также привлечение 
внимания к религиозным памятникам, находящимся на тер-
ритории современной Осетии, и объединение людей вне зави-
симости от вероисповедания вокруг национальных святынь. 
[Девочка-подросток, воспитанница детского дома]: «Когда 
мы поднялись наверх… и вот, когда мы заходили в эту церковь 
маленькую… мы когда зашли, я стала на колени и молила Бога 
о том, чтобы было здоровье, чтобы люди… ну, ни в чем не 
нуждались и дети, которые в детских домах. Попали в дома… 
ну, в семьи».
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В приведенных цитатах много показательного: и представле-
ние локальной святыни в качестве общеосетинской, и объявление 
православных святынь общенациональными. Но детская тема ка-
жется нам особенно важной. Детские экскурсии к древним свя-
тилищам дают красочный и вызывающий всплеск традициона-
листских эмоций — материал, идеально совмещающий основные 
семы религиозного национализма: ритуальной чистоты этниче-
ских истоков и надежды на светлое будущее нации. Подобную ре-
презентационную стратегию можно назвать политикой «мягкой 
силы», предполагающей использование ярких образов для своео-
бразного непрямого влияния на социальное воображение.

Надо отметить, что подобные инициативы встречают теплый 
прием не у всех жителей республики. И здесь речь идет не о му-
сульманской общине, лидеры которой стараются не вступать 
в конфликт с «доминирующей» конфессией. Наиболее последо-
вательными критиками православной редакции осетинской куль-
туры и духовного наследия выступают сторонники создания (или 
воссоздания) особой этнической религии осетин (иногда их на-
зывают по аналогии с восточно-славянскими религиозными тра-
диционалистами «родноверами», но в самой республике они из-
вестны как «уасдиновцы»13, от осет. «уац дин» — «святая вера»)14. 

13 Я понимаю, что этот термин выглядит до определенной степени искусствен-
ным, так как существующие организации осетинских «родноверов» называются 
иначе и, кроме того, многие из сторонников идеи осетинской народной религии 
действуют вне определенных институций и предпочитают, чтобы их называли 
просто — осетины (подобно тому, как многие евангелики стремятся не прила-
гать к себе термины, относящие их к конкретным протестантским деноминаци-
ям, и представляются просто — христиане). Поэтому я применяю термин «уас-
диновцы» в отсутствии другого (я проверил его «понимаемость», употребив его 
в своей речи в беседе с двумя десятками людей и убедившись в том, что меня 
понимают правильно).

14 Говоря о подобных предметах, необходимо учитывать, что, с точки зрения 
многих активистов этого проекта, говорить о создании и даже возрождении на-
родной религии в этом контексте нельзя: «Люди же, которые участвуют в этом 
движении, не являются “возрожденцами”, они ничего не “возрождают”, они 
стремятся сохранить то, что донесли до наших дней наши предки: культуру, 
обычаи, нравственность, основанную на традиционных верованиях» [Макеев 
2013]. При личном общении уасдиновцы несколько раз давали понять, что ис-
пользование «строительной» метафоры для определения характера их деятель-
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Они, используя альтернативный вариант религиозного национа-
лизма, построенный, по моему мнению, на сочетании идеоло-
гии New Age и европейской «новой правой», подвергают резкой 
критике попытки православных активистов «прибрать к рукам» 
осетинскую культуру (здесь особенно показательны споры на-
счет религиозных оснований — христианских или же нехристи-
анских — почитания осетинами Уастырджи-Уасгерги — Св. Ге-
оргия и, разумеется, проблема права на дзуары15) и предлагают 
видеть в христианстве вообще и в православии в частности гло-
бализаторский проект, предполагающий нивелирование любой 
этнической специфики16. Этот вариант религиозного традицио-

ности искажает их собственное понимание этого процесса: они не могут созда-
вать то, что объективно существует.

15 «В наше время церковь <…> пытается захватить осетинские дзуары, объ-
являет их древними часовнями, церквами, прямыми подлогами обманывая как 
своих прихожан, так и людей, далеких от христианства» [Моргоев 2014: 223]. 
Особенно остро воспринимаются в этом контексте попытки православных ак-
тивистов заявить о христианском прошлом рощи Хетага, почитаемой сейчас 
в  качестве общеосетинской святыни: «Недопустимо в интернет-конференции 
говорить — публично и совершенно уверено — о том, что в роще святого… 
осетинского (!) святого Хетага <…> что там располагалась христианская ча-
совня, [что] это достоверный исторический факт. Якобы!.. Он абсолютно не до-
стоверен ни для кого — ни для историков, ни для археологов Осетии. Поэтому 
вот, когда это все вместе складывается, то создается некое впечатление того, 
что идет некая целенаправленная компания по отождествлению испытавшего 
влияние христианского… значит, русс… православия осетинской религиозной 
системы и его постепенного сближения на уровне персонажей, на уровне каких-
то святых мест с Русской православной церковью» (проф. Тамерлан Камболов 
на передаче телекомпании «Арт» «Поговорим», записанной 6 декабря 2010 г.). 
Подобная реакция возникла в ответ на утверждение православного священника 
Александра Пикалева: «Не секрет, что в роще Хетага стояла часовня до рево-
люции».

16 Для объяснения распространения христианства среди осетин (да и вообще 
среди народов мира) часто используются конспирологические нарративные 
аргументы. Наиболее последовательно эта позиция представлена в текстах, 
созданных одним из самых активных лидеров религиозных традиционалистов 
Даурбеком Макеевым. Линия эта, в общих чертах, такова: в Библии сформули-
рованы задачи, которые стоят перед израильским народом: овладеть землями 
и имуществом других народов, а также методы достижения этих целей — раз-
вращение упомянутых народов через «дискредитацию и извращение» тради-
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нализма предполагает очищение всего осетинского от «внешне-
го» налета православия и возвращение осетин в дохристианское 
прошлое, к индоарийским духовным истокам, предопределив-
шим величие современной цивилизации и противопоставленным 
ближневосточным религиозным учениям, самым опасным из ко-
торых в глазах осетинских «родноверов» является христианство. 
Характерно, что один из традиционалистских манифестов имеет 
броский и агрессивный заголовок — «Правдивое слово против 
христиан». Он принадлежит перу Хетага Моргоева, который опу-
бликовал его в 2006 г. Сейчас Хетаг является членом «местной ре-
лигиозной организации традиционной веры осетин» «Æцæг Дин» 
(Истинная вера) (организация зарегистрирована в 2009 г.)17.

То, что с точки зрения епархиальных активистов выглядит как 
создание этнического варианта христианства, т.е. как своеобраз-
ная осетинизация (аланизация) православия, для сторонников 
восстановления изначальной отеческой веры является перекраи-
ванием этнической традиции по лекалам аврамического глоба-
лизма, несущим их народу перспективу утраты этнонациональ-
ной культурной специфики и, более того, вестернизации, т.е. тех 
явлений, которые определяют логику и риторику современной 
этнонациональной эсхатологии. Однако для всех участников дис-

ционных этнических обычаев и верований. Для Макеева христианство — это 
основное орудие для реализации этого проекта, который уже запущен на пол-
ную мощность: «И к нам они уже пришли для того, чтобы развратить нас» [Ма-
кеев 2007: 188]. В более позднем тексте Макеев прилагает к подобной редакции 
понимания мировой истории термин «библейский проект», взятый — прямо 
или опосредовано — из сочинений т.н. Внутреннего предиктора СССР (см., на-
пример: «Сад» растет сам? 2009: 53). Подобное понимание христианства ши-
роко представлено среди сторонников «ариософского» направления теории за-
говора [Безверхий 1998; Иванов 1998, Истархов 2000], видящим в христианской 
религии специфический продукт иудейской социальной инженерии, который 
«экспортирован в арийский мир для его порабощения проповедью покорности, 
пацифизма и профаническим упрощением древних знаний» [Багдасарян 2000: 
23]. О христианстве как продукте, производимом стремящимися к мировому го-
сподству силами, см. [Шнирельман 2012: 22–24; Shnirelman 2002: 203].

17 Этот манифест можно прочесть на нескольких интернет-сайтах, в том числе 
и на сайте религиозной организации «Ацæтæ», возглавляемой Даурбеком Ма-
кеевым http://assdin.ru/articles/30-pravdivoe-slovo-protiv-hristian.html.
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куссии очевидно, что спор о настоящей религии осетин может ве-
стись только в этнокультурном или даже этнонациональном клю-
че. Неспроста название ежегодной епархиальной конференции, 
которая проводится с 2012 г., ставит в один ряд ключевые для этой 
концептуальной области термины — «Православие. Этнос. Куль-
тура». А в снятом в 2013 г. по благословению Архиепископа Вла-
дикавказского и Аланского Зосимы фильме «Фыдæлты фæндаг» 
(Путь предков) (автор Михаил Мамиев, режиссер Зита Хаутова) 
вполне в духе этнического традиционализма утверждается:

Оставленные в веках богатства и обширные территории, 
исчезнувшие города и многолюдные села не привели к утере 
веры предков, сохранившейся в духовной жизни народа, еще 
тысячелетие назад так тонко и гармонично соединившего 
свои древние индоиранские традиции с учением Христа18. Это 
и стало фундаментом нашей культуры — бесценного сокро-
вища, передаваемого поколениями предков, сокровища, обла-
дание которым ограничено коротким временем человеческой 
жизни и обязанностью дальнейшей передачи потомкам. Куль-
тура, святая святых любой нации мира, то, что по Божьему 
благословению отличает нас от других, делает узнаваемым 
в этом огромном, многообразном и очень часто агрессивном 
мире. Культура — это то, что помогает сохранить себя.

Слова эти диктор произносит тогда, когда зритель видит на 
экране картины кавказских гор, осетинских дзуаров и традицион-
ных праздников, проводимых на них.

Подобную репрезентационную политику поддерживает 
и  глава епархии, который прямо интерпретирует традиционные 
осетинские практики ритуального пиршества кувда в терминах 

18 Интересно, что здесь затрагивается давняя дискуссия о том, какова истин-
ная природа европейской культуры — индоарийская или семитская. Споры во-
круг этого вопроса, зародившись в XIX в. в академической среде [Olender 1992], 
в XX в. приобрели острое политическое звучание в филиппиках в адрес христи-
ан со стороны сторонников идеи возрождения этнических религий [Штырков 
2013].
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христианского богослужения. Так, в недавно вышедшем фильме 
«Аланы. Новый завет» он говорит: 

Что меня поразило… или так удивило приятно, когда 
я  приехал на Владикавказскую и Махачкалинскую епархию. 
Это первое осетинское застолье. В том смысле, что не толь-
ко застолье было обильным и хлебосольным, и гостеприим-
ным, а что среди всего прочего здесь наблюдалось литурги-
ческое… как бы продолжение литургической жизни. Когда 
за столом сидит старший, начинает возглашать не просто 
какие-то шутки или какие-то там смешные истории… а че-
ловек старший, уважаемый начинает с молитвы19.

В интервью популярному в республике информационному ка-
налу «15 регион» архиепископ провел эту аналогию еще более 
уверенно:

А осетинское застолье меня и вовсе поразило. Все не так, 
как обычно для других народов. Я поразился — эти три пи-
рога, эта чаша… Можно сказать, литургия! И главное, за-
столье проходит не с песнями и плясками, а начинается, про-
должается и заканчивается молитвами. Разумеется, ввиду 
трагичной истории этого края многое было забыто, многое 
утеряно, но корень-то остался! И как бы кто ни пытался это 
замылить, связь с христианством очевидная [Владыка Зоси-
ма 2013б].

Острая форма этого суждения, кстати говоря, объясняется его 
полемическим контекстом: собеседники в ходе интервью, среди 
прочего, обсуждали конфликт вокруг одного из дзуаров — часов-
ни у селения Харисджин, располагающейся недалеко от Успен-
ского Аланского монастыря (мы вспоминали о ней связи с дет-

19 «Аланы. Новый завет» (реж. Алексей Пищулин, продюсер Темина Туаева, 
студия «Кинематографист», 2014). Фильм создан при финансовой поддержке 
Министерства культуры Российской Федерации.
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ской экскурсией в Куртатинское ущелье). Этот конфликт принял 
острый характер, когда в августе 2013 г. кто-то выбросил из этой 
часовни иконы и разбил мемориальную плиту, на которой были 
указаны имена местных жителей, участвовавших в восстановле-
нии часовни. Официальной информация о том, кто это сделал, до 
сих пор не появилось, но все заинтересованные лица убеждены, 
что это были традиционалисты, многие из которых очень остро 
реагируют на присутствии икон в осетинских святилищах. Сам 
владыка в том же интервью назвал этот инцидент «переделом» 
и  попыткой «захвата святыни одной религии представителями 
другой религии» [Там же].

Как мы видим, полемика между двумя редакциями религи-
озного традиционализма — православным и «уасдиновским» 
(еще раз напомню читателю об условности употребления этого 
термина) — предполагает, что обе стороны понимают ценность 
традиции и используют тот семантический потенциал, который 
заложен в этом концепте (устойчивость, предсказуемость, источ-
ник гарантий от эксцессов стремительной модернизации и т.д.). 
Кажется, лишь наполнение его меняется в зависимости от того, 
о  чем идет речь20. Однако своеобразная метафизика традиции 
у двух сторон этого спора существенно различается. Но посколь-

20 Описываемая ситуация кажется весьма своеобразной. Между тем опреде-
ленные параллели ей можно найти. В чем-то схожую картину можно наблюдать 
в республике Алтай. История религиозной жизни алтайцев весьма драматична. 
В XVI–XVII веках среди их предков ойротов получил распространение тибет-
ский ламаизм, затем связи с Тибетом порвались, и алтайцы остались без ду-
ховного руководства со стороны религиозной институции. Затем были небезу-
спешные попытки миссионеров распространить в этой местности православное 
христианство, возникшее в 1904 г. традиционалистское религиозное движение 
бурханизм и т.д. (О бурханизме см.: [Филатов 2002; Znamenski 2005; Halemba 
2006; Арзютов 2007].) Что сделало время с буддистским наследием алтайцев — 
предмет больших споров. Одни утверждают, что от него не осталось и следа 
и алтайцы исповедуют свою «природную» веру, другие считают, что следов буд-
дизма в алтайской культуре достаточно много и, следовательно, его можно лег-
ко возродить. Сторонники этой позиции трактуют колоритную традиционную 
религиозность алтайцев в качестве оригинальной формы буддизма, несколько 
примитивизированную и подпорченную языческими пережитками [Halemba 
2003; Филатов 2006; Broz 2009: 24–25].
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ку она остается неэксплицированной, создается впечатление, что 
в принципе оба вида традиционализма являются зеркальным от-
ражением друг друга. А это, как я думаю, не отражает настоящего 
положения дел.

Чтобы понять, в чем состоит коренное отличие между двумя 
указанными подходами, обратимся к уже цитировавшемуся тек-
сту Хетага Моргоева. Полемизируя с одним из обличителей рели-
гиозного осетинского «родноверия», он с неприкрытой иронией 
вопрошает: «Кто же придумал нартские кадаги, осетинские ре-
лигиозные гимны <…>, кто придумал эту сложную, красивую, 
наполненную многозначительным смыслом, во многом уже не-
понятную обывателю обрядность?» Очевидно, что ответить на 
этот вопрос, по мнению Моргоева, затруднительно, так как все 
это существовало от века. И в этом своем качестве — изначаль-
ности, чуть ли не прирожденности une vérité première [Sedgwick 
2004: 23] — осетинская традиция противопоставлена христиан-
ству: «Однако кто придумал христианство, хорошо известно в де-
талях. Мы в подробностях знаем, кто, когда и зачем придумывал 
христианские праздники и догматику, и даже что они при этом 
ели, пили, кто кого и чем обозвал и кто с кем подрался, обсуж-
дая, равен ли Сын Отцу или нет, является ли Мария Богородицей 
или оставить как есть» [Моргоев 2014: 214–215]. Т.е. христиан-
ство предстает в качестве предмета исторического, возникшего 
в определенный момент прошлого, а традиционная вера осетин 
как нечто внеисторическое, в некотором отношении вечное и не-
преходящее.

Разумеется, наш автор, будучи дипломированным историком, 
хорошо знаком с академическим дискурсивным этикетом, что не 
позволяет ему делать мистифицирующие читателя универсалист-
ские заявления. Но все же для него предполагаемые корни осе-
тинской религии принципиально шире и глубже, чем традиция 
православных христиан, чье Предание (traditio) очень часто (но 
не всегда) «младше» по возрасту и по статусу Писания21: «Наша 

21 Разбор этого положения и утверждение Боговдохновенного статуса и непре-
ходящей ценности Предания содержится в недавней лекции видного церковного 
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духовная культура своими корнями уходит в огромный индоев-
ропейский духовный мир, мы, собственно, и есть носители этой 
культуры» [Моргоев 2014: 217]22. И именно опора на внеистори-
ческий образ духовного индоевропейского наследия и аргумент 
из арсенала этнолингвистики, как мне кажется, позволяет Мор-
гоеву риторически оформить переход к весьма сильным утверж-
дениям об универсальной природе осетинской религии: «Наши 
представления о боге (и как об архетипе) указывают на абсолют-
ный универсализм бога, это не бог осетин или еще кого-то, это 
бог всех и всего. Осетинское слово “Хуцау” передает понятие бог, 
но это понятие присуще только ему одному. Ничто другое не мо-
жет быть названо “Хуцау” (бог). Отсутствие или неприлагаемость 
имен к понятию “Хуцау” — показатель его трансцендентности 
и показатель высокой степени развития абстрактного мышления 
у носителей данной культуры. Невыразимость трансцендентно-
го бога в осетинской религиозной традиции говорит о его уни-
версализме. Бог, не имеющий имен, вещей-атрибутов (фетишей), 
которые творят, определяют и связывают образ с определенной 
эпохой (следовательно, добавляют историзм в представления 
о божестве), культурой, языком, отражающие в себе качества для 
них характерные, является в осетинском мировоззрении универ-
сальным и всеохватывающим» [Моргоев 2014: 217–218].

То, что православные традиционалисты представляют себе 
традицию как нечто историческое, способное к изменению и воз-
можно даже как нечто, что должно быть изменено для достижения 

интеллектуала —  председателя Отдела внешних церковных связей и председа-
теля Синодальной Библейско-Богословской комиссии митрополита Волоколам-
ского Иллариона (Алфеева) [Илларион 2014].

22 Примерно в таких же терминах описывает осетинскую религиозную тра-
дицию Даурбек Макеев: «При внимательном изучении традиционной религии 
осетин приходит понимание того, что это не локальная религия, это не религия 
одного народа. Религия осетин — это сохранившийся островок глобальной ре-
лигии, несшей миропонимание, свойственное многим народам» [Макеев 2013]. 
Или: «Это не только осетинская… Мы сохранили то, что является общеевропей-
ским. Весь мир сегодня устремлен глазами, ушами, сердцем в Осетию узнать 
все те корни, те ценности, которые когда-то нас всех объединяли. Мы такой уни-
кальный народ, что мы сохранили эти ценности» (художник Слава Джанаев на 
передаче телекомпании «Арт» «Поговорим», записанной 6 декабря 2010 г.).
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каких-то иных, более существенных, чем сама традиция, целей, 
вызывает у этнических традиционалистов-фундаменталистов по-
дозрение23. Они понимают, что инструментальный подход к куль-
турному наследию опасен для нации. Он слишком рационален 
и в этом смысле невосприимчив к харизме настоящей традиции, 
и даже противопоставлен ей. И здесь в который раз расчетливость 
и профессионализм миссионеров противопоставляется интуи-
ции и «мудрости крови» их оппонентов (возможно, и склонность 
к эзотерической терминологии последних отражает это дискур-
сивное напряжение).

В одном из своих докладов яркий осетинский традиционалист 
философ Заур Цораев с тревогой комментировал епархиальные 
инициативы по «инкультурации» православия в осетинскую куль-
туру, высказанные в упомянутом докладе отца Саввы Гаглоева: 

Логика здесь такова: этнос, нация — смертны, личность 
может спастись от небытия путем приобщения к Христу, 
поэтому, незачем заботиться о том, что обречено на поги-
бель, т.е. о всех прочих идентичностях <…> И тут же, после 
рассуждений о бренности и преходящем характере этноса и 
нации, говорится: «Вышесказанное отнюдь не означает, что 
христианство недооценивает значение культуры в деле фор-
мирования и становления личности и общества. Напротив, 
именно этническая традиция, именно жизнь в обществе есть 
культурно оформляющее начало человека, есть место фор-
мирования его этоса, его привычек, его мировоззрения». Что 
же принять в качестве первичной основы, определяющей лич-
ность: приобщение к Христу или к культуре этноса?

23 Это подозрение подкрепляется привычными обвинениями в «естествен-
ном» двуличии, высказываемыми в адрес православного миссионерства: «Хри-
стианский клир, он прекрасно понимает, что нет никаких соответствий между 
осетинской религией и христианством. Но, тем не менее, вот этот вот заложен-
ный миссионизм… в этой религиозной системе, в христианстве… он, вот, под-
талкивает христианских деятелей на такие вот заявления… на то, что, значит, 
было прямое отождествление нашей религии и христианства» (Хетаг Моргоев 
на передаче телекомпании «Арт» «Поговорим», записанной 6 декабря 2010 г.).
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И ниже заключает:

Всё вышесказанное позволяет прийти к заключению, что 
осетинский этнос побуждают <…> отказаться от самого 
себя, от своей древней культуры. <…> Авторы новой миссио-
нерской политики хотят под знаком «инкультурации» соеди-
нить осетинскую и христианскую религии, причем, по замеча-
нию священника Саввы, они «должны быть принципиальными 
в отстаивании самой сути веры Христовой и проявлять ико-
номию, мягкость, в вещах не столь существенных». Напом-
ним, что в христианстве слово «икономия» означает принцип 
решения церковных вопросов с позиции снисхождения, прак-
тической пользы, удобства [Цораев 2013].

Как мне кажется, Заур Цораев довольно верно улавливает 
общую тональность миссионерской программы по адаптации 
осетинской традиции. Но он пытается эксплицировать свою ин-
туицию через установление семантики термина «икономия». Но 
если бы он обратил внимание на практику употребления слова 
«инкультурация» не в культурологии и религиоведении, на ко-
торые как источник заимствования он указывает, а в собственно 
конфессиональном контексте, то ему не нужно было бы искать 
дополнительные аргументы для объяснения своего недоверия 
к логике отца Саввы. Инкультурация (слово, которое многим из 
нас знакомо по академической дискуссии о судьбах этнических 
меньшинств в космополитических мегаполисах) имеет и вполне 
практическое, если не сказать техническое значение в области 
христианской миссиологии и миссионерстве. Оно хорошо по-
нятно тем католикам и протестантам, кто решил проповедовать 
Евангелие в неевропейских странах. Для них инкультурация — 
это не просто проповедь христианства среди неких абстракт-
ных не-христиан. Это проповедь в среде народов, культура ко-
торых сформирована другой, не-христианской религией24. Если 

24 Вопросу инкультурации как миссионерской методике посвящено много ра-
бот. С официальной доктриной Римской католической церкви можно ознако-
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миссионеры прежних времен пытались освоить местные язы-
ки и традиции, чтобы доходчиво объяснить, что Иисус Христос 
есть Искупитель и Спаситель для любого человека, то новые 
миссионеры-инкультураторы должны были найти в местных ре-
лигиях намеки на предрасположенность населения к усвоению 
этой небанальной идеи. Для самих миссионеров это означало, что 
им следовало предпринимать требующие недюжинной этногра-
фической сноровки и порой личной самоотверженности усилия 
по деконтекстуализации христианства, избавления его от «роди-
мых пятен» самодовлеющего европоцентризма, в котором усма-
тривался колонизационный подтекст. Другой стороной этих уси-
лий должна быть «контекстуализация» — «комплекс культурных 
процессов, посредством которых миссионерская версия христи-
анского учения, основанная на Евангельском послании (“текст”), 
составляет целое (интегрируется) с определенной культурой и еt 
верованиями (“контекст”)» [Федин 2004: 75].

И как бы привлекательно (просвещено, гуманистично) ни вы-
глядели подобные программы для их создателей, для местных ре-
лигиозных традиционалистов в теории и практике инкультурации 
видится претензия на готовность и устремленность привести ду-
ховные культуры всего мира к единому знаменателю. Ведь с этой 
точки зрения выходит, что (прошу прощения за смелое соедине-

миться, прочитав документ «Вера и инкультурация», подготовленный Междуна-
родной Богословской комиссией в 1987 г. и одобренном 1988 г. ее председателем 
кардиналом Йозефом Ратцингером, будущим папой Бенедиктом XVI [Faith and 
Inculturation 1989]. Своеобразное понимание инкультурции, основанное на узкой 
трактовке термина «культура», представил нынешний предстоятель Русской 
православной церкви Московского патриархата (тогда — глава Отдела внешних 
церковных связей на Всемирной миссионерской конференции в 1996 г. [Кирилл 
1998: 21–28]. Отмечу в этой связи, что другие представители Русской право-
славной церкви употребляют этот термин в значении, близком к католическому 
миссиологическому словоупотреблению (см. напр. Кураев 1997: 203–205; Кро-
почев 2002: 126–128). Академическая рефлексия по поводу инкультурации как 
своего рода прикладной культурной антропологии представлена в нескольких 
работах, среди которых нужно отметить книгу Эндрю Орта [Orta 2004], а также 
статьи Майкла В. Ангросино [Angrosino: 1994], Файоны Боуи [Bowie 1999] и 
Полы Э. Холмс [Holmes 1999].
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ние двух известных максим) душа каждого народа — христианка. 
Очевидно, что последовательные этнические традиционалисты 
не могут приветствовать политику, основанную на отрицании 
корневого своеобразия духовной культуры разных народов. И они 
оказываются неготовыми к тому диалогу, над налаживанием ко-
торого, по словам о. Саввы Гаглоева, епархия ведет работу [Га-
глоев 2013: 92].

Парадоксально, но подобные обвинения представителей пра-
вославной церкви в утилитарном подходе к этнической традиции, 
которая, с точки зрения традиционалистского фундаментализма, 
не должна использоваться для достижения целей, понимаемых 
как более аксиологически существенные, нежели само существо-
вание этнической единицы, имеет себе инверсированную парал-
лель. Я здесь имею в виду горькое недоумение многих православ-
ных верующих, которые начинают понимать, что для некоторых 
радетелей за православную веру она является не более (но и не 
менее), чем национальной традицией, которую необходимо эф-
фективно использовать в практических посюсторонних целях. 
Для возрождения величия нации, например, или прямо для при-
влечения материальных средств, которые можно использовать 
для решения этой нелегкой задачи. Эта зеркальная картина мно-
гое говорит о месте, которое занимает православие и православ-
ная церковь в разных российских регионах: в национальных ре-
гионах ее представителям приходится искать репрезентационные 
стратегии, которые могут легитимировать миссионерскую и ка-
техизаторскую деятельность среди остро переживающего утрату 
этнического своеобразия титульного большинства.

Показательно в этом отношении, что текущий «инкультура-
ционный» проект Владикавказской епархии пришел на смену 
совершенно иного понимания того, как соотносятся правосла-
вие и осетинская культура. Мы можем найти похожие попытки 
и до начала официальной кампании по этнизации православия, 
но общее отношение православной церкви в Северной Осетии 
к традиционной культуре, демонстрировавшееся в прежние годы, 
представляет собой разительный контраст тому, что мы находим 
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в речах и поступках нынешних руководителей епархии. Эта пози-
ция нашла отражение в высказываниях ответственного за мисси-
онерскую работу в республике священника Александра Пикалева 
(выше я приводил его слова в связи со спором о роще Хетага). 
О. Александру многократно приходилось публично — в газетах, 
на радио и по телевидению — давать комментарии касательно 
почти всех упомянутых сюжетов. 

Было бы неверным утверждать, что о. Александр последова-
тельно боролся с проявлением осетинской специфики в местном 
варианте православного обихода. Однако в глазах многих людей 
(включая православных осетин) он приобрел репутацию гоните-
ля всего осетинского. Причина этого впечатления лежит в том, 
как он понимал природу народного обычая в его соотнесенно-
сти с идеальным религиозным мировоззрением и поведением. 
Достаточно бегло просмотреть суждения о.  Александра, чтобы 
понять, что его дискурсивные привычки заставляют их носителя 
говорить о народном обычае (в нашем случае, осетинском) в тер-
минах противопоставления его настоящей религии. При таком 
подходе народные традиции выглядят как неизбежная, но досад-
ная помеха исправлению идей и нравов, не имеющая отношения 
к конечным ценностям человеческого бытия. Вот как он коммен-
тирует особенности местного почитания св. Георгия в радиопере-
даче «С позиции веры», вышедшей в эфир 26 ноября 2010 г., когда 
православные Северной Осетии с большим душевным подъемом 
встречали драгоценный дар, преподнесенный им стараниями 
Главы республики — частицу мощей именно этого святого. Соб-
ственно, это почитание и было предметом рассуждений автора 
программы.

Но с другой стороны, иногда такое почитание… оно выли-
вается в совершенно языческие формы. Вот что такое языче-
ство? Язычество — это не совсем обязательно многобожие. 
Это не совсем обязательно вера в каких-то многих и многих 
богов. Слово «язычество» происходит от славянского слова 
«язык». «Язык» — это «народ». <…> И вот поэтому гово-
рить, что есть некие особые, какие-то национальные свя-
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тые… или есть некая особая, некая национальная вера — вот 
это и есть проявление язычества. <…>

«Бог их — чрево», — сказал апостол Павел о язычниках. 
«Бог их — чрево». Т.е. они не ставят во главу угла духовные 
идеалы, нравственные идеалы. Они ставят земное благопо-
лучие. Вот когда человек поклоняется божеству ради своего 
земного благополучия, ради того, чтобы хорошо поесть, хо-
рошо поспать, заработать побольше денег, иметь квартиру, 
машину, жену-фотомодель… Вот когда человек обращается 
к Богу за этим, именно это и только это просит у Бога, ка-
кому бы богу человек ни поклонялся, этот человек — языч-
ник. И вот буквально… ну, год или два года назад мне довелось 
ехать на праздник Джоургубу из Алагира во Владикавказ. Все 
знают, что дорога лежит мимо рощи Хетага. Вот я проез-
жал во Владикавказ и на дороге увидел три или четыре ав-
томобильные аварии. Это вот в такой вот великий праздник 
произошли четыре автокатастрофы. Не знаю, были ли по-
страдавшие — мы быстро проехали, но машины были, конеч-
но, в ужасном состоянии. О чем это говорит? Это говорит 
о том, что люди в роще Хетага, празднуя память святого, 
почитаемого тоже… осетинским народом Хетага, они не 
столько молились, сколько нагружали себя всевозможными 
горячительными напитками. И в этом состоянии сели за руль. 
И произошло, собственно, то, что произошло. Пострадали 
совершенно невинные люди. Вот такой вот культ святого — 
это есть язычество. Даже если это культ христианского 
святого.

Таким образом, выступающий занимает позицию, которую 
человек, тепло относящийся к традициям своего народа и счи-
тающий, что тот имеет право на учет этнической специфики при 
формировании местных форм православной жизни, осознает как 
высокомерную и даже колониалистскую позицию русского им-
перского чиновника «духовного департамента». И основание это-
му будет тот факт, который о. Александр не замечает — то, что 
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как бы ему ни хотелось видеть православие явлением вселенским, 
наднациональным, оно в нашей стране имеет отчетливо «русское 
лицо», если специально не указано иное. Другими словами, оно 
является русским по умолчанию. Подчеркну, о.  Александр не 
имел своей целью задеть чувства слушателей-осетин. Он склонен 
насторожено относиться к любым чрезмерно чтимым традици-
ям. По-видимому, почувствовав необходимость как-то смягчить 
эффект обличительной по отношению к осетинским обычаям ин-
тонации, он быстро перевел обсуждение на более отвлеченный от 
местных реалий уровень.

[Христос] говорит: «Кто не возненавидит отца свою или 
мать, он не может быть моим учеником». Что понимается 
под этой ненавистью?.. Святые отцы толкуют этот отры-
вок следующим образом, что… под отцом надо понимать… 
под отцом и матерью понимается тот этнос и те тради-
ции, в котором человек находится. Потому что… вот пред-
ставьте. Уверовал какой-то юноша. Стал христианином. По-
крестился. А у него отец — бывший майор НКВД. И он ему 
говорит: «Что ж ты делаешь? Как же ты крестился? Мы 
все жизнь попов расстреливали. А ты это… Это не в наших 
семейных традициях. Как ты можешь предать семью?! Как 
ты можешь отказаться от своих традиций?» [Юноша] го-
ворит: «Ну что ж. Если традиции против Христа, то я от 
них отказываюсь».

Но впечатление от его высказывания как от обличения осетин 
за то, что они — осетины, осталось. И этому есть две причины. 
В условиях доминирования русской культуры этнические тради-
ции оказываются важнее в роли символов самостоятельности для 
меньшинств. В этом отношении эти меньшинства оказываются 
«этничнее» большинства, культура которого выступает скорее 
фоном для проявления специфики малых групп. Так что «вес» 
народного обычая для представителей разных социальных групп 
оказывается различным. Отцу Александру проще отказаться от 
какой-то этнической традиции в своей жизни, если она мешает 
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его духовному росту, чем, скажем его собрату по корпорации осе-
тину, так его, русская, культура воспроизводится не фольклорны-
ми ансамблями (хотя и ими тоже), а переизданиями Льва Толстого 
и концертами Юрия Шевчука. Вторая причина неприятия пози-
ции о. Александра многими его слушателями заключается в том, 
что он относится к феномену этнической традиции в лучшем слу-
чае нейтрально: есть — значит есть; если не мешает, пускай бу-
дет. Его же аудитория привыкла видеть в народном обычае почти 
исключительно положительный фактор социальной жизни. Он не 
может лежать как ненужная вещь или даже затруднять осущест-
вление положительных перемен в обществе. С этой точки зрения 
народный обычай, если специально не оговорено обратное, всег-
да стоит на стороне добра.

В нашем случае это настроение очень чутко уловили авторы 
инкультурационной стратегии. Они стараются демонстрировать, 
что все истинно осетинское является естественным союзником 
православной миссии в республике. И лучшей иллюстрацией для 
нового подхода к пониманию места православия в Осетии и осе-
тин в православии являются следующие слова о. Саввы Гаглое-
ва, сказанные им в проповеди по поводу очень знаменательного 
события — первой в новейшей истории литургии, отслуженной 
на осетинском языке в церкви Рождества Богородицы Владикав-
каза 25 ноября 2014 г. Тогда прозвучали такие слова, которые не-
ожиданно, но при этом убедительно придали проекту этнизации 
православия эсхатологические значения. И хотя о.  Савва начал 
свое рассуждение с темы родного языка, его слова были поняты 
в более широкой перспективе — как призыв православным осе-
тинам взять на себя ответственность за сохранения этнической 
особости нации:

Язык родной — это сокровище, которое Господь нам вру-
чил, чтобы мы берегли это сокровище, преумножали это 
сокровище. И мы на Страшном суде будем отвечать и за 
это — как мы с национальным достоянием, с языком, куль-
турой, теми обычаями духовными, которые мы унаследова-

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

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/02/978-5-88431-290-6/ 
© МАЭ РАН 



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

http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/02/978-5-88431-290-6/ 
© МАЭ РАН 



329«Эти три пирога, эта чаша… Можно сказать, литургия!»

ли от наших предков, теми обычаями, которые нас делают 
чище, ближе к Богу, как с этим сокровищем мы обошлись. 
Сохранили ли, использовали ли, преумножили, передали своим 
будущим потомкам, поколениям? Или расточили и остались 
у разбитого корыта? Чтобы не подвергнуться Страшному 
суду Господнему (и от людей), нам надо беречь нашу культуру, 
наш язык, молиться Богу на родном языке. Кто знает, может 
быть, молитвы на родном языке доходят быстрее до престо-
ла Божиего?

Интересно, что все это было произнесено по-русски и имело 
в качестве эмоционального пика скрытую цитату из русского по-
эта Александра Пушкина, перелагавшего для образованного рус-
ского читателя русскую народную сказку о рыбаке и рыбке.

В заключение стоит, пожалуй, кратко остановиться на том, как 
соотносятся проект «этнизации» православия в Северной Осетии 
с общими практиками миссионерской деятельности Русской пра-
вославной церкви среди нерусского населения. В интересующем 
нас контексте подобные инициативы относительно новы, но мы 
можем найти им параллели в других национальных республиках 
России. 

Так, на другом конце страны — в Якутии — возникла в чем-
то схожая ситуация. Якуты были крещены в православную веру 
к XIX в., но в их религиозной жизни естественным образом со-
хранился отчетливый этнический компонент. Когда уже в конце 
XX  в. в республике встал вопрос о том, какую традиционную 
якутскую веру надо возрождать, то возник спор между сторон-
никами православной версии этого проекта и сторонниками идеи 
возродить дохристианскую древнюю культуру (религию). Пред-
ставители национальной интеллектуальной элиты заняли проти-
воположные позиции. При этом сторонников православной ли-
нии их оппоненты обвиняют в желании русифицировать якутов. 
Те, в свою очередь, защищаются от этих упреков, предлагая свою 
версию истории и перспектив развития якутской культуры. 
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Вот как высказался об этом местный архиепископ Герман на 
открытии важного республиканского мероприятия «Ассамблеи 
народов Якутии» (1996 г.):

Веками на этой земле жили люди разных национальностей. 
Но сегодня отзвуки смут и нестроений, наполняющих некогда 
единое государство, проникли в наш мирный край, но мы не 
будем подражать злу… И я как представитель Православной 
Церкви, к которой большинство из нас принадлежит своими 
корнями, той Церкви, которая всегда объединяла, просвеща-
ла, но не русифицировала народы сего края, а особенно сохра-
няла их самобытность, язык и культуру, призываю вас всех 
к ответственности и терпимости [Атлас II: 246].

Еще один пример подобной политики можно найти в Хакасии, 
где назначенный на Абаканскую кафедру в 1999 г. епископ Иона-
фан сразу же активно включился в восстановление православия 
среди хакасов. (В XIX в. минусинские татары, как называли тогда 
современных хакасов, были поголовно крещены; это не помеша-
ло сохранить им те черты этнической культуры, которые могут 
трактоваться как пережитки шаманизма.) Владыка Ионафан соз-
дал хакасский церковный хор, который исполняет некоторые пес-
нопения по-хакасски. Кроме того, владыка вступил в  полемику 
с местными языческими активистами, утверждающими, что об-
ращение в христианство ведет к утрате национальной культуры: 
он утверждал, что православие сохранит все хакасские традиции. 
Кроме, разумеется, языческих. Довольно важно, что, по его мне-
нию, в деле обращения в христианство не следует отделять хака-
сов от русских: и те, и другие одинаково отошли от веры, даже 
если и продолжают называть себя православными [Атлас I: 342].

Таким образом, в качестве заметной тенденции в религиозной 
политике некоторых епархий можно назвать «этнизацию право-
славия», т.е. стремление преодолеть жесткую ассоциативную 
связь между концептами «русскость» и «православие», дабы 
представить последнее в качестве «природной веры» других эт-
нических групп. Как мне кажется, этот новый подход наследует 
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политике фольклоризации религии, о которой пишут некоторые 
антропологи, анализируя побочные эффекты администрирования 
религии в Советском Союзе и утверждая, что в качестве таковых 
нужно рассматривать прочные ассоциации между концептами 
религии и этнического наследия, сложившиеся в сознании совет-
ского человека [Pelkmans 2007; 2009]. Образы же народной веры 
как квинтэссенции народного (национального) духа мы находим 
в высокой русской культуре XIX–XX  вв., многие представите-
ли которой увидели в крестьянских и старообрядческих формах 
религиозной жизни основание для существования нации, чем 
и заложили идеологические основы современной волны десеку-
ляризации — движения за растворение религии в национальной 
культуре, т.е. за разрушение стен гетто, отведенного для религии 
социальным воображением европейского модерна [Кормина, 
Штырков 2015].

Строя свои национальную политику, православные лидеры 
склонны мыслить исторически, обращать свои миссионерские 
призывы к представителям народов, предки которых были уже 
просвещены святым крещением во времена Российской импе-
рии. Они, подобно своим оппонентам — сторонникам идеи вос-
становления дохристианской веры предков, в качестве наиболее 
легитимного языка интерпретации своей деятельности использу-
ют «дискурс преемственности» [Broz 2009: 31]. Другими слова-
ми, представители местной православной элиты понимают свою 
деятельность скорее как восстановление разрушенного, нежели 
дерзновенную проповедь среди не знавших евангельского слова 
язычников, как это зачастую делают протестантские миссионеры. 
Видимо, поэтому восстановление древних святынь столь есте-
ственно смотрится в качестве девиза внутренней миссии Русской 
православной церкви не только во «внутренних губерниях», но 
и на границах огромной мультикультурной страны.
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