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ОБРАЗЫ НАРОДНЫХ ВЕРОВАНИЙ  
В ЮЖНОЙ ИНДИИ ПО МАТЕРИАЛАМ  
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Коллекцию 3087 собрали в Индии в 1914–1918 гг. и привезли в Музей 
антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН супруги 
А.М. и Л.А. Мерварты. Подобная экспедиция в начале XX в. была необхо-
дима. А.М. Мерварт писал: «Почти полное отсутствие в составе МАЭ АН 
коллекций, могущих дать представление о быте народов, населяющих Индию 
и составляющих почти пятую часть населения Земного шара, побудило ди-
ректора МАЭ, ныне покойного акад. Василия Васильевича Радлова обратить 
внимание на этот пробел» [Мерварт 1927: 1]. 

В самом деле, в то время в России индология в основном совпадала с ис-
следованием санскритских текстов, новые индийские языки не изучали. Эт-
нографией современной Индии тогда практически не занимались. Индийское 
собрание музея было весьма скромным по объему и практически случайным 
по составу. Вещи поступали в основном от людей, не имевших индологи-
ческой подготовки. В.В. Радлов же планировал создать полноценный отдел 
Индии, и в этой связи возлагал большие надежды на А.М. Мерварта, отко-
мандированного министерством народного просвещения для занятий в музее 
[Вигасин 2008: 510]. 

Сложившаяся ситуация и обусловила задачи экспедиции: во-первых, 
собрать как можно больше и систематичнее этнографический материал для 
музея, во-вторых, изучать этнографию Индии на месте и, в-третьих, освоить 
современные индийские языки. Готовясь к экспедиции, А. и Л. Мерварты 

 
Электронная библиотека Музея антропологии и этнографии им. Петра Великого (Кунсткамера) РАН 
                            http://www.kunstkamera.ru/lib/rubrikator/08/08_03/978-5-88431-316-3/ 
                                                                        © МАЭ РАН 
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съездили в Берлин и Мюнхен, где познакомились с индийскими коллекциями, 
выставленными в этнографических музеях этих городов [Мерварт 1927: 2]. 

А.М. Мерварт составил примерный маршрут путешествия, определил 
проблематику исследований и наметил принципы формирования музейных 
коллекций. В России, граничившей с Китаем, Монголией и Японией, т.е. со 
странами северного буддизма, традиционно проявляли интерес к преоблада-
ющим здесь школам махаяны. Но А.М. Мерварт обратил внимание на южную 
разновидность буддизма, тхераваду (хинаяну), распространенную на Цейло-
не. Как этнографа его привлекали и малоизученные первобытные племена. 
Он справедливо считал, что их изучение способно пролить свет на многие 
проблемы классической индийской цивилизации [Вигасин 2008: 512]. Перед 
отправкой экспедиции состоялось совещание, на котором С.Ф. Ольденбург 
и Л.Я. Штернберг посоветовали А. и Л. Мервартам обратить особое внимание 
на дравидский юг Индии «как на область, чрезвычайно интересную с этно-
графической точки зрения и совершено не затронутую в русской индологии» 
[Мерварт 1927].

Предполагалось, что в Индию будет предпринят целый ряд экспедиций. 
Первая из них должна была носить ознакомительно-ориентировочный харак-
тер и занять не более двух лет. Однако Первая мировая война 1914–1918 гг. 
и октябрьский переворот 1917 г. изменили планы и привели к тому, что экспе-
диция продолжалась почти четыре года. Но все это выяснилось позже, а пока 
супруги Мерварты в начале апреля 1914 г. выехали через Одессу в Коломбо. 
Проработав около года на Шри-Ланке, в конце января 1915 г. они отправились 
в Южную Индию. Следуя разработанной ими системе, они сначала отпра-
вились в Мадрас (ныне Ченнай), административный центр штата Тамилнад, 
чтобы определить план своей работы на основе коллекций Правительствен-
ного музея. План был составлен такой: с одной стороны, изучение городского 
и сельского быта тамилов и малаяльцев, в особенности народных культов, 
народного театра и т.п., с другой стороны, ознакомление, насколько это воз-
можно, с рядом примитивных племен [Мерварт 1927: 7–8]. 

Тогда и была в Южной Индии собрана в числе других коллекция 3087, 
знакомящая с образцами народных культов и верований дравидского ареала 
страны. Научное значение этого собрания трудно переоценить. Для того вре-
мени это была первая коллекция дравидских предметов не только в России, 
но, пожалуй, и в мире. Дравидология, которая занимала ведущее место в на-
учной работе А.М. Мерварта, была областью совершено не исследованной 
на Западе и даже в самой Индии. Сам ученый отмечал: «Как это ни странно, 
СССР в настоящее время — почти единственная страна, в которой культи-
вируется эта область индологии» [Вигасин 2008: 533]. Важность экспонатов 
этой коллекции состоит и в том, что она дает представление о народных ве-
рованиях и представлениях, в то время как в начале XX в., да и сейчас в боль-
шинстве случаев объектом исследования становятся в основном жреческие, 
брахманские традиции индуизма.

В коллекции 3087 насчитывается 63 предмета, которые числятся под 
67 номерами. Коллекция поступила в МАЭ в 1924 г., когда Л. и А. Мерварты 
смогли наконец после тягот военного и революционного времени вернуться 
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в Ленинград. Собиратели сами составили 
опись коллекции, которую дополнил ре-
гистратор, чье имя неизвестно. Большую 
ценность представляет составленный 
А.М. Мервартом и приложенный к описи 
список дравидских персонажей низшей 
мифологии на тамильском языке, список 
включает в себя 36 имен. В 1972 г. сотруд-
ница музея (тогда Института антрополо-
гии этнографии АН  СССР) Б.Я. Волчок 
перерегистрировала коллекцию и сделала 
новую опись, положив в ее основу ори-
гинальное описание А. и Л. Мервартов 
и снабдив его небольшими уточнениями.

Первые шесть экспонатов коллекции 
(№ 3087/1–6) представляют собой разные 
варианты человеческих фигур высотой 
около полуметра, показанных в молитвен-
ной позе. Тематически к ним примыкают 
экспонаты № 20, изображающие фигуру 
ползущего ребенка, помещенную на под-
ставку, а также экспонаты № 5, 45–49, по-
казывающие только головы детей (тулови-
ща были утрачены при транспортировке).

Все экспонаты сделаны из необо-
жженной разрисованной глины, довольно 
примитивны по внешнему облику и оде-
ты в простые платья. Подобные фигуры 
ставили на крышу храмов, посвященных 
богине Мариамме с тем, чтобы отвлечь 
влияние этой грозной богини от живого человека, которому грозила смерть 
от ее гнева. Эти глиняные фигурки были недолговечны, часто их заменяли 
новыми. Они служили подношениями от лиц, жаждущих исцеления. По заме-
чанию собирателей, фигурки коллекции были сняты с крыши храма Мариам-
мы около города Мадурай, одного из старейших и крупнейших религиозных 
центров в Тамилнаде. 

Мариамма — одна из самых популярных местных богинь на дравидском 
юге, особенно среди тамилов. В начале XX в., когда культ Мариаммы иссле-
довали А. и Л. Мерварты, как, впрочем, и сейчас, он был лишен конкретных 
стабильных черт и менялся от селения к селению, так же как и образ самой 
богини. И в настоящее время Мариамма встречается в разных местностях 
в разных ипостасях, а иногда и под разными именами. Как правило, эта боги-
ня отличается мстительным и неумолимым характером, ее очень трудно уми-
лостивить [Whiehead 1921: 32–33, 90]. Иногда ее относят к разряду сельских 
божеств, покровителей селения грамадевата, которые играют большую роль 
в сакральном ландшафте Южной Индии. Мариамма в некоторых случаях 

Рис. 1. Фигура человека 
для символического 

жертвоприношения (№ 3087-1)
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оказывается причастна и к «большой» ин-
дуистской традиции, поскольку ассоцииру-
ется с богинями Дургой и Парвати. Иногда 
считается, что в облике Мариаммы на юг 
Индии явилась Кали. Порой ее рассматри-
вают как сестру Вишну или мать Парашу-
рамы [Ibid.: 31]. 

Культ Мариаммы очень древний, он 
известен еще с доведийских времен. Ве-
роятно, он восходит к культу местных не-
арийских богинь-матерей, ответственных 
за плодородие полей и чадородие людей 
и  скота. Чаще всего Мириамму почитают 
как богиню оспы или иной страшной бо-
лезни, ее аналогом в Северной Индии явля-
ется Ситаладеви. Но Мариамма причастна 
и к своевременному и обильному выпаде-
нию дождей, а значит, к богатому урожаю и 
благополучию людей.

Ее иконографию невозможно описать 
однозначно. В сельских святилищах ей ча-
сто поклоняются в виде обычного камня, 
но она изображается и в других обликах, 
например как молодая женщина в красных 
одеждах. Примечательно, что в различ-
ных процессиях и ритуалах, посвященных 
Мариамме, она почитается в виде сосуда. 
Именно так «выглядит» богиня, напри-
мер, в ритуале бракосочетания Мариам-
мы и  Шивы в округе Коимбатур в штате 
Тамилнад. На вершине столба из дерева 
определенной породы на первую половину 
суток устанавливают сосуд с горящим огнем, а на вторую — с водой и ветка-
ми. Первый сосуд символизирует гневную ипостась богини, а второй — бла-
гостную [Beck 1979: 85–90].

Два следующих экспоната коллекции связаны с почитанием змей в Юж-
ной Индии. Экспонат № 7 изображает верхнюю часть одноголовой змеи с раз-
дутой шеей, а № 8 — пятиголовую змею, кольца которой образуют круглую 
подставку. Как отметили собиратели, подобные изваяния змей группами ста-
вят под деревьями, и они служат святилищами для почитания змей. Фотогра-
фии этих экспонатов и их описание приведены в книге С.А. Маретиной «Змея 
в индуистской мифологии (на материалах МАЭ)» [Маретина 2005: 18–21].

Остается лишь добавить, что почитание змей в разных формах и под раз-
ными именами — одна из самых ярких черт народного индуизма, а змеиные 
образы так глубоко укоренены в традиционной индийской культуре, что их с 
полным основанием можно причислить к фундаментальным и самым значи-

Рис. 2. Фигура человека 
для символического 

жертвоприношения (№ 3087-5)
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мым для Индии культурным символам. Змеям придают сакральное значение 
и наделяют магическими функциями, приписывая им силу, которая будто бы 
могла переходить к людям. На племенном уровне эта сила, пожалуй, нагляднее 
всего проявлялась в соотнесенности змей с водой. Змеи мыслились живущими 
рядом с водой и считались хранителями и покровителями водных источников 
жизни, а также тех символов и атрибутов, которые были связаны с жизнью, 
плодородием и бессмертием. Древней и универсальной является также роль 
змеи как хранительницы кладов [Альбедиль 2012: 152–153]. Примечательно, 
что святилища в виде изображений змей под деревом или рядом с деревьями 
известны в Индии по меньшей мере со времен протоиндийской цивилизации, 
т.е. с III–II тыс. до н.э. На печатях и оттисках того времени встречаются изо-
бражения змеи у платформы под деревом, а также змеи рядом с деревьями 
и мужскими и женскими персонажами [Кнорозов 1972: 19, 213].

По всей вероятности, почитание змей не в последнюю очередь связано 
с той опасностью, которую они представляют для человека, особенно в пе-
риод муссонных дождей, когда им приходится покидать затопленные водой 
норы. Чувствуя приближение муссона, змеи покидают свои убежища, поэто-
му их поведение служит одной из примет приближения сезона дождей. Не 
случайно на четыре месяца сезона дождей приходится целый ряд праздников, 
связанных с почитанием змей. Из семи ежегодных праздников шесть прихо-
дятся на сезон дождей: 1) праздник богини змей Манасы в пятый день месяца 
ашадха (июнь-июль), 2) нагапанчами в пятый день месяца шравана (июль-
август), 3) ананта чатурдаши и 4) арандхана в месяце бхадрапада (август-
сентябрь), 5) ананта чатурдаши и 6) арандхана в месяце ашвина (сентябрь-
октябрь) [Sharma 1978: 30–45].

Экспонаты № 9–11 изображают духов, известных под собирательным 
именем бхута. Так обычно называют демонов, злокозненных духов, в кото-
рых вселяются души насильственно умерших. Они насылают болезни и не-
счастья на людей, порчу — на скот, губят урожай и т.п. Бхуты коварно напада-
ют на свои жертвы на перекрестках дорог, около кладбищ, мест преступлений 
и в других опасных местах. Для того чтобы их умилостивить, в таких местах 
ставят изображения бхут, подобные экспонатам описываемой коллекции, 
и  приносят им жертвы. Как отмечают собиратели, чаще всего эти жертвы 
кровавые. 

Иногда бхуты причисляются к демонической свите Шивы. Таковы и пер-
сонажи описываемой коллекции: № 9 держит в руках трезубец, атрибут Шивы, 
а на лбу у него знак шиваитского культа — три белые горизонтальные линии, 
как и двух других, № 10 и 11. Каждый бхута в коллекции отмечен индиви-
дуальными чертами: № 9 под именем Ирулан имеет облик демона с мордой 
крокодила, № 10, известный как Сатхан, показан как черный демон с клыками 
и птичьим клювом вместо носа, а № 11, Мунджаппан, отличается красным 
цветом тела. На его синем одеянии красуется большое нагрудное украшение, 
а бедра обернуты прозрачной материей с золотыми полосками.

Экспонат № 12 представляет собой изображение одного из популярных 
обожествленных героев по имени Виран, «Герой», или Мадурай-виран, «Герой 
из Мадурая», который обычно сопровождает популярного дравидского бога 
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Айянара, одного из разряда богов-
покровителей селений. Мадурай-
виран показан верхом на лошади, на 
которой он объезжает охраняемую 
им деревню вместе со своим господи-
ном, божеством Айянаром. Посколь-
ку Мадурай-виран считается добрым 
божеством, то и он, и его лошадь бе-
лого цвета. Фигуры всадника и его 
лошади богато украшены гирлянда-
ми и ожерельями.

Мадурай-виран популярен во 
всем Тамилнаде. В настоящее вре-
мя он особенно прославился после 
выхода в свет фильма, в котором 
М.Г. Рамачандран, актер и в прошлом 
министр Тамилнада, сыграл роль 
Мадурай-вирана [Masilamani-Meyer 
2004: 33–34]. Мадурай-вирана почи-
тают представители разных каст, но, 
пожалуй, больше других — чамары, 
традиционно работающие с кожей. 
Община этой касты провозгласила Мадурай-вирана своим кастовым и клано-
вым божеством. Хотя касты в современной Индии отменены и не упоминают-
ся в официальных документах, кастовые предписания по-прежнему играют 
большую роль в быту и в социальной жизни. 

Связь Мадурай-вирана с чамарами объясняется в предании, согласно ко-
торому Мадурай-виран родился как царский сын. Но при появлении на свет 
он оказался опутан пуповиной, и астролог счел это плохим предзнаменовани-
ем, сулящим гибель царству, поэтому Мадурай-вирана оставили в лесу. Его 
выкормили дикие животные, он выжил, и его приютила супружеская пара из 
касты кожевников. В Мадурае он считается стражем и охранителем богини 
Минакши, одного из воплощений Дурги. Его святилище находится на вос-
точной стороне огромного храмового комплекса, посвященного этой богине, 
которая почитается как покровительница Мадурая [Whiehead 1921: 25].

Еще с одним местным божеством, популярным в Тамилнаде и в некото-
рых районах Кералы, по имени Каруппан, «Черный», знакомят два экспоната 
коллекции: № 13 и 17 — глиняные фигуры черного цвета, первая — с клыка-
стым ртом. На обоих изображениях много украшений, они есть на груди, на 
руках и на ногах. Это местное дравидское божество, как и Мадурай-виран, 
относится к разряду богов-покровителей селений кавал дейвам. Бог известен 
в разных формах и под разными именами, которые отражаются в его ико-
нографии: Большой Каруппан, Маленький Каруппан, Жемчужный Каруппан, 
Каруппан восемнадцати шагов и т.п. Обычно его изображают стоящим или 
коленопреклоненным. Но все иконографические варианты объединяет тем-

Рис. 3. Изображение злого духа 
(№ 3087-9)
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ный цвет кожи, вишнуитские знаки на лбу и оружие, чаще всего изогнутый 
кинжал и дубинка [Masilamani-Meyer 2004: 22–23].

Связанные с Каруппаном предания, легенды и мифы носят локальный 
характер и меняются от одного селения к другому. Согласно одной из легенд, 
этот бог приплыл по воде из Кералы. Главный герой легенды, брахман, был 
жрецом Каруппана и каждый день совершал в честь него жертвоприноше-
ние — пуджу. Обычно вместе с жрецом приходил его сын, который играл 
в храме. Но однажды мальчик пропал. Жрец решил, что сын остался в храме, 
но ему не хотелось идти за ним. Однако жена жреца настояла: он должен сей-
час же привести сына! Жрец вернулся в храм и через окно увидел там сына. 
Каруппан сказал жрецу: «Оставь сына, я хочу с ним поиграть. Заберешь его 
завтра, когда придешь совершать пуджу». Но жрец не соглашался и требовал, 
чтобы бог немедленно вернул мальчика. Он силой попытался открыть дверь 
храма, но не смог и принялся ругать бога. 

«Хорошо, — ответил тот, — я верну тебе сына». Он разорвал мальчика на 
куски и швырнул отцу ноги, руки и другие части его тела. Жрец разгневался 
и сделал то же самое с божеством. Он разбил статую бога, уложил осколки 
в корзину и пустил по реке со словами: «Иди, куда ты хочешь идти, и остано-
вись там, где ты хочешь остановиться». Вот таким образом будто бы Каруп-
пан и приплыл из Кералы в Тамилнад [Masilamani-Meyer 2004: 23]. Обычно 
святилища, посвященные Каруппану, располагаются на окраинах деревень. 
Они примечательны крупными статуями божеств, которые, как правило, изо-
бражены с оружием в руках. В таких святилищах служат местные жрецы, 
чаще всего из небрахманских каст. Из всех каст теснее всего с Каруппаном 
связаны касты воров и грабителей калларов, которые под разными именами 
известны во всей Индии.

Оба божества — покровители селений, Мадурай-виран и Каруппан вме-
сте с несколькими другими мифологическими персонажами входят в свиту 
Айянара, «Господина», популярного деревенского божества — грамадевата 
в Южной Индии, связанного с земледелием и плодородием. При этом глав-
ным в его свите провозглашается Каруппан, по крайней мере для централь-
ной части Тамилнада. В коллекции Айянара, точнее, его лошадь, представляет 
экспонат № 18. Местные жители верят, что на таких лошадях бог, точнее, его 
свита, объезжает по ночам подвластную ему деревню и охраняет ее от злокоз-
ненных демонов. Подобные изваяния лошадей, достигающие 10–15 метров 
высоты и видные издалека, указывают на присутствие в селении храма боже-
ства. 

Айянар обычно изображается с трезубцем или рогами на голове, что свя-
зывает его с шиваитским кругом божеств. Но он причастен и к вишнуитским 
божествам, поскольку считается сыном Шивы и Мохини, женской ипостаси 
Вишну (одно из имен Айянара — Харихарапутра, т.е. сын Вишну и Шивы). 
Он известен также под именем Шаста (Саттан), что значит «наставник», пра-
витель». Под этим именем божество почитают преимущественно в южных 
частях Тамилнада и Кералы. Культ Айянара чрезвычайно древен. Допустимо 
предположить, что он восходит к протоиндийской эпохе, где его отдаленным 
прототипом мог служить бог-буйвол [Дубянский 1996: 45].
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Айянар не только охраняет деревни 
и  подвластные им территории, но и  от-
вечает за сельские водоемы, предназна-
ченные для орошения полей, а  также за 
своевременный приход муссонных дож-
дей. Возможно, причастностью Айянара 
к воде и водной стихии объясняется его 
связь с  кастой рыбаков: именно рыбаки 
нередко оказываются жрецами культа 
этого бога, хотя ими могут быть и пред-
ставители других каст, например горшеч-
ники [Masilamani-Meyer 2004: 21–22]. 

Айянара редко «появляется» в оди-
ночестве. Обычно его сопровождают 
две спутницы: Пуранай — слева от него 
и Путкалай — справа. Иконографически 
они сходны, обе держат по цветку в той 
руке, которая ближе к их божественно-
му супругу. Часто их высекают вместе 
с Айянаром из одного и того же камня, 
подчеркивая тем самым, что они втроем 
образуют единое целое. Иногда они раз-
личаются по цветовой гамме: Пуранай 
изображается с  черным телом в желтой 
одежде, а Путкалай — с золотистым те-
лом в белой одежде. Одни жрецы назы-
вают обеих спутниц супругами Айянара, 
другие  — помощницами или служанка-
ми, а третьи — компаньонками, подругами. При этом его природа двойствен-
на, и нередко он изображается женоненавистником и убежденным холостя-
ком. Более того, в некоторых иконографических вариантах в его образе весьма 
заметны аскетические черты, например спутанные волосы [Masilamani-Meyer 
2004: 19–20]. 

Еще три экспоната коллекции представляют малоизвестных сельских бо-
жеств — № 14–16. Все они сделаны из глины, имеют антропоморфный об-
лик. Экспонат № 14, названный собирателями Анди, с телом белого цвета и 
обильными украшениями на руках и на ногах, отмечен шиваитским знаком 
на лбу. Два других персонажа желтого цвета имеют вишнуитские знаки, их 
имена и функции неизвестны. 

Экспонат № 21 а, б, с передает образ архаического местного божества, ко-
торый до сих пор встречается в глухих уголках дравидской Индии. Он пред-
ставляет собой три камня трапециевидной формы с красной чертой на каж-
дом из них и с красными пятнами над этой чертой и под ней. Они изображают 
лесное божество по имени Палиян, которое почитают в горах Пални, распо-
ложенных к северо-востоку от Мадурая. По замечанию собирателей, такие 
камни ставили в лесу под деревом и приносили им в жертву птиц. 

Рис. 4. Изображение злого духа 
(№ 3087-16)
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Несомненный интерес представляет экспонат № 19, запечатлевший семь 
глиняных женских фигур, называемых Сапта-канимар, «Семь дев». Это древ-
нее дравидское женское божество, популярное во всей Южной Индии, оно 
часто встречается в деревенских святилищах. Фигуры расположены в ряд, 
вплотную друг к другу. Индивидуально проработана только верхняя часть 
каждой фигуры, нижняя же часть дана сплошным массивом, на ней схематич-
но обозначены то ли ноги персонажей, то ли концы поясов их одежды.

Культ семи богинь известен в Индии со времен протоиндийской цивили-
зации [Кнорозов 1972: 216]. Позже он был представлен практически во всех 
религиозных системах Индии начиная с ведийских времен, когда семь бо-
гинь отождествлялись с семью апсарами, духами леса и вод. В брахманизме 
и индуизме этот культ воплотился в собирательном образе «Семи матерей», 
Сапта-матрика. Совершенно очевидно, что представления о семи богинях, 
как и о Мариамме, о которой написано выше, восходят к архаическому неа-
рийскому культу богинь-матерей, связанных с силами плодородия природы.

Известны разные версии происхождения семи матерей, порой противоре-
чащие друг другу. Согласно наиболее общепринятому варианту, изложенному 
в пуранах и агамах, этих богинь создал Шива, чтобы заручиться их поддерж-
кой в борьбе с демонами-асурами. По другой версии, боги создали их для 
помощи богине-матери для сражений с асурами. В средневековом индуиз
ме эти богини часто могут выступать как творческая энергия-шакти богов: 
Брахмани — шакти Брахмы, Махешвари — шакти Махешвары, Каумари — 
шакти Кумары-Сканды, Байшнави — шакти Вишну, Варахи — шакти Вара-
хи, Индрани — шакти Индры, Чамунда — шакти Ямы. Иногда к этим семи 
богиням добавляют восьмую — Йогашвари. Набор богинь, как и их имена, 
может варьироваться. Обычно они изображаются в виде семи женских фигур, 
сидящих в ряд, с разными эмблемами в руках [Rao 1914: t. CXVIII]. 

Культ семи богинь-матерей с древности вплоть до настоящего времени 
распространен в Южной Индии чрезвычайно широко. Их рассматривают 
здесь чаще всего как жен или сестер Шивы, они связаны и со Скандой, сыном 
Шивы. Иногда богини ассоциируются с женами семерых риши-саптариши. 
Их изображения, каменные или глиняные, часто встречаются в южноиндий-
ских храмах, особенно шиваитских. Культу этих богинь посвящены и специ-
альные святилища, их изображения можно увидеть и на домашних алтарях. 
В  сезонные праздники семи богиням приносят жертвы, к ним обращаются 
и в  случае болезней, когда хотят получить потомство и т.п. Культ богинь-
матерей тесно связан с культом деревьев, поэтому их изображения нередко 
помещают под деревьями [Whiehead 1921: 29].

В коллекции содержится несколько ритуальных коромысел-кавади. Экс-
понаты № 22–29 представляют собой полные комплекты коромысел, а экспо-
наты № 30–32 и 50–63 — украшения к коромыслам. Собиратели дали в описи 
такое определение кавади — это «церемониальное коромысло, на котором 
паломники несут жертвоприношения (обычно вареный рис) из своей деревни 
в храм. Особенно это практикуется во время паломничеств в храм Шивы». 
Действительно, термин кавади этимологически восходит к общедравидско-
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му корню ка- со значением «коромысло, шест для ношения груза на плечах» 
[Альбедиль 1981: 93].

Все коромысла описываемой коллекции однотипны и отличаются толь-
ко разной степенью отделки и орнаментами. Они состоят из четырех частей: 
первая часть представляет собой довольно длинный (около метра) шест, на 
обоих концах которого укрепляются поперечные доски — это, соответствен-
но, вторая и третья части. На этих досках изображены божества шиваитского 
круга в соответствии с иконографическим каноном. Доски обычно орнамен-
тированы или украшены резьбой. И, наконец, четвертая часть представляет 
собой арку, которая крепилась к коромыслу, когда его использовали в ритуаль-
ных целях. По свидетельству собирателей, ее делали из проволоки и бумаги 
или пальмовых листьев и украшали цветами и другими изделиями из бумаги, 
мишуры, дерева sola и т.п. Украшения также представлены в коллекции, но, 
к сожалению, они были сделаны из хрупких материалов и потому плохо со-
хранились. Самые интересные из них — украшения в форме царского зонта, 

Рис. 5. Ритуальное коромысло (№ 3087-25)
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сделанные из белой бумаги и декори-
рованные бумажными цветами и ми-
шурой (экспонаты № 30–32).

Изображение божеств отсут-
ствует только на одном коромысле — 
№ 22. В этом экспонате на попереч-
ных досках процарапаны орнаменты: 
три концентрических круга на одной 
доске, и раковина, закрученная впра-
во, — на другой. На других коро-
мыслах изображены слоноголовый 
бог Ганеша верхом на крысе, своем 
традиционном ездовом животном-
вахане, и Субраманья, известный на 
дравидском юге под именем Муру-
ган, «Юный». Он показан сидящим 
верхом на своей вахане-павлине, на 
экспонате № 24 он изображен с ше-
стью ликами и двенадцатью руками. 
Видимо, в таких коромыслах иногда 
украшали и шест, как в экспонате № 29: на обоих концах вырезаны оскален-
ные львиные морды. Резьба и украшения кавади выполнены довольно при-
митивно, что указывает, по всей вероятности, на их применение в народной 
обрядности, поскольку храмовая утварь обычно отделывается весьма искусно 
и тщательно.

Нет никаких сомнений в том, что коромысло, казалось бы, обычный 
бытовой предмет, использовалось в ритуальных целях в качестве атрибута 
паломников, направлявшихся к святым местам, преимущественно к шиваит-
ским святилищам [Diehl 1956: 25]. Подобные коромысла применяли и про-
рицатели, доводившие себя во время ритуальных плясок до экстатического 
состояния, в котором они предсказывали будущее [Ibid.: 223]. По всей вероят-
ности, такие предметы служили эмблемой божества в ритуальной практике 
дравидов [Кхокар 1961: 78]. 

Сходные традиции ритуального употребления коромысла сохраняются 
в Южной Индии и сейчас. В полнолуние месяца тай по местному календарю 
(январь-февраль) в Тамилнаде отмечают праздник тайпусам, который пред-
ставляет собой обряд почитания Муругана. Танец с кавади с шокирующими 
элементами самоистязания является его важной и очень выразительной со-
ставной частью. В основе праздника лежит воспоминание о мифологическом 
событии, согласно которому некогда Парвати будто бы передала популярному 
тамильскому божеству Муругану копье, и тот с помощью этого копья сумел 
одолеть демона Сурападмана, досаждавшего богам. Ритуальные пляски на-
ряду с жертвоприношениями на дравидском юге издавна расценивались как 
преимущественные формы почитания божеств. Они описаны, например, в та-
мильском эпосе «Повесть о браслете», датируемом приблизительно V в. н.э. 
[Повесть о браслете 1966: 149–150].

Рис. 6. Фрагмент ритуального коромысла 
(№ 3087-29 а, б)
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Примечательны и элементы декорирования 
коромысел. Некоторые из них представляют со-
бой арку, которая делается из проволоки, бумаги 
или пальмовых листьев и украшается цветами. 
Как указали собиратели в описи, такая арка при-
креплялась к коромыслу во время совершения 
того или иного обряда. По всей вероятности, это 
означало сакрализацию предмета, изменение его 
семиотического статуса. Индуистский иконогра-
фический канон предписывает помещать изо-
бражение божества в арке, символизирующей 
небесный свод. Стоит подчеркнуть, что наиболее 
устойчивым оказывается соотнесение арок с бо-
жествами шиваитского круга. Столь же симво-
личны и другие декоративные детали, которые, 
по всей вероятности, имеют глубокий символиче-
ский смысл, истоки которого восходят к глубокой 
архаике [Альбедиль 1981: 99–101].

Некоторые экспонаты описываемой коллек-
ции были собраны А. и Л. Мервартами не в Юж-
ной Индии, а на севере страны, в Бенгалии. К ним 
относятся три столба предков питристамбха из 
Бенгалии — № 33–35. Подобные деревянные стол-
бы, изображающие человеческую фигуру, ставят 
перед домами в память об умершем члене семьи 
и приносят им жертвы. Из Северной Индии были 
привезены также несколько фрагментов древних 
изваяний, сделанных из песчаника, — № 36–44. 
В некоторых из них можно опознать торс мужской 
фигуры, изображение обнаженной богини, фраг-
мент руки с раковиной, голову мифического жи-
вотного макары, но некоторые изображения иден-
тифицировать уверенно невозможно. 

Примечательно, что местные жители рас-
ценивали такие скульптурные фрагменты как 
изображения божеств грамадевата, хранителей 
деревни. По свидетельству собирателей, эти фраг-
менты были собраны в небольшой деревне Сан-
кисса, расположенной на месте одной из древних 
буддийских святынь. Там находились монастыри 
и стояла колонна Ашоки, которой воздавались бо-
жественные почести. В земле находили множество 
обломков статуй и  архитектурных сооружений, 
как буддийских, так и индуистских. Эти обломки Рис. 7. Столб предков 

(№ 3087-33)
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126 М.Ф. Альбедиль

складывают под деревьями или специально для них устраивают глиняные 
ниши и приносят им жертвы.

Таким образом, коллекция Л. и А. Мервартов, знакомящая с образцами 
мало известных не только на Западе, но и в самой Индии дравидских народ-
ных верований, может служить ценным этноисторическим и религиоведче-
ским источником. Она подтверждает, что индуизм, как в настоящее время, так 
и в прошлом, существовал в разнообразных региональных формах, в которых 
народные культы, верования и образы богов и духов не совпадали с основны-
ми установлениями жреческой традиции.
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