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ГЕНЕЗИС И РАЗВИТИЕ ЖРЕЧЕСТВА И ШАМАНСТВА

Д.А.Мачинский

ЗЕМЛЯ АРИМАСПОВ В АНТИЧНОЙ ТРАДИЦИИ И
"ПРОСТОР АРИЕВ" В АВЕСТЕ

Доклад посвящен предыстории и ранней истории религиозной
жизни Скифии, когда во многом была предопределена дальнейшая
судьба этой части Евразии.

1. Важнейшим фактом предыстории религиозной жизни Скифии
является возникновение и даухтысячелетнее существование уникального
сакрального центра в Хакасско-Минусинской котловине (ХМК).
Усилиями ряда исследователей (Шер 1980; Мачинский ,1989, 1995, 1997;
Bokovenko, Matchinski 1994) было показано, что формирование этого
центра произошло до появления в ХМК окуневской культуры и что он
несомненно существовал в афанасьевское время (вторая половина III
тыс. до н.э.). Автор доклада полагает, что и само возникновение центра
связано с афанасьевской культурой (Мачинский 1995, 1997).

Особенностями этого центра являются, во-первых,
зафиксированная в традиции каменных "трехглазых" изображений
весьма развитая система знаний о связи между собой и с Высшим
Началом различных уровней бытия, а также система психосоматических
практик, позволяющих индивидууму реализовать эту связь; во-вторых
сам факт частичного раскрытия для всего населения ХМК и паломников
эзотерических по своей природе знаний, что выражено в создании и
воздвижении огромных, трудоемких и доступных всеобщему обозрению
изображений, на которых упрощенно показана система "энергетических
каналов" и "чакр", в том числе - чакра аджна, "третий глаз" (Мачинский
1995, 1997). Ярко выражена в афанасьевско-окуневской изобразительной
традиции сакрализация крупного рогатого скота. Прослеживаются
связи ХМК с Восточным Средиземноморьем, поздний этап которых
зафиксирован античной традицией в рассказах о земле священных
гипербореев (авхаты-эвхеты? см. Курочкин 1993), о посольствах оттуда
на Делос, о попытке паломничества туда Аристея из Проконнеса. По
аРхеологическим и историческим данным, значение сакрального центра
в ХМК заметно ослабевает в первой половине I тыс. до н.э. и в это же
время усиливаются проявления интенсивной сакрализации в более
южных и юго-западных областях - Западная Монголия, Тува, Алтай,
Восточный Казахстан. Отражением этого процесса, в частности,
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являются восходящие к VII в. до н.э. сведения о живущих западнее
Рипеев (Алтая) аримаспах, имеющих "один глаз на челе" и ведущих
борьбу с мифическими грифами за высоко сакрализоваиное во всей
степной Скифии золото.

2. Проекция всех сведений античных авторов об аримаспах
(подробнее см.: Мачинский 1997) на реальную карту Евразии дает
следующее:

При перечислении этносов восточнее Меотиды (по сведениям,
восходящим к VII - нач. VI в. до н.э.) соблюдается такая
последовательность: скифы, исседоны (исседы), аримаспы,
"златостерегущие грифы", горы Рипеи, гипербореи.

При перечислении этносов от междуречья Аму-Дарьи и Сыр-Дарьи
на север (Плиний, сведения не позже первой трети III в. до н.э.) имеем:
согдианы, река Яксарт (Танаис, Силис), "саки, массагеты, даги,
аримаспы, а также эвхаты и котиеры".

Рипеи данной традиции соответствуют Алтаю (Исмагилов 1987;
Мачинский 1989).

"Последние аримаспы" живут в местности Гесклифрон - т.е.
"замыкание земли" (Плиний) "с весьма богатой почвой" (Мела), через
которую протекает "златоносный Плутонов поток" (Эсхил), как бы
отделяющий ойкумену от мира потустороннего.

По Геродоту, для западной Скифии от Боспора до южного Урала
характерна 8-месячная зима, длительность коей определяется
замерзанием воды и земли (морозами и заморозками). Однако, "полюс
холода" расположен восточнее, в Рипеях (Дамаст, псевдо-Гиппократ,
Плиний), где вечные снега, откуда дует Борей. Так что у аримаспов,
живущих у подножия Рипеев, "зима" должна быть более 8 месяцев. За
Рипеями, предгорья коих населяют грифы, в местности со "счастливым
климатом и свободной от вредных ветров" (Плиний) живут гипербореи
(вХМК?-Д.М.).

Аримаспы, населявшие (судя по сумме данных) северо-восточную
треть Казахстана, характеризуются Аристеем как "многочисленные и
доблестные воины", богатые конями, крупным и мелким скотом.
Аримаспы "всегда нападали на соседей" и ими "вытесняются из страны
исседоны", теми - скифы, скифами - киммерийцы (Аристей - Геродот),
т.е. Аристей отмечает первый толчок той "пульсации кочевой степи", что
приводила к движению с востока на запад каждые 200-300 лет крупной
орды кочевников (не считая мелких). Видимо, до VII в. до н.э. аримаспы
жили еще восточнее (Джунгария, Тува, Западная Монголия?). В связи с
этим интересно сообщение, что гипербореи "заселили Борееву землю
царя Аримаспа" (Ференик).

Отметим, что если первое вторжение "царских" скифов на
Передний Восток фиксируется письменными источниками около 680-
670 гг. до н.э., то первое появление сирматов-сарматов у Танаиса
отмечается около 370-365 гг. до н.э. (Мачинский 1971), то есть здесь мы
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как-будто имеем дело с 300-летним циклом "крупных" миграций с
востока.

В предгорьях Рипеев у "златоносного потока" (озеро Зайсан и
верхний Иртыш, где обнаружены следы золотодобычи эпохи бронзы)
аримаспы добывают золото и в связи с этим на первый план выступает
их иной образ, в котором тесно переплетены первичная реальность, миф,
обряд и традиция эзотерического знания. "Единственный глаз на челе"
золотодобытчиков - это чакра аджна, орган "тонкочувственного"
восприятия, связанный с шишковидной железой. Грифы - это и реальные
птицы (грифы и орлы) и кошки (барсы, леопарды, тигры) Алтая, и
мистические стражи золота. Золото - это и реальное золото, и та
священная субстанция небесного огня, та благодать, которая в
известном мифе обеспечивает происхождение царской власти и
организации общества скифов.

Отмечалось, что легенда о ниспослании с неба золота вряд ли
возникла в Причерноморье, а, вероятно, была принесена из восточных
степей (Грантовский 1960; Раевский 1977). В связи с тем, что "эвхаты и
котиеры", помещаемые Плинием северо-восточнее аримаспов,
аналогичны авхатам и катиарам легенды о царском золоте, естественно
связать и возникновение легенды с областями, прилегающими к Алтаю,
и с временами до победы кочевого хозяйства у арийцев степей (плуг с
ярмом в легенде).

Видимо,"одноглазые" - это сакрализованный слой общества
аримаспов, связанный с обнаружением и добычей святого золота, что
трактуется на уровне мифа как мистический процесс овладения
"ясновидящими" божественной огненной благодатью, для чего надо
преодолевать охраняющих ее стражей. При этом надо подчеркнуть, что

(
грифы легенды - отнюдь не "отрицательные персонажи", и борьба их с
аримаспами носит непреходящий и обусловленный божественной волей
характер. Античная традиция соотносит рипейских грифов с Аполлоном
Гиперборейским (аналог Митры?), а Эсхил - с Зевсом. Исследование
мифологии, отраженной в скифских и греко-скифских изделиях из
золота, убеждает в связи образов грифов и с женскими божествами.

В этнониме arimaspi несомненен смысл второй части - иранск. aspa
(конь), а среди многих предлагаемых значений этнонима назовем
восходящее к Бенвенисту "друзья коней", "aryamaspa".

3. Есть мнение, что рассказ о прародине ариев Airyanam Vaejah
("простор ариев", далее AV) на реке Вахви-Даитья внесен позднее в уже
существовавший перечень арийских стран в первой главе Авесты
(Видевдат 1, 2). Однако, упоминание этих двух названий в неразрывной
связи и с величайшим пиететом в древнейших яштах убеждает, что за
ними стоит древняя и авторитетная традиция, а в перечень стран AV
внесена осмысленно и обоснованно помещена на первое место и по
своему значению в праистории ариев, и по географическому положению.

AV первична по сотворению, обширна, благодатна, по ней



протекает Даитья, она обладает самым холодным климатом из
пригодных для скотоводства земель ариев ("сердцевина зимы").
Длительность 10-месячной зимы определяется тем, что она холодна для
воды, земли и растений (т.е. длительностью морозов и возможных
заморозков), "а на исходе зимы - чрезвычайные паводки".

Максимально северное положение AV среди земель ариев
выявляется и в порядке перечисления их: после AV следует "Гава, где
проживают согды" (Согдиана к югу от Сыр-Дарьи), затем Моуру и
Бахди (Маргиана и Бактрия южнее Аму-Дарьи), затем Харойва (Арея к
юго-западу от Согдианы). По логике перечисления AV расположена
севернее Сыр-Дарьи, а Даитья, во всяком случае, не тождественна ни
Сыр-Дарье, ни Аму-Дарье, протекающим по границам Согдианы,
Маргианы и Бактрии. Во всех книгах зороастризма отсутствуют
упоминания об устье Даитьи и о том, куда она впадает (в отличие от
ряда других рек, например об Ардви, расположенной также в AV или
рядом с ней). Такое умолчание объяснимо, если устье Даитьи находилось
далеко на севере, за пределами кругозора иранцев.

С AV тождественна страна, где люди во главе с Йимой пережили
золотой век, а после наступления суровых морозов и высоких паводков
построили большое укрепленное поселение. Первичное ядро этой
страны, где не было "ни холодного ветра, ни горячего, ни болезней, ни
смерти", стало базой для расселения скотоводов на юг. Священные
предметы, данные Йиме Ахура Маздой - золотой пастушеский рог и
украшенный золотом кнут (стрекало) служили ему орудиями
троекратного (через каждые 300 лет, когда земля переполнялась людьми
и скотом) "раздвижения земли" к полудню; оба слова, означающие
священные предметы, как и само имя Йимы заимствованы из арийских в
угорские языки (Стеблин-Каменский 1995), что также говорит в пользу
северной локализации AV, в пространстве между Южным Уралом и
Енисеем. "Раздвижение земли" образно отражает крупные миграции
скотоводов-ариев в южном направлении, осуществлявшиеся в среднем
каждые 300 лет под воздействием демографических и, вероятно,
климатических факторов.

Через Йиму с AV связана "золотая вершина Хукарья", высочайшая
гора вытянутого с запада на восток первосотворенного хребта Хара
Березайти, на котором живет священная и опасная зубастая птица Саена
(позднее птицесобака Симург). На вершине Хукарья Йима (и только
он) приносит жертву Ардви-Суре. По сумме данных, и хребет, и гора
расположены на северо-востоке арийских земель. Вокруг Хукарьи
вращаются светила. С золотой Хукарьи спадает обожествленная река
Ардви, вливающаяся в расположенное у подножия Хоры священное
озеро Воурукаша (Яшт 5). Река Ардви и сама по себе тесно соотнесена с
Даитьей и AV (Яшт 1,21). О северном положении Ардви говорит одежда
олицетворяющей ее богини Ардви-Суры Анахиты -"бобровая накидка...
из шкур трехсот бобрих, четырежды родивших (когда они шерстистей,
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когда их гуще мех)" (Яшт 5).
Если Даитья благодатна, принадлежит ариям, к ней обращены

значительнейшие молитвы, то Воурукаша - место борьбы и пограничья
между ариями и турами с хьонами, между дождем и засухой. Святость
е г о связана с Хварэной, сотворенной Ахура Маздой, некогда
дарованной Йиме, затем утраченной им и нашедшей прибежище в
Воурукаша. "Хварэна" обычно переводится как "благодать", но в
зороастризме она скорее - дар удачи и жизненной силы, становящийся
поистине благодатным только, если он соединяется со Святым Духом,
кем-либо из Амеша Спента или героев, выполняющих заветы Ахура
Мазды. За обладание Хварэной сражаются Святой Дух и Злой Дух в
лице своих представителей - Огня Ахура Мазды и Змея Дахаки, с ее
помощью герой Керсаспа побеждает чудищ и врагов (среди них -
Хитаспу), ею пытается завладеть в водах Воурукаша тур Франхрасьян,
она в итоге достается самому Заратуштре и его последователю царю
Кави-Виштаспа, побеждающего врагов, среди коих - хьон Арэджатаспа
(Яшт 19).

У Воурукаша происходит ежегодная борьба Тиштрии (звезда
Сириус), в виде белого коня с золотыми ушами и уздой, и демона засухи
Апаоша в виде черного безволосого коня. После победы Тиштрия
бросается в озеро, воды поднимаются к облакам, и начинаются дожди,
"и воды вытекают... из моря Воурукаша целебные и чистые; и Тиштрия
могучий там делит их по странам" (Яшт 8), т.е. из Воурукаша вытекает
мощный поток "вод".

Где же расположена AV и прилегающие к ней горы и озеро,
воплощавшие для ариев "архетип священной прародины"? Иранцы несли
этот архетип во все области своего расселения и проецировали его на
подходящие природные объекты. Хара Березайти воплотилась и в
хребет Альбурс в Гиндукуше. и в Эльбурс южнее Каспия, и в Эльбрус на
Кавказе. Отголоски эпитета "Вахви" видят в имени одного из истоков
Аму-Дарьи Вахша, что и позволяет отождествлять Аму-Дарью с
Даитьей, а иногда, по другим причинам, - с Ардви. Воурукаша
обнаруживают то в Каспии, то в Арале, но филологически более
убедительно соотнесение его с Балхашем (Стеблин-Каменский 1990);
последнее также говорит в пользу первичной локализации Воурукаша к
северо-востоку от Средней Азии.

К уже приведенным фактам в пользу северо-восточной первичной
локализации комплекса топонимов, соотносимых с AV, добавим
следующее:

Соленая вода и пустыня считаются в зороастризме творениями
Злого Духа и потому ни Каспий, ни Арал не могут считаться первичным
Воурукаша, расположенным у подножья Хукарьи, принимающим воды
Ардви и дающим исток другим "водам". Это проточное пресное озеро
около гор на севере степной зоны.

Важно именование Хукарьи "золотой". Тема золота во все времена
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связана с Алтаем (Алтай, Киншан - "золотой"). Название "Высокая
Хара" говорит о высоких горах, а показателем высоты для жителя
Ирана - Средней Азии было лишь наличие вечноснежных вершин,
поэтому отпадает отожествление с Уралом, который к тому же и
вытянут с юга на север.

Зороастрийские иранские и постзороастрийские среднеазиатские
праздники в честь победы Тиштрии происходили в июле (Лившиц 1975);
однако, сезон дождей начинается там в конце октября - ноябре, и
появление Сириуса в июле не могло предвещать дождей. На западных
склонах Алтая сезон дождей начинается в конце июля - августе, что
говорит в пользу возникновения мифа в окрестностях Алтая.

Все вышеизложенное позволяет с известной вероятностью
отожествлять:

а) Первичную Хара-Березайти с горной системой Алтая,
вытянутой с СЗЗ на ЮВВ.

б) "золотую" Хукарью - с горным массивом Табын-Богдо-Ола
("пять святых вершин") и его главной вершиной Хуйтэн/Куйтун
(холодная, северная ? - монгольск.) высотой 4356 м - центром
расположенного на стыке границ России, Монголии, Китая, Казахстана
крупнейшего снежно-ледникового массива Алтая, от коего расходятся
хребты, разделяющие бассейны Оби, Иртыша и Кобдо. В советское
время Хуйтэн получил имя "Гора Дружбы народов". По своему
положению и природным особенностям этот массив просто
напрашивается на роль "мировой горы". С севера от него, в долине
Бертек расположен самый высокогорный (3,2 км) афанасьевский
могильник, а также наскальные изображения, оленные камни и другие
памятники вплоть до скифского времени (Савинов 1994).

в) Ардви - с Черным Иртышом, истоки которого в горах Алтая, а
один из них - Бурчум - течет из снегов Хуйтэна.

г) Воурукаша - с озером Зайсан, в которое впадает Черный Иртыш
(Кара-Ирцис) и из которого вытекает Белый Иртыш (Ак-Ирцис - ныне
Иртыш). "Пограничное положение" Воурукаша соответствует
положению Зайсана - на стыке относительно увлажненных степей
северного Казахстана и дождеобильных западных склонов Алтая с
сухими степями Джунгарии; сжатая горами полоса степей вокруг
Зайсана всегда служила "воротами" на пути кочевников из Монголии и
Джунгарии в Казахстан. Борьба белого и черного жеребцов, т.е. дождя и
засухи, возможно, опосредованно отражена в именах Белого Иртыша,
текущего на влажный запад, и Черного Иртыша, текущего с
засушливого востока. Если возражение вызовут небольшие размеры
Зайсана, то напомним, что озеро Кансава (ныне Хамун) в Систане, где
хранится семя Заратуштры, из коего произойдет грядущий Спаситель,
еще меньше, да к тому же иногда пересыхает в жару. Кроме того,
крупная Зайсанская котловина, имеющая единственный узкий , сжатый
горами сток через Иртыш, в отдельные периоды могла (учитывая
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активные тектонические процессы в Южном и Монгольском Алтае) в
значительной своей части заполняться водой, превращаясь в огромное
озеро.

д) Даитью - с Иртышом, имеющим основной исток в Заисане, а
другие - на Алтае и затем протекающим по просторам плодородных
степей.

Поскольку именно на Даитье молились Ахура Мазда и
Заратуштра, первый - об обращении в истинную веру Заратуштры, а
второй - Виштаспы (Яшт 5), то, скорее всего, знаменитое видение
Заратуштры, превратившее его в пророка новой религии, произошло на
берегу Даитьи.

В пользу этого говорит и более позднее свидетельство о том, что
Заратуштра родился в AV, где протекает Даитья (Бундахишн, 20,32;
32,3).

В описании первичного ядра AV имеются черты (например,
защищенность от вредных ветров), сближающие его с описанием земли
гипербореев в античной традиции и обители блаженных в индийской,
что дает основание думать о ХМК и Хуйтэне как о его первоначальных
сакральных центрах (середина III - начало II тыс. до н.э. ). Позднее, в
эпоху, непосредственно предшествующую Заратуштре (II - нач. I тыс. до
н.э.), AV простиралась от Приуралья до Алтая, однако, ее главный
сакральный центр располагался в восточной части, примыкая к Алтаю
(это не исключает существование других сакральных центров -
например, в Приуралье).

Большинство исследователей, исходя из косвенных данных,
относят проповедь Заратуштры к IX-VIII вв. до н.э. Если это так, то она
падает на эпоху смены в степях комплексного скотоводческо-
земледельческого хозяйства с акцентом на скотоводство,
специализированным кочевым хозяйством. Тогда становятся понятны
истоки страстной защиты Заратуштрой мирного пастуха и земледельца и
их скота в эпоху возрастающей военизации, частых набегов кочевников
и гигантских гекатомб; понятно тогда и полное его незнакомство с
городской цивилизацией. Побеждающий кочевой мир изгнал
Заратуштру из своей среды и не принял проповеди пророка, которую он
вынужден был продолжить южнее, в среде оседлого населения Средней
Азии и восточного Ирана, сохранив, однако, возможность совершать
паломничества к истокам Вахви-Даитьи (Иртыша ?).

В пользу происхождения Заратуштры из казахстанских степей уже
высказывались В.И.Абаев и М.Бойс. Если воссоздаваемая картина хоть
отчасти верна, то изгнание Заратуштры из Скифии является древнейшим
и трагическим событием религиозной жизни этой территории,
предопределившим многое в ее дальнейшей истории.

4. Бросается в глаза совпадение по ряду параметров земли
аримаспов (для древнейшего периода - и гипербореев) и сакрального
Центра AV, что дополнительно говорит в пользу локализации его на
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Алтае и сначала северо-восточнее (ХМК), а позднее (в частности, во
времена Заратуштры) - юго-западнее его (северо-восточный Казахстан,
северо-западный Синцзян).

Горы Рипеи на восточной границе аримаспов являются центром
холода, откуда дуют холодные ветры и зима продолжаются более 8
месяцев, a AV (простор ариев) назван "сердцевиной зимы", где она
длится 10 месяцев.

Земля аримаспов является исходной территорией миграции
кочевников на запад, a AV - исходной территорией миграции
скотоводов на юг.

Отметим семантическую близость золота скифских легенд v
Хварэны Авесты. Хварэна и непосредственно соотнесена с золотсм
(золотые рог и кнут как материализация Хварэны, дарованной Йиме) и
как и скифское золото, - с огнем ("Огонь горящий, который Хварнс
кавьев", Яшт 10, Стеблин-Каменский 1990)

За золото у "златоносного потока" борются "ясновидящие'
аримаспы со служащими великим богам стражами золота - грифами. 3*
Хварэну у озера Воурукаша борются Святой Дух (Огонь) и Злой Ду?
(Змей), а также чудища и разноплеменные герои, имена коих чаете
кончаются на "aspa".

Но в первом случае обе борющиеся стороны представляю!
необходимые в мировом процессе начала, объединяемые вечное
борьбой, тем пронизывающим все сферы терзанием и поеданием
которое в VIII-IV вв. до н.э. находит выражение в "скифо-сибирском'
зверином стиле; во втором случае участники борьбы, пройдя чере:
горнило учения Заратуштры, превращаются в поборников \
противников Добра, а их борьба получает шанс с помощью Спасител)
окончиться победой Добра, что в конечном итоге зависит от выбор*
между Добром и Злом, который сделает Человек (Matchinski 1994).

В пользу соотнесенности аримаспов и первичного заратуштризмг
говорит упоминание в одном из древнейших списков Диодорг
Сицилийского (I, 94, 2) соседствующих (правда, речь идет о поход»
Александра Македонского) "затраустов" и "аримаспов" (Gnoli 1980).

Предлагаемая система гипотез развивает то направление i
исследовании ранней истории иранского мира и зороастризма, которо<
представлено В.И.Абаевым и М.Бойс (Абаев 1956, 1974, 1990; М.Воуа
1975, 1979, 1984; М.Бойс 1987).

Древнеиранская картина обитаемого мира, населенного не толькс
арьями, но и турами, хьонами и др. как будто тоже "работает" в польз?
предлагаемой локализации AV.

В реконструированной М.Бойс древнеиранской картине мир;
(Textual Sources for the Study of the Zoroastrianism - edited and translatec
by Mary Boyce. Manchester, 1984. P. 17) земля представляется в вида
круга в середине которого находится наиболее сакрализованный
населенный и благоустроенный "каршвар" (область) Хванирата
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асположенный вокруг высочайшего пика Хукарья, с которого стекают
святые реки Даитья и Ардви. С юга к Хванирате вплотную примыкает
море (озеро ?) Воурукаша, где на острове растет "Древо всех семян" и
откуда "вытекают воды" и облаками разносятся дожди и семена,
ниспадающие на все "семь каршваров". Вокруг Хванираты, в
направлении на ЮЗ, 3, СЗ, СВ, В и ЮВ расположены шесть других
округлых каршваров, населенных (судя по Яшт 10) также скотоводами-
ариями (а, возможно, и другими группами иранцев), Каршвары
"отделены друг от друга водами и густыми лесами" (Бойс 1987 С. 14, 15).

Представляется, что такая картина древнеиранского мира
наиболее естественно могла сложиться на Алтае и в прилегающих к нему
областях, где Хванирате соответствует сам Алтай с его предгорными и
межгорными степями, а также расположенная южнее степная котловина
озера Зайсан, являющегося прообразом Воурукаша. В пределах Евразии
только вокруг Алтая имеются обширные степные и лесостепные области,
действительно отделенные друг от друга "густыми лесами". Лишь в
одном случае, западнее Алтая, разграничение удобно проводить по
"водам", то есть по верхнему Иртышу, севернее которого - степи и
лесостепи Западно-Сибирской равнины, а южнее - сухие степи
Казахского мелкосопочника, ограниченные на юге озером Балхаш.

Сопоставление древнеиранской картины мира и карты
приалтайских областей дано на рисунке I и И.

Естественно, мы не настаиваем на точном отождествлении
конкретных каршваров с конкретными степными провинциями - на
рисунках показано лишь общее сходство мифологизированной и
реальной географии.

5. Возможно, отголосок древнеиранской картины обитаемого мира
(круг, окаймленный непрерывной цепью гор с мировой горой в центре)
обнаруживается в традиционной форме круглых "скифских" зеркал,
имеющих непрерывный бортик по краю оборотной стороны, а в центре
ее - ручку-петельку или "столбики". Особый интерес представляет в этом
отношении происходящее с Алтая (т.е. из предполагаемой Хванираты)
знаменитое зеркало VIII в. до н.э. из Усть-Бухтармы, украшенное с
оборотной стороны шестью фигурами животных (пять оленей и один
горный козел). Если провести основную ось зеркала через ручку и
отверстие для подвешивания, то окажется, что фигуры шести животных
ориентированы по странам света также, как шесчть каршваров в
иранской ойкумене (Рис. 3). Несомненно значимо выделение одного из
направлений фигурой козла (а не оленя). Предположительно пять оленей
могут означать те степные провинции вокруг Алтая, где были
Распространены оленные камни II типа (не всегда несущие изображения
°леня, но названные так неслучайно) и ранние (V1II-VII вв. до н.э.)
изображения оленя в металлопластике. Горный козел мог
символизировать Хакасско-Минусинскую котловину (северо-восточный
каршвар Фрададафшу ?), где отсутствуют оленные камни, а в искусстве



VIII-VI вв. до н.э. изображения горного козла отчетливо преобладают
над изображениями оленя.

Впрочем, это - лишь гипотеза, равно как и весь доклад в целом -
лишь система вероятных сопоставлений, стимулирующая их
остоятельную проверку и развитию.
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Подписи к рисункам

Рис.1. Древнеиранская картина мира (на основе М.Воусе 1984, р.17):
а - "воды и густые леса", разделяющие каршвары.

Рис.П. Карта-схема областей, прилегающих к Алтаю.
g - зона сплошных лесов и ее граница; в - степные и лесостепные котловины в зоне
леса; г- горные массивы и хребты с вершинами около 3 км и выше; д - массив Табын-
Богдо-Ола с вершинй Хыйтун; е - г.Белуха; ж - озера; з - граница степной
котловины оз.Зайсан; и - песчаные пустыни.

1 - сухая степь Казахского мелкосопочника; 2 - степь и лесостепь; 3 - степь и
лесостепь Кузнецкой котловины; 4 - степь и лесостепь Хакасско-Минусинской
котловины; 5 - степь Тувинской котловины; 6 - сухая степь Западной Монголии; 7 -
Алтай с предгорными и межгорными степями и степь котловины оз.Зайсан.

13





П.Ю. Черносвитов

ЭВОЛЮЦИЯ "КАРТИНЫ МИРА" КАК ЭВОЛЮЦИЯ ТИПА
МЫШЛЕНИЯ

Выражение "бытие определяет сознание" на сегодня не только
определенная философская позиция, но и достаточно строгий научный
постулат, опирающийся на главные принципы кибернетики. Если
сознание - это произвольное оперирование моделями-образами внешней
по отношению к индивиду среды (природной и социальной),
совершаемое в целях выработки собственной "стратегии выживания",
где последняя может пониматься сколь угодно широко, то понятно, что
тги модели-образы и должны определяться "бытием", т.е. быть
адекватным отражением того мира, в котором мыслящий индивид
существует. В противном случае он не сможет выработать "стратегию
выживания", делающую его поведение адаптивным. Справедливость
данных утверждений кибернетики неопровержимо доказана успешным
конструированием технических систем автоматического управления
самых различных степеней сложности, эффективно действующих на
основании этих принципов. Подчеркнем, что последние есть
теоретическое, математически строгое обобщение нейробиологических
исследований функционирования живых организмов.

Приложение этих принципов как объяснительных к поведению
социума как организменной (саморегулируемой и самообучающейся)
системы в эволюционном плане заставляет поставить вопрос: если бытие
социума действительно определяет его сознание, то почему на
протяжении всего многотысячелетнего существования человека - вида
сугубо социального - это сознание было религиозным? И почему только
в последние полтораста лет оно начало вытесняться научным? Вопрос
вполне актуален, поскольку модель - "картина Мира" обязана быть
адекватной Миру: это главное условие выживания социума как
целостной системы.

Хорошо известно, что религиозная "картина Мира"
эволюционировала в процессе человеческой истории от первичных
анимистических представлений до мировых религий. Однако можно
выделить ряд фундаментальных положений, присущих религиозному
мировоззрению как таковому: 1) Мир (что бы под ним ни
подразумевалось) есть результат акта (или актов) творения высших
Разумных сил; 2) человек обладает отдельной от физического тела
субстанцией - душой (или рядом их), которая и есть носительница
сознания, разума; 3) в Мире есть и действуют другие силы разной
степени мощи и разума, с которыми возможен контакт; 4)
определенными действиями человек может осуществлять этот контакт и
Даже подчинить себе в какой-то степени эти разумные силы Мира.

Несколько огрубляя ситуацию, можно указанные принципы
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религиозного миропонимания свести к одному, еще более общему:
разум, сознание не есть прерогатива человека, он "разлит" во Вселенной
в различных формах и, в некотором смысле, управляет ею.

Современная научная "картина Мира" в своих основополагающих
принципах выглядит антиподичной религиозной: Вселенная изначально
абсолютно "тупа", она развивается от простого к сложному, разум есть
продукт ее эволюционного развития на определенном этапе сложения
чрезвычайно сложных материальных структур, одной из каковых - и
единственной на Земле - является человек .

Если считать единственным истинным критерием правильности
теории опыт, т.е. воспроизводимость предсказанных теорий результатов
в независимых экспериментах, то мы вынуждены признать
преимущество религиозного миропонимания над научным. "Опыт
выживания" человечества - самый грандиозный из всех мыслимых
экспериментов - доказывает, что, руководствуясь перечисленными выше
фундаментальными религиозными принципами, человечество выживало
на протяжении как минимум двух десятков тысячелетий (а, возможно, и
гораздо дольше), несмотря на ряд грандиозных природных катаклизмов,
а западная цивилизация, руководствуясь последние полтораста лет
научной "картиной Мира", привела человечество вплотную к
экологической катастрофе общепланетарного масштаба.

Чем же вызвана радикальная смена "картины Мира" в последние
полтораста лет на Западе? Разумеется, "бытием", точнее, сочетанием
двух его важнейших факторов: ростом плотности населения (при
невозможности массовых миграций) и стремлением сохранить
достигнутый уровень комфортности существования.

Первый порожден еще во времена расцвета главных мировых
религий: ни одна из них не признавала искусственных методов снижения
рождаемости, т.к. все они рассматривались как покушение на
предопределенное свыше воплощение бессмертной души. Эпохально это
предшествовало демографическому взрыву Нового Времени, но отчасти
и породило его.

Второй порожден тем обстоятельством, что Европа лежит вне зоны
субтропиков и речных систем, на которых возможно было сложение
"гидравлических цивилизаций", дающих предельно возможные урожаи
без внесения в почву искусственных удобрений. Холодный климат и
угроза голода толкали европейскую цивилизацию на поиски технологий
глубокой переработки природных материалов, интенсивную добычу
полезных ископаемых и минерального топлива. В результате
европейская культура двинулась по пути техногенного развития. Этот
путь выдвигал в передовые ряды социума людей с так называемым
"левополушарным" типом мышления.

Данный термин сформировался в последние десятилетия на стыке
нейробиологии и психологии. Исследования в рамках этих дисциплин
выявили следующее. Во-первых, функциональная межполушарная



симметрия человеческого мозга проявляется не только на уровне
правления движением, но и в формировании высших психических

функций. Во-вторых, в большинстве случаев левое полушарие отвечает
за вербальное, последовательно-логическое мышление, за формирование
абстрактных понятий, а правое - за целостно-образное восприятие мира,
служащее основой для последующего его анализа левым полушарием. В-
хретьих, всех людей можно статистически достоверно поделить на тех,
чье поведение основано на доминировании в сознании функций правого
полушария - "правополушарников", и тех, для кого доминантными
являются функции левого полушария - "левополушарников". Обширные
нейрофизиологические и психологические последствия на
репрезентативных выборках населения разных регионов Евразии
показали, что число "левополушарников" существенно выше среди
населения западной культуры, а "правополушарников" - среди
населения восточной культуры. Последние еще существеннее
преобладают среди населения Северо-Восточной Азии, лежащей вне
зоны прямого влияния современных техногенных цивилизаций.

Все вышесказанное заставляет думать, что смена
мировоззренческой парадигмы на Западе с религиозной на научную есть
результат постепенного выдвижения на передовые рубежи социальной
иерархии Европы людей с "левополушарным" типом мышления. Этот
процесс можно рассматривать как результат своеобразного социального
отбора, продиктованного отмеченными выше актуальными факторами
исторического "бытия" европейского человека. Важно отметить, что
доминирование "левополушарников" в западной цивилизации, в свою
очередь, канализирует дальнейшее развитие западной культуры в
техногенном направлении: "левополушарники" видят Мир так, как им
диктует их тип мышления, и адаптируют собственное социальное
поведение к этому видению.

Определенные тенденции, проглядывающие в последние полвека
развития западной культуры, дают повод предполагать, что начинается
новый этап ее эволюции. Обращение серьезных исследователей к
Древним философско-религиозным текстам Востока, попытка на
психологическом и нейрофизиологическом уровне исследований понять
основы мистического и религиозного мировосприятия, наконец,
новейшие теоретические обобщения громадного экспериментального
материала субъядерной физики, позволяющие абсолютно по-новому
увидеть фундаментальные основы эволюции Физической Вселенной -
все это, по-видимому, приближает человечество к формированию новой
научной парадигмы, такой, в которой "правополушарное", целостно-
образное восприятие Мира, породившее в древности религиозную его
картину, получит ее адекватную, "левополушарную", научную
трактовку. Можно предположить, что грядущая смена
Мировоззренческой парадигмы породит новую "цивилизаторскую"
Установку, более адаптивную, чем ныне существующая, что
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приостановит сползание человечества к глобальной экологической
катастрофе.

А.Г. Янков

О ВОПРОСЕ ПСИХОЛОГИЧЕСКОГО ОБЪЯСНЕНИЯ
ШАМАНСТВА

Какие психические процессы лежат в основе феномена шаманства?
Исследователи конца 19 - начала 20 века, отвечая на этот вопрос,
руководствовались не просто сравнением, а тождеством, сведением
одного явления к другому. Этот этап изучения характеризовался
феноменологическим подходом. Этнографы констатировали: "культ
сумасшествия" (Ксенофонтов 1929); истерию (Богораз 1910); нервное
заболевание, аутосуггестию (Кон, Минусинск 1899); мэнэрик, j
эмиряченье (Виташевский 1911; Мицкевич 1929). При таком подходе;
ранние религиозные формы объявлялись производными от
психопатологии, присущей раннему человеку разумному (Зеленин 1936).
Существовало и альтернативное мнение. И.А.Худяков считал, что
шаман указывает "на новую могущественную силу: слово, ученье, ум..."'
(1969: 356). С.М.Широкогоров говорит, что шаман должен быть;
физически и психически здоровым, иначе "состояние экстаза и все
камлание превратится в обыкновенный нервный припадок" (1919: 60). В
целом шаманство обеспечивает "в области психической жизни народов
преимущественно санитарно-предохранительную роль". (Там же, с. 62).
Близки к этому мнению так же А.В.Олсуфьев (1896), Г.Старцев (1928),
Н.Чэдвик (1936), В.Н.Басилов (1992).

В 1947 году к этой теме обратился невропатолог. Он попытался с
позиции научного метода, психологически объяснить происхождение
религии. У первобытного человека, в следствии прекращения
естественного отбора, прогрессирует невроз, истерия. Невротические
реакции порождают ритуальные действия, которые, в дальнейшем,
организуются в религиозную систему (Давиденков 1947).

В настоящее время существуют различные объяснения шаманства.
М.Элиаде отделяет само экстатическое состояние от одержимости
духами (вселение духов), т.е. особенность шаманства не в соединении
шамана с духами (Элиаде, 1974). На что И.М.Левис справедливо
замечает: "Шаманизм и одержимость духами постоянно встречаются!
вместе, и это особенно верно по отношению к Арктическому
шаманизму" (Левис, 1971, с. 51).

К.Леви-Строс определяет роль шамана как психоаналитика, с той
разницей, что у шамана элементы психоаналитической деятельности
перевёрнуты по сравнению с современным психоанализом (Леви-Строс
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Q) Е.В.Ревуненкова определяет шаманство как актерское
^воплощение, игру. Думается, что данное определение можно

!!ринять. если под игрой иметь в виду "фантазию в действии" (Выготский
^QQI' 186). И поэтому содержание игры становится такой же
реальностью как и повседневная.

Известность получила трактовка шаманства через явление
сенсорной дипривации (Нордланд 1968). Монотонность и ритмичность
раздражителей при сенсорной недостаточности приводит к "открытию"
повербального уровня психики. Происходит комбинирование сознания
и бессознательного на фоне необходимости решить определенную
проблему. "Шаман тот, кто способен контактировать со своими
переживаниями на низком довербальном уровне..." (Нордланд 1968:
184).

В Советском Союзе экспериментальные психологические
дования культурно-исторических процессов были остановлены

риромом школы Л.С.Выготского. За границей они проводились. По
тесту Роршаха исследовались шаманы и псевдошаманы племени Апачи.
У первых выявлено более тревожное состояние, смешение истерии с
творческими характеристиками (Боер, Клопфер 1964).

Следующий подход, для объяснения психических основ анимизма в
целом, прибегает к теме функциональной асимметрии мозга. Здесь
говорится о наличии в прошлом расщепленного, "двухпалатного мозга".
Взаимодействие между полушариями, при начальной символизации
приводит к галлюцинациям. Их содержание социально обусловлено и
носит императивный характер для индивидуума, обеспечивая тем самым
развитие самосознания (Джейнс, Анцыферова 1979). Явление
латеральной специализации мозга широко применяется для объяснения
культурных процессов (Паредес, Хепбарн 1976; Бесков 1995). Сама по
себе асимметрия - двигательная - существует уже у младенцев и
животных (Ананьев 1968; Бианки 1985). Несмотря на сходство
правополушарной мыслительной деятельности с первобытным
мышлением и некоторыми современными культурами, трудно
представить, чтобы существовало расщепленное мышление или что
левое полушарие в прошлом было не нужно. Мы присоединяемся к
мнению, что сам метод еще не достаточно обоснован (Армстронг,
"исхолм 1976; Ярвилехто 1992). Функциональная асимметрия мозга это
асимметрия высших психических функций, следовательно, складывание
асимметрии происходит в процессе интериоризации. Поэтому
обращение к латеральной специализации мозга, как к объяснительной
°снове, не состоятельно, она сама является результатом процесса
Формирования идеального мира. Но асимметрия, вероятно, отражает
общИи закон симметрии-асимметрии.

Мы видим, что большинство объяснений страдают одним
сУШественным недостатком, при котором невозможно понимание
исторических феноменов. Недостаток - синхронный подход к явлению.
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Даже тогда, когда говорится об эволюции, развитии во времени
(диахронность) шаманства (Богораз, Зеленин), психологическое
объяснение остается синхронным.

Теперь сформулируем положение, которое, думается, ответит на
поставленный в начале вопрос. Мы согласны с идеей С.Н.Давиденкова.
что прекращение естественного отбора есть одна из причин
несовершенства человеческой психики, с тем уточнением, что
естественньй отбор не может остановится вдруг и полностью. Приведём
его схему. Фобии приводят к формированию стереотипных навязчивых
мыслей и отсюда потребность в определенных двигательных актах.
Двигательные акты - это ритуалы. Ритуальное действие представляется
"как новый второй очаг концентрации раздражительного процесса в
коре больших полушарий, механизм отрицательной индукции из этого
нового второго очага на остальную кору прекрасно может объяснить
нам его успокаивающее действие" (Давиденков 1947: 64). Ритуал
запоминается и становится регулятором отношений среди людей. Но
какое отношение, кроме переноса клинической картины в прошлое,
имеет эта ситуация к формированию идеологии и культа шаманства?
Мы считаем, что описанный выше механизм образования ритуалов это
есть начальная стадия процесса интериоризации. Первая ступень этого
процесса характеризуется предъявлением сигнала (знака), паралельного
действительности. Мир начинает рассматриваться через знак, что
означает начало формирования идеального мира. Хотя стенический
страх и является началом психического процесса, но сущность процесса
"не страх, а застрахованность от страха" (Бергсон 1994: 163). Мы
приходим к выводу, что шаманство есть ни что иное как обращение к
началу интериоризации. Смысл же обращения в катарсисе, в очищении
от панофобии. Очищение не столько самого шамана, сколько общества.
Теперь становятся понятны аналогии между первобытным ритуалом и
современной клиникой нервных болезней. Современный человек
защищается от болезни, возвращаясь к началу интериоризации. Связи с
миром нарушены, поэтому необходимо воссоздать их вновь. Причины
же интериоризации различны: в одном случае это разрушение
идеального мира, в другом - его формирование.

Т.М. Потемкина

АРХЕО АСТРОНОМИЧЕСКИЕ ОБЪЕКТЫ КАК ОДИН ИЗ
ИСТОЧНИКОВ ИЗУЧЕНИЯ ГЕНЕЗИСА ЖРЕЧЕСТВА

Успешное решение многих вопросов, связанных с реконструкцией
мировоззренческих представлений, находится на стыке гуманитарных
(археология, этнология, древняя философия, мифология и др.) и



твенных (а с ТрО Номия, антропология, остеология и др.) дисциплин.
Роль археологии в научной разработке религиозно-культовых проблем

бенно ВОзросла с открытием нового типа памятников - святилищ с
строномической ориентацией, так называемых археоастрономических

объектов. Материалы подобного типа памятников, учитывая известную
консервативность традиций в области идеологии, позволяют
рассматривать и такие вопросы как истоки появления жречества,
преемственность между религиозными представлениями носителей
первобытных культур и верованиями позднейших этнических групп.

Одним из наиболее древних исследованных святилищ с
астрономическими ориентирами является Савин эпохи энеолита
(середина - вторая пол. III тыс. до н.э.) на р. Тобол в Курганской
области (55,4о с.ш.). Святилище расположено в широкой пойме реки на
береговом останце длиной 350 м, шириной 60 м, окруженном
заболоченной старицей и занимающем господствующее положение на
местности. Сооружение представляет собой два примыкающих друг к
другу круга, образованных рвами, с внутренним диаметром 14 м и 16 м.
Во рвах, вокруг кругов и в их центрах находится более 100 ям, в
основном столбовых, а также со следами кострищ (Потемкина, 1994).

Многие из столбов указывают наиболее значимые
астрономические направления: восток-запад, север-юг и др. Шесть
столбов северной части первого круга расположены симметрично по
отношению к среднему полуденному. На основе произведенных расчетов
выдвинуто предположение, что они могли фиксировать положение тени
центрального столба в течение некоторого времени, близкого к полудню
(некоторый вариант солнечных часов), которые делили время на разные
интервалы в разные дни года (В.А.Юревич). Видимо, это было связано с
расчетом времени, к которому были приурочены определенные ритуалы.

Наиболее четко фиксируются шесть солнечных направлений,
связанных с восходами и заходами солнца в дни равноденствий и
солнцестояний и отмеченных наиболее мощными столбами. С каждым
из этих направлений связана концентрация костей животных, в большей
части черепа и конечностей, а также многочисленные орудия из камня
(наконечники стрел, копий, топоры, долота, скребки, ножи и т.д.), кости,
глины. Часть столбов могла иметь чисто ритуальное значение
(подвешивание шкур животных с головами и конечностями). Всего
обнаружено около четырех тысяч костей, принадлежащих 160 особям
лошади, 72 косули, 25 лося, 9 кабана. При этом в скоплениях северных и
восточных секторов находятся кости всех видов животных, а у
столбовых ям западных и юго-восточных секторов преобладают кости
косули и лося, что соответствует сезонам охоты на разные виды
животных. Преобладание костей лошади и некоторые их особенности
вероятно свидетельствуют о начале процесса ее одомашнивания
(Ш.Бьокони).

В направлении на заход Солнца зимой во рву расположено



тройное захоронение (двух пожилых мужчин и молодой девушки) в
нетрадиционных для погребений позах.

Использование солнечных направлений в культовых целях дает
возможность предполагать наличие у населения эпохи энеолита
лесостепного и южнолесного Зауралья культа Солнца и солнечного
календаря.

Имеются также данные свидетельствующие о счете времени по
Луне - лунный календарь (костяная пластина, разделенная на четыре
секции, на шлифованной поверхности которых нанесен орнамент из
семи крестиков в каждой); глиняные модели половины (фазы) Луны,
сложенные попарно в пятнах охры рядом со скоплениями костей
животных; сосуд с орнаментом, символизирующим модель святилища.
Присутствуют и столбы, ориентированные на восходы и заходы высокой
и низкой Луны в зимнем солнцестоянии. Лунные азимуты рассчитаны
для центра лунного диска (В.А.Юревич).

Следовательно, основные солнечные и лунные направления были
хорошо известны строителям Савина, что наряду с круговой
планировкой предполагает обожествление светил, появление
космогонических моделей строения мира, культа природных сил,
солнечно-лунного календаря. Святилище служило пунктом наблюдения
за астрономическими явлениями в течение длительного времени.
Накопленная информация передавалась от поколения к поколению.

В сложившейся ситуации следует предполагать, что все ритуальные
действия строго регламентировались лицами, устанавливающими время
и процесс их совершения по ориентации на светила. Ими могли быть как
родовые вожди или старейшие члены общины, так и специальные люди -
жрецы, которые являлись носителями всех накопившихся знаний о
природных и биологических циклах, мировоззренческих представлениях,
охотничьем опыте. Эти люди знали все отмеченные на святилище
солярно-лунные направления и могли предвидеть астрономические
явления в этих направлениях, т.е. рассчитывать календарь и планировать
ритуалы. Все это, несомненно, способствовало росту их авторитета и
социального статуса. Экономической основой для возникновения
социального расслоения и преимущественного отправления культовых
функций определенными лицами, вероятнее всего, был начавшийся
процесс доместикации лошади.

Таким образом, есть достаточно оснований полагать, что в
лесостепном Зауралье жречество, как общественная группа,
занимающаяся отправлением культов, появилось в энеолите и получило
дальнейшее развитие в последующие эпохи. Это не исключает широкого
бытования древнейших форм первобытной религии - тотемизма,
промыслового культа и др., - особенно в районах, находившихся вдали
от водных магистралей. Тем самым время появления жречества
(шаманизма?) в рассматриваемом регионе удревняется на 1-1,5 тысячи
лет по сравнению с предполагаемым ранее (Славнин 1978: 22). Получены
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акже материалы, позволяющие утверждать генетическую связь древних
Тультов и ритуалов с более поздними верованиями этноса Обь-
Иотышья, вплоть до этнографической современности.

Базой для формирования в лесостепном-южнолесном Зауралье в
эпоху энеолита жречества послужило слияние традиционно лесного
пласта верований угорского населения и религиозных представлений
степных индоиранских групп в лице скотоводов-ямников Приуралья и
Южного Урала, проникновение которых четко фиксируется
археологическими материалами (Потемкина 1985: 150-157). Наличие
жреческого сословия в ямном обществе, несомненно более развитого в
социальном, хозяйственном и общественном отношениях,
подтверждается рядом погребений со специфическими элементами
погребального обряда и инвентаря, классифицируемых как
принадлежащие жрецам (Моргунова 1992: 9-10).

Влияние ямников, как носителей традиций индоиранского
этнического массива, прослеживается не только по археологическим
данным: облик керамики и вещественного материала; присутствие
астральной символики в орнаментации сосудов; обрядовая практика -
принесение в жертву черепа и конечностей животных вместе со шкурами
и др., - представляющая собой ранние формы, известные в более позднее
время у индоиранских племен на данной территории - у андроновцев,
савромато-сарматского населения - и позже распространившаяся на
широкой территории Западной Сибири и Алтая, в том числе и у
угорского населения Приобья. Подтверждением высказанного тезиса
служат и данные антропологии (два черепа из ритуального погребения
во рву - мужской и женский - принадлежали к южно-европеоидным
формам восточно-средиземноморского расового типа, второй мужской
череп имел ярко выраженные монголоидные черты - определения
Г.Н.Рыкушиной), этнографии (присутствие в обско-угорском календаре
названий месяцев, близких названиям в календарях народов Поволжья и
Прикамья - Симченко, Смоляк, Соколова 1993: 209), а также
лингвистики, топонимики, фольклора.

В данном случае прослеживается явная закономерность: более
раннее возникновение производящего хозяйства в степных районах
(скотоводства) влекло за собой и более тщательное наблюдение за
небесными светилами, что создавало базу для предфилософских
построений, основными носителями которых были жрецы. В урало-
сибирско-казахстанском регионе накопилось достаточно
археологических свидетельств, выявляющих корни коневодства в
энеолите (Ботай, Савин, терсекские комплексы и др.).

Таким образом, святилища подобные Савину, были не простс
местом совершения жертвоприношений и обрядов, а своеобразными
Центрами, организующими жизнь общества в соответствии с
окружающей природной средой и уровнем социально-экономического
Развития, выполняя определенные управленческие, религиозные



хозяйственные и сплачивающие функции. Данные принципы
функционирования святилищ с астрономической ориентацией получили
свое дальнейшее развитие в последующие эпохи. Наиболее яркие
примеры тому - городище Аркаим в эпоху бронзы, курган Аржан в
раннем железном веке и др. Видимо, это признак проявления единого
пласта мировоззрения и его наиболее значимых атрибутов,
свидетельствующих о длительном сохранении культовых традиций.
Одновременно эти центры способствовали консолидации родовых
организаций, выделению и укреплению не только административной и
военной, но и жреческой знати.

Литература

Моргунова Н.Л. К вопросу об общественном устройстве древнеямной
культуры (по материалам степного Приуралья) // Древняя история Волго-Уральских
степей. Оренбург, 1992.

Потемкина Т.М. Бронзовый век лесостепного Притоболья. М., 1985.
Потемкина Т.М. Святилище-обсерватория - новый тип памятника эпохи

энеолита в Зауралье // Научный семинар по теме: "Проблемы изучения духовной
культуры древних обществ". (Тез. докл.). Екатеринбург, 1994.

Симченко Ю.Б., Смоляк А.В., Соколова З.П. Календари народов Сибири //
Календарь в культуре народов мира. М., 1993.

Славнин В.Д. Некоторые аспекты развития ранних форм религии в лесном
Приобье в эпоху металла (к постановке проблемы) // Этнокультурная история
населения Западной Сибири. Томск, 1978.

М.А.Дэвлет

ГЕНЕЗИС ШАМАНСТВА ПО МАТЕРИАЛАМ НАСКАЛЬНЫХ
ИЗОБРАЖЕНИЙ СИБИРИ

В последние десятилетия изображения шаманов и сцен шаманского
камланья, созданные в XVII — начале XX вв., зафиксированы в
наскальном искусстве Сибири в значительном числе. Они обычно
наносились на каменные поверхности в свойственной этой эпохе манере
- тонкими волосяными резными линиями. Это или обобщенные образы,
или даже, быть может, изображения конкретных шаманов, так сказать
"рисунки с натуры". Они отчасти дополняют современные представления
о шаманстве, позволяя подойти к этому явлению в ретроспективном
плане. Рисунки на скалах отражают внешние, а потому наиболее
наглядные стороны шаманства: головные уборы этих служителей
культа, одеяния с привесками, жгутами, бляхами, изображения скелета
на плаще, а также атрибуты - бубен, колотушку и др. В наскальном
искусстве нашли отражение и такие элементы шаманского
мировоззрения как представления о получении шаманского дара, о



ой структуре Вселенной. В этом отношении особый интерес
ЯРУдставляет писаница Средняя Нючжа в долине р.Олекмы, которую ее
'следователи А.П.Окладников и А.И.Мазин датируют XVII - началом

YIX в На ней шаман показан таким, каким он предстает по
этногр а Ф и ч е с к и м материалам - в ритуальном костюме с бахромой и
развевающимися лентами, с бубном в одной руке и колотушкой в
nnvroft. Он изображен в кульминационный момент камланья, когда он
достиг верхнего мира и пляшет в окружении птиц небесных и солярных
символов. Бубен - ездовое животное шамана, колотушка - плеть, сам
шаман - медиатор, посредник между мирами.

Представления о ярусном строении Вселенной в уже сложившемся
виде нашли отражение в петроглифах эпохи бронзы на скалах урочища
Мугур-Саргол на Верхнем Енисее, где на главной плоскости алтарного
комплекса изображены обитатели верхней сферы мироздания - духи-
предки, воплощенные в личинах-масках. Выше - только звезды,
нанесенные древним художником на примыкающую к наклонной
плоскости с краю другой горизонтальной. Обе они образуют как бы
единое изобразительное пространство, воспринимаются как единое
композиционное "полотно". Ниже - поселок, состоящий из изображений
домов, представленных в плане, и людей, занимающихся "земными"
делами. Здесь, как мне представляется, запечатлены сравнительно
ранние этапы становления шаманизма, когда культовые лица только
начинают выделяться из всего коллектива общинников. Семантическая
значимость личин-масок в верхнем ярусе подчеркивается их
значительными размерами сравнительно с фигурками людей в нижней
части "иконостаса". Противопоставление верха и низа присутствует во
многих композициях сибирских петроглифов и писаниц. Так, на Верхнем
Енисее на скалах Мозага-Комужак в сцене с животными, трактованными
в стиле оленных камней, в верхней правой части скальной плоскости
выбиты олени, как бы летящие вправо и вверх, а внизу слева в
окружении стаи волков - семья оленей, под ними - фигурка кабана,
животного, роющего землю - медиатора между средним и нижним
мирами. Другой пример, приводимый О.С.Советовой. На скалах Усть-
Туба III на Верхнем Енисее имеется трехярусная композиция скифского
времени, в которой О.С.Советова усматривает реализацию
вертикальной структуры мирового дерева: в верхней части изображен
орел, в средней - копытные, внизу - волк и змея.

В Саянском каньоне Енисея, наряду с изображениями
устрашающего вида личин-масок, известны антропоморфные фигуры,
отличающиеся от остальных рядом признаков, которые позволяю!
предполагать в них культовых лиц. Это прежде всего изображение
человека в маске и рогатом головном уборе, в костюме с лентами и
привесками, при нем две небольшие маски, одну из них он держит в руке.
Одежду маскированного человека из Адды-Мозага можно сопоставлять
с одеянием мифического персонажа из Каракола и ритуальным
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шаманским костюмом. Уникальна антропоморфная фигурка ]
неестественной позе с согнутыми в коленях ногами, руками, согнутыми i
локтях и поднятыми вверх; в одной руке - пастушеский посох или жезл
атрибут, указывающий на особый социальный статус его владельца
Среди серии человечков в грибообразных головных уборах вьщеляетс:
позой и размерами восседающая фигура в широкополой шляпе; пере,
этим персонажем - другой, меньших размеров, с натянутьи
приопущенным луком. Представленная на скалах Алды-Мозага сцен;
вызывает ассоциации с композицией на войлочном ковре из пятоп
пазырыкского кургана, где на троне сидит богиня с цветущей ветвью
руке. Упомянутые антропоморфные изображения на скалах Саянскоп
каньона могли представлять культовых лиц, протошаманов, как j
фигурки адорантов в рогатых головных уборах. Подобные головны
уборы с "антенной" в центре или же без нее встречаются на значительны:
по протяженности территориях Северной и Центральной Азии. П(
представлениям шаманистов, благодаря "антенне" осуществлялась связ
с космосом, а рога помогали устранять препятствия при полете сквоз
миры, позволяли поражать врагов. Они сообщали шаману возможност
двойного зрения, то есть возможность видеть то, чего не видят просты
смертные. Для обозначения борьбы шамана с противником якутски
сказители употребляли слово "харсар", что означает "бодаться'
Враждующие шаманы, персонажи легенд, бодаются между собой i
образе порозов - быков-производителей. Согласно представления!
якутских шаманистов, шаман никогда не умирает своей смертью, i
только в борьбе с другими шаманами.

Наличие в шаманском костюме подвесок в виде частей тел;
человека, нарисованных или вышитых изображений скелет;
А.П.Окладников совершенно справедливо, на мой взгляд, связывал
обрядом получения шаманского дара, когда, согласно легенде, тел<
шамана расчленяется, очищается от мяса, а затем вновь собирается
Духи умерших шаманов, подгоняя сустав к суставу, составляют полны]
скелет, причем если части костей недоставало, то это грозило всяческим]
неприятными последствиями. Шаман возрождается в новом качестве
подобно неофиту, прошедшему обряд инициации. С этим легендарны*
обрядом связаны, надо полагать, наскальные антропоморфны!
изображения, выполненные в скелетном стиле, из Якутии, с берего)
Байкала и из других регионов. В дальнейшем в героическом эпосе i
сказочном фольклоре "прозрачность" стала ассоциироваться с чистото!
и красотой, когда "сквозь платье видна кожа; сквозь кожу видно тело
сквозь тело видны кости; сквозь кости виден мозг". Появлени<
антропоморфных фигур, выполненных в скелетном стиле, в сибирскол
наскальном искусстве может быть датировано эпохой бронзы. К этом}
времени, по-видимому, относится и весь круг протошаманскю
изображений Сибири.



Вл.А.Семенов

НККОТОРЫЕ ШАМАНИСТИЧЕСКИЕ ЭЛЕМЕНТЫ В КУЛЬТУРЕ
* ^ РАННИХ КОЧЕВНИКОВ ТУВЫ

Шаманизм как религиозно-мифологическая система с чрезвычайно
спльшчатыми (неканонизированными) очертаниями возник в

Центральной Азии задолго до появления здесь тюркоязычных народов.
П р е д п ° л а г а е м о е дотюркское население с культурой общеевразийского
скифского типа, вероятно, уже было шаманистическим, на что
указывают некоторые особенности погребального обряда скифов, во
многих деталях совпадающие с погребением тувинских шаманов. К
таковым деталям можно отнести положение шамана в скорченном
положении головой на запад с каменной подушкой под головой (Кенин-
Лопсан 1987: 88). Зафиксированные в скифской культуре явления
травестизма также могут быть соотнесены с шаманской практикой
палеоазиатских и центральноазиатских народов и указывают на
перемену пола, связанную с подчинением определенным духам
помощникам или покровителям (Штенберг 1927: 12; Новик 1984: 191-
205; Троицкая 1987: 59-63). Кроме того модель мира
центральноазиатских скифов соответствует в некоторых своих частях
шаманской модели мира с мировым древом, воплощением которого
можно считать оленный камень. Трехчастная структура оленного камня,
отчетливо маркированная с помощью знаков-индексов, демонстрирует
членение на верхний, средний и нижние миры (Килуновская, Семенов
1993: 88-103). Исследование Улуг-Хемской оронимии также показывает
размещение важнейших мифологических координат в соответствии с
шаманской картиной мира, в которую была включена непосредственно
вся Центрально-Тувинская котловина. Есть основание полагать, что
часть оронимов восходит к дотюркскому периоду и отражает
раннекочевнические представления, зафиксированные в более поздние
периоды (Семенов 1992: 100-102). Некоторые шаманские инициации,
главным образом мотивы "перековки'Урасчленения тела шамана,
восходят, по всей вероятности, к скифской эпохе, к идеям создания
ритуального двойника", играющего важную роль в погребальном

обряде. "Ритуальный двойник" или погребальная кукла могли
рассматриваться как место прибывания одной или нескольких душ
человека и как предуготовление к его реинкарнации (Семенов 1994: 135-
142).

Не останавливаясь здесь подробнее на других общеизвестных
шаманских практиках, обратимся к ритуальным каменным выкладкам,
исследованным в 1994 году в высокогорном Монгун-Тайгинском районе
Западной Тувы. Эти выкладки расположены в долинах рек Каргы и
Моген-Бурен, впадающих в бессточные озера Северо-Западной
Монголии. Таким образом вся эта территория, охваченная с СВ-Севера
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и Запада горными хребтами Танну-Ола, Цаган-Шибету и Восточного
Алтая, открыта к Югу. Специфические Монгун-Твйгинские курганы
содержат погребения исключительно в наземных камерах-цистах,
сложенных из крупных, иногда в несколько центнеров весом валунов,
что возможно, отражает именно шаманистические запреты на
нарушение земных недр, бытующие у кочевников Северного Тибета на
территориях которых выявлены геометрические конструкции, во многом
сходные с Монгун-Тайгинскими (Рерих 1930: 15-20). Ю.Н.Рерих
отмечает в своем исследовании, что так называемые "мегалиты" -
длинные ряды менгиров, ориентированные в направлении восток-запад,
совпадают в своем распространении с ареалом каменных могил, находок
предметов в зверином стиле, а также характерных бронзовых
наконечников стрел. Вся эта территория, по мнению исследователя,
была занята вытесненными с мест своего первоначального обитания юэ-
чжи, которые бежали в Тибет и смешались там с местными племенами
цянов. Что же касается тибетских "мегалитов", то они косвенно
связываются с шаманистической религией Бон.

Общность мировоззрения древних народов высокогорной Азии и
сложение шаманистических традиций относится, вероятно, к более
ранним этапам - к эпохе раннего железа- поздней бронзы. Каменные
прямоугольные сооружения, разделенные по длинной оси на три
неравной ширины камеры или с кольцеобразной выкладкой в центре,
пристраиваются вплотную к крепидам курганов монгун-тайгинского
типа с погребениями в цистах, что указывает на единовременность этих
памятников. Иногда эти конструкции выстраиваются по пять и более в
ряд. Эти конструкции размером в среднем 3x4, 3,5x5 м достигают порой
и значительно больших размеров (34x17 м). Раскопки части таких
сооружений в долине р.Моген-Бурен не содержали следов погребений,
зато на востоке от них были выложены каменные дорожки,
начинавшиеся от вертикально установленного камня и
ориентированные на вершину горы Монгун-Тайга. Протяженность
такой дорожки в одном случае прослежена на 200 м. Подобные
сооружения, раскопанные на Алтае (мог.Узунтал 4) и на реке Барлык
(т.е. к востоку и к западу от территории Монгун-Тайги), содержали
керамику эпохи поздней бронзы, которой можно датировать второй
этап окуневской культуры в Туве и погребения в узких ямах монгун-
тайгинского типа (Савинов, Рева 1994: 45-48). Именно эти раскопки
позволяют отнести появление ритуальных выкладок, включающих на
ранних этапах погребения, к периоду предшедствующему появлению
скифской культуры.

Надо отметить длительное переживание традиций культуры
поздней бронзы на этой территории и параллельное сосуществование
двух типов захоронений как в грунтовых ямах, так и в цистах,
возведенных на дневной поверхности, что подтверждают и раскопки
кургана на р.Холаш, где обе культурные традиции были выявлены в



одного погребального комплекса (Семенов 1996: 25-29). Вокруг
весьма древнего и самого большого кургана, доминирующего над

инами рек Холаш и Дуруг-Сук, было сооружено около ста каменных
Д° ечек внутри которых обнаружены остатки углей и

льцин'ированные кости. Обычай ставить жертвенные очаги вокруг
К яшенных оваа (каменных пирамид) или курганов, воспринимаемых
к а К оваа, сохраняется до наших дней. Рядом с большим курганом
находилась такая оваа с очагами , поставленными по странам света.
Здесь налицо глубинные традиции, связанные с культом гор и
молениями духам гор, восходящие, вероятно, к очень большой
древности. В этой связи находит объяснение и назначение каменных
дорожек, обнаруженных нами в крмплексе с геометрическими
конструкциями на р.Моген-Бурен. Такие дорожки, идущие от древних
сооружений к востоку, тувинцы называют "орантагды ээзинин аргыр
оруу" - "дорога хозяина гор и лесов" (Потапов 1969: 360). Такие
"дороги", ориентированные не обязательно на восток, а и на вершины
священных гор, как это представлено в рассматриваемом случае,
вероятно, являются самыми ранними вехами, корреспондирующими
наличие определенных шаманистических представлений на начальных
стадиях сложения кочевнического общества. Столь же условны могут
быть и сопоставления найденных в скифских погребениях могильника
Аймырлыг изображений из бересты с шаманскими онгонами или тёси и
другими изображениями - вместилищами различных душ человека и его
апотропеями.
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Д.В.Черемисин, А.В.Запорожченк

"ПАЗЫРЫКСКИЙ ШАМАНИЗМ":
АРТЕФАКТЫ И ИНТЕРПРЕТАЦИИ

Реконструируя по археологическим источникам отдельные аспект
мифо-ритуального комплекса населения Евразии скифской эпох
(определение содержания ритуалов, прочтение "текста" изобразительны
памятников, выяснение прагматики и символики артефактов) археолог
часто обращаются к феномену шаманизма. Введение понятия шаманиз
при интерпретации археологически фиксируемых памятников духовно
культуры должно предполагать если не соотносимость различны
знаковых систем, то по крайней мере дефинированность понятий
культурно-информационном плане.

De facto феномен шаманизма обьемлет мифо-ритуальные традици
древних и современных (доиндустриальных) обществ, ориентирующихс
на дуальные принципы в социально-экономической и нормативно
сферах. В конце XX в. шаманизм является одной из государственны
конфессий в Юго-Восточной Азии, претендует на роль национально
идеологии в северо-азиатских регионах России, является одной из фор:
эзотерического оккультизма в странах Африки и Латинской Америк!
используется в качестве метода коллективной терапии и т.д.

В современной науке шаманизм рассматривается как вневременна
универсальная мировоззренческая система - своего род
натурфилософия (Традиционное мировоззрение народов Южно
Сибири 1986), как историческая стадия эволюции мировоззрения, ка
особая форма естественной религии - "алтайский шаманизм'
"центрально-азиатский шаманизм" (Л.П.Потапов, Т.М.Михайлов и др
и т.д. (см.: Шаманизм как религия: генезис, реконструкция, традици
1992).

Сравнительно-исторические исследования этноспецифически
форм шаманизма демонстрируют их сходство и, возможно, генетическо
родство в пределах одного этнокультурного массива при одновременно]
широкой вариативности акционального и атрибутивного аспектов. Н;
персонифицированном уровне его понимание невозможно без учет
реального культурного контекста. При расширительном толковани]
феномен шаманизма может быть соотнесен с любой формой архаично)
ментальное™.

Универсальность архетипов архаичных идеологических систем
сохраненных в шаманизме (представления о трехслойности мироздания
идея медиации и т.д.), а также распыленность его характеристик i
неисчерпаемость вариантов приводят к тому, что гипотетически это'
феномен может быть приложим к всевозможным археологичесю
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таксируемым следам этих систем.
Основным источником шаманских прочтений пазырыкских реалий
комплекс Пазырыка II. Ф.Ханчар (1952) считал погребенного в

пчыоыке II шаманом, с чем был не согласен СИ. Руденко.
Впоследствии С.С.Сорокин (1978), Ф.Р.Балонов (1987), Г.Н.Курочкин
л 988 1992, 1993, 1994) обращались к этой идее, расширяя возможное
оспр'иятие'"шаманистической окраски" пазырыкской культуры в целом.

При этом С.С.Сорокин и Ф.Р.Балонов считали возможным видеть в
погребенном в Пазырыке II шамана "высокого ранга", тесно связанного
с миром духов, и, возможно, исполнявшего функции вождя.

Г.Н.Курочкин (1992, 1994) выдвинул идею о "скифских корнях
сибирского шаманизма", возводя к скифской эпохе ряд элементов
ритуалистики сибирских народов. Он определял могильник Пазырык
как "корпоративное кладбище верховных жрецов", считая, что на Алтае
помещался "сакральный центр скифского мира" (1993).

С точки зрения новых данных о пазырыкской культуре,
полученных в ходе исследований на плато Укок Н.В.Полосьмак и
В.И.Молодиным с начала 90-х годов, такой феномен пазырыкской
культуры как татуировка теряет свою "шаманскую" уникальность.
Обычай нанесения татуировки засвидетельствован не только для "вождя-
шамана" Пазырыка И, но и для знатной женщины (мог. Ак-Алаха III, к.
1) (Полосьмак 1994: 29-34; Полосьмак 1995), а также для рядового воина
(мог. Верх-Кальджин И, к.З) (Молодин 1995а: 88). При этом близость
сюжетов и иконографии татуировок 2-го Пазырыкского и Ак-
Алахинского курганов справедливо трактуется Н.В.Полосьмак как
воспроизведение единого текста (Полосьмак 1995: 84-85). Известно, что
татуирован был также альпийский "снежный человек" (Der Man in Eis
1992: 210-211 Fig. 1-3); одна из мумий Синцзяна сохранила красочное
изображение "солнечного символа" на левом виске (Mair 1995: 34).

Одним из аргументов в пользу "шаманистической окраски"
пазырыкской культуры было наличие в Пазырыке музыкальных
инструментов - роговых "барабанов" (см.: Руденко 1953: 324-325). После
исследований В.Д.Кубарева на Юстыде (1991: 68), Н.В.Полосьмак в Ак-
Алахе I, к.1 (1994: 25, 28. Рис. 18) и Ак-Алахе III к. 1 (Polos'mak 1994: 97)
и В.И.Молодина в Верх-Кальджине II, к.1 (раскопки 1994 г.) и в Верх-
Кальджине И, к.З (Молодин 19956: 292) стало очевидно, что "барабаны-
бубны", аналогом которых Г.Н.Курочкин считал "корейский шаманский
барабан чанго" (О.Г.Олейник же предполагала "использование рогового
барабанчика как атрибута культовых церемоний, а не колдовских
шаманских действ" (Олейник 1995: 98), являются роговыми сосудами
бокаловидной формы. Найденные in situ в отсеке для утвари в одном
Ряду с керамическими и деревянными сосудами, они не являются
музыкальными инструментами и вряд ли могут иметь отношение к
"пазырыкскому шаманизму".

Таким образом, "шаманистическая окраска" пазырыкской



культуры есть следствие спорной атрибуции комплексов артефактов и
произвольного прочтения изобразительных сюжетов ("шаманское"
содержание изображений на войлочных коврах Пазырыка V). Развитием
авторских интерпретаций стали "метареконструкции" по определению
мест "сакральных центров" Евразии в эпоху ранних кочевников, по
восстановлению истории перемещений этих центров, а также опыты
ранжирования археологических культур по степени их "идеологической
нагрузки" и т.д. Это вызывает серьезные возражения.

Более продуктивным представляется не поиск соответствий между
"уникальным", экстраординарным или "необычным" археологическим
материалом и отдельными аспектами сибирского шаманизма, а анализ
мифо-ритуального комплекса ранних кочевников Евразии в контексте
индо-иранской мифологической традиции. Зафиксированные для скифов
(В. Холлидей, К.Мейли, Дж.Болтан, А.Филлипс, К.Бакаи и др.) и других
ираноязычных народов элементы культуры, которые можно считать
близкими шаманским, очевидно, восходят к тем элементам мифо-
ритуальной практики индо-иранцев, которые ряд исследователей
(Г.М.Бонгард-Левин и Э.А.Грантовский, А.Клосс, Г.Нюберг,
Ф.Фюссман, Ж.Келленс, Ф.Жинью и др.) определяли как элементы
"шаманского" ритуального комплекса.

Ю.А.Мотов

НАРТЫ, "БЕРСЕРКРЫ", "БЦРИ", ШАМАНЫ
(О мужчинах, пляшущих симд)

В отечественной культурологии в последние десятилетия
произошел существенный сдвиг в сторону возрождения интереса к
шаманизму. Исследования шаманизма, шаманства на основе
этнографических данных имеют солидную научную традицию, это
направление продолжает успешно развиваться (Алексеев 1984; Потапов
1991; Смоляк 1991; Басилов 1992). Методика исследования истоков
шаманизма на материале отдаленных исторических эпох, к сожалению,
находится все еще в стадии становления, о чем свидетельствует серия
публикаций. В своих поисках "шаманского", ряд авторов ориентируется
на образ шамана и формы шаманизма, зафиксированные этнографами
недавнего прошлого (Курочкин 1994). При этом шаманизм как бы
подразумевается существовавшим в неизменном виде "во все времена".
Шаман в этих работах предстает как "специалист" в области магии и
культовой практики, образ которого, быть может невольно, сближается
с образом жреца.

Эти, а также и некоторые другие представления, касающиеся
фигуры шамана и сложения шаманского комплекса вообще, на наш
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я Я нуждаются в существенной корректировке.
взгляд, ^ шамана в свете этнографических данных представляется

двоенным: он предстает этаким "слугой народа" в сфере магии и
1 а 3 тов но с этим плохо увязывается воинственность, пронизывающая

К У ^ е р ы "шаманского комплекса". Шаман воюет с враждебными
и шаманами враждебных племен. Специфике этой деятельности

амана соответствует костюм, включающий элементы защитного
воинского доспеха и стилизованные образцы оружия (Иванов 1978). В
качестве профессиональных атрибутов шамана значатся: сабля, лук,
плеть. В костюме шамана выделяются детали, определяемые
исследователями как крылья и головы птиц, фрагменты тел животных.
Последние трактуются как изображения зоо- и орнитоморфных
покровителей шамана (Прокофьева 1971; Алексеев 1984).

Воинский костюм шамана, воинственный облик его и образ его
действий, оружие, - явления не случайные, но глубоко закономерные,
поскольку воинские элементы здесь взаимосвязаны и связь их,
несомненно, сохраняется с глубокой древности. В то время обладатель
"шаманского комплекса", очевидно, не был еще шаманом, не был он и
военным вождем, он был воином.

Следы "военно-шаманской"культуры в настоящее время можно
наметить лишь отдельными "штрихами". Отдельные свидетельства ее
существования имеются в нартском эпосе, сохранившем, по мнению
авторитетных исследователей, многие реалии скифской культуры.
В.И.Абаев, занимаясь этимологией слова "самайя" (груз.), установил его
связь с осетинским термином "симд", известным по нартскому эпосу.
Словом симд в нартском эпосе обозначается групповая пляска, которая
исполнялась мужчинами и женщинами, а в ряде случаев - чисто мужским
составом. Для нас важно последнее. Примечательна одна деталь: каждый
нарт, пляшущий симд, держит на плече свой рабочим "инструмент".
Уаиг (великан), отважившийся явиться на нартский симд, принес на
плече своем дерево, вырванное с корнем, которое, очевидно,
представляло его "инструмент"-дубину. Пляска с "инструментами"
(корыто, грабли, вилы), представляется довольно нелепым занятием,
если за этим не увидеть намека на то, что нартские мужчины плясали с
оружием. Об этом не говорится напрямую, точнее, умалчивается. Здесь,
несомненно, мы сталкиваемся с иносказанием. Ведь, вообще, древние и
средневековые источники, касаясь табуированных тем, широко
пользуются языком иносказаний, метафор и т.п. Язык умолчаний и
намеков скрывает и прочее, связанное с симдом. Уаиг, явившийся на
нартский (мужской) симд, калечит нартов, и его самого калечит нарт
Батрадз. Симд являет, таким образом, как бы метафору боя, поединка.

В.И.Абаев, характеризуя "симд", приводит не менее интересный
вариант сказания: "Нарты продолжали свою неистовую пляску даже
тогда, когда враги окружили их селение и готовы были ворваться в
Него". Описанная ситуация не дает оснований для упрека нартов в
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легкомыслии и беспечности, наоборот, она позволяет предположить, что
симд нартов есть пляска, распаляющая боевую ярость. В данном случае,
он явно выражал идею готовности нартов к бою.

Что касается боя, то необходимо отметить такой факт: в искусстве,
обслуживавшем скифское общество, военная направленность которого
не подлежит сомнению, почти нет сцен сражений, так же как нет в нем и
явных сцен жертвоприношений: и тот, и другой сюжет передавался,
несомненно, через образы животных. В этом плане совершенно
прозрачна связь предметов с изображениями животных, представленных
в "скифском зверином стиле", и сцен терзания с погребениями воинов.
По своему предназначению они, очевидно, близки образам животных,
присутствующих на шаманском костюме.

Позднее, в раннем средневековье, культура, интересующая нас,
проявилась в странах, разделенных огромным расстоянием, и в очень
несхожих климатах. О "берсеркрах" - воинах-медведях, "ульфхедхин" -
воинах-волках германского героического эпоса написано уже
достаточно много. Известно, что эти воины, профессиональные воины,
составляли своеобразные сообщества - "стаи". Они находились как бы на
"обочине" общества, которое боялось их, но услугами их, как
профессиональных воинов, оно пользовалось. Эти сообщества отличали
особый образ жизни, особые этические нормы, особая воинская
культура. Эти воины приводили себя перед боем в состояние бешенства,
неистовства, как бы преображаясь в хищных зверей. Своим поведением
на поле боя они наводили ужас на противника (Кардини 1982).

В степном поясе Азии в это время создавались и разрушались
необъятные степные империи-каганаты. Войны и военные стычки стали
повседневным явлением. Естественно, что в этой общественной
атмосфере должны были появиться профессиональные воины - и они
появились. Эпос степных народов донес до нашего времени славу этих
героев. Со времени древнетюркских каганатов в степи остались
многочисленные каменные фигуры воинов. Стоит приглядеться к ним
повнимательнее: крупная голова с огромными, развевающимися усами
представляет доблестного мужа в "лучшем возрасте". Крупные
"навыкате" глаза. Большой нос с широко раздутыми ноздрями.
Большой, часто открытый в крике рот. Традиционное толкование
иконографических особенностей древнетюркских каменных воинов
опирается на признание фактом того, что в чертах их лиц отражаются
монголоидные черты. Это верно, но только отчасти. Лицо воина,
удерживающего в правой руке на уровне груди сосуд с напитком, а
другой сжимающего рукоять меча или сабли, уж очень сходно с маской
гнева, бешенства... Несомненно, так оно и есть. Очень многие черты
воинской культуры Востока раннего средневековья до удивления сходны
с хорошо исследованной воинской культурой Запада того же времени
(Кардини 1987). Воины-"медведи" и "волки" германского эпоса - братья
"бцри"-"волков", именуемых "гвардией" тюркских каганов. Те и другие
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али способностью преображаться в бою, уподобляясь хищным
°бЛотным. И те, и другие признавали за достойную форму боя
ж й В

 о к Особенностью "волков" Востока, - сынов кочевых племен -
"яует признать склонность вести сражение верхом на коне, в отличие
с л е „ в о л к о в " и "медведей" Запада, сражавшихся пешими.

Трансформация культуры номадов за последнее тысячелетие
привела к разрушению ее целостности. Осколком былой культуры
степных народов сохранился образ шамана, ныне символизирующего
собой традиционную культуру этих народов.

Костюм шамана включает "детали" хищных зверей и птиц,
помогающих шаману, либо позволяющих ему преображаться,
воплощаться в хищных птиц и зверей. Костюм шамана снабжен
деталями, определяющими его сходство с воинским защитным доспехом.
Классический набор "инструментария" шамана включает саблю, лук,
плеть. Шаман - существо воинственное, шаман ведет борьбу, это его
образ жизни. Наконец, шаман обладает способностью впадать в транс,
причем именно с помощью особой пляски. В состоянии транса шаман
превращается в "одержимого", которому "все нипочем", в этом
состоянии он способен лизать языком или кусать зубами раскаленную на
огне саблю и т.д. Вряд ли можно признать случайным удивительно
широкое сходство образа шамана с образами "берсеркров"-"бцри". На
наш взгляд, образ шамана представляет, в некотором приближении
образ воина былых времен, техника же экстаза шамана есть, несомненно,
техника боевого неистовства...

Предложенное отождествление в большей степени, вероятно, имеет
отношение к "черным" шаманам. Отстранение их от участия в обрядах
моления Небу может быть объяснено как связью с Эрликом, богом
подземного царства, так и служением ему - божеству Смерти - в
прошлом, в качестве воинов (Потапов 1978).

Можно предполагать, что культура воинской элиты сложилась в
недрах культур эпохи бронзы, от которой сохранились довольно
многочисленные изображения воинов в пляске с топорами в руках и
многочисленные коллекции ритуальных каменных топоров. Она
благополучно дожила до скифского времени. Эта воинская культура
была возрождена в эпоху раннего средневековья, когда создавались
новые государства-империи и "кровь лилась рекой". Своеобразным
осколком" этой воинской культуры, надо полагать, явился "шаманизм".

Элементы этой культуры были усвоены мусульманскими дервишскими
орденами (Абаев 1990). Во всех названных проявлениях довольно
явственно проступает ряд элементов, составляющих "ядро": это
коллективной пляска с оружием (последний элемент "отринут" в
Дервишскои традиции), приводящая участников в состояние иступления.

Культура эта сложилась, несомненно, в глубокой древности и
время донесло до нас лишь отрывочную информацию о бытовании ее в
разные периоды. Иначе и не могло быть, ведь эта культура



принадлежала "закрытому" сообществу, имевшему собственный статус,
традиции и неписаный устав. Членам общества, с которым оно было I
связано и которому оно служило, сообщество представлялось "со
стороны", так же как и сказителям, служившим своим талантом тому же
обществу. Информация, интересующая нас, закодирована, однако,
направленный научный интерес к теме, несомненно, приведет к
отысканию "ключа" этого кода. Быть может, нарисованная схема не
очень утешительна в плане перспективы изучения генезиса
"шаманского", но на наш взгляд, альтернативы ей нет. Попытки
"перенесения" сибирского шамана в древнетюркское, древнегерманское,
скифское (нартское) общество бесперспективны. "Воинское" в
шаманизме не находит убедительного объяснения в плоскости
традиционного решения проблемы.

М.Б.Кенин-Лопеан

ТАЙНА ИДОЛА БОРУ - ИДОЛА ВОЛКА ТУВИНСКИХ ШАМАНОВ

Тувинцы - язычники, потому в шаманском фольклоре сохранился
миф относительно таинственной мощи шаманского амулета Бору ээрен,
дословно идола Волка.

В литературе не встречается понятие, почему великие шаманы
имели этого идола, какого значение его для исторического
происхождения тувинского этноса. Материалы шаманского фольклора,
записанные у старых тувинцев, говорят о двух хищниках, с которыми
связаны два противоположных источника. Это Волк и Медведь. Есть
шаманы небесного происхождения, и они культивировали идола Адыга
(медведя). По представлению этих шаманов, а также старых
информаторов, в Ак Дээрде, или в Белом Небе, которые как бы
находятся за девятью голубыми небесами, живут племена азарлар и
хоолар. У них очень уважаемым был Денгернии адыг или Небесный
медведь. Когда-то великий шаман Белого Неба отправил его к другому
миру - и он приземлился. Так возникло у тувинцев одно племя Адыг
Дулуштер, дословно Медведь Дулуш. Пока оставим миф о небесном
происхождении тувинских шаманов.

Среди тувинцев старшего поколения еще жив миф о волке.
Шаманы земного происхождения, особенно великие шаманы, у себя
всегда имели идола Бору (Волка). И шаманы, и рядовые тувинцы с
именем волка связывали происхождение тувинского народа. О волке
бытуют самые разные мифы, однако у них одна общая символика. От
волка как бы произошел тыва кижи огбези, дословно предок тувинского
человека, и потому великие шаманы доныне имеют идола Волка,
например, шаман Хуурак Кыргыс Хавандайович, 1925 года рождения,
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Улуг-Хемского кожууна. О происхождении тюрков писали
е ученые-тувиноведы, в частности Л.Р.Кызласов и Л.П.Потапов.

тях трудах главными источниками информации являются
В неалогические легенды тюркоязычных народов. Их общая суть: в
ГС евиие времена остался один, без родных мальчик и его нашла волчица,

!ким образом от них произошли потомки тюрков. Однако, в этих
Т„ботах н е говорится о символическом значении шаманского идола
Волка, которым, на наш взкляд, более достоверно хранит мифические
сведения о происхождении древних тюрков, в частности, тувинцев.

Живучесть мифа о происхождении тувинцев от волка в том, что
они всегда обитали в самом Центре Азии, живут они и ныне там. Предки
тюрков, а также тувинцев, были шаманистами. Изолированность Тувы
от внешнего мира стала важным фактором сохранения традиционной
культуры, потому шаманство сохранилось в полной мере у современных
тувинцев. Языческий символ идола Волка тесно связан с
происхождением тувинского этноса. Как показывают фольклорные
материалы, истинными вдохновителями духовности тувинцев были
шаманы, потому именно они в своих гимнах воспевали идола Волка как
олицетворение жизни на отцовской земле, преданность заветам предков,
стремление к победе и плач одиночества. Например, если кто-то остался
без родителей, он рыдал, копируя волчий вой, чтобы обратиться к духу
своих предков. Ныне мотив подражания завыванию волка сохранился в
основном у тувинских охотников. Даже в годы политического террора,
когда идола Волка предавали огню, тувинцы в своей душе сохранили
веру в силу идола Волка, как истока своего происхождения.

Внешнее описание Идола Волка имеется в литературе, в частности
в работе автора этих строк "Обрядовая практика и фольклор тувинского
шаманства" (Кенин-Лопсан 1987). Для того чтобы разгадать тайну
символического значения идола Волка, автором собраны мифы о нем в
самых разных районах Тувы. Информаторы - разных возрастов, и
варианты этого мифа тоже разные, однако у них одна главная мысль -
это происхождение наших предков от волка.

Вот краткие названия мифов о волке: "Наши предки произошли от
волка" Иргита Баддира Иргитовича, "Мальчик-тувинец горы Алдын
Танды" Очур Мандыма Мондуриявны, "Голос волка похож на голос
человека" Чюкюка Бориса Баадановича, "У наших предков мать -
волчица" Сарыглара Борбак-оола Дуктуг-ооловича, "Если тувинец
встретятся с волком, его ждет удача" Куулара Кенденчика Сембиловича,
'Идол Волка шамана Хурена" Балгана Кужугета Ленчаевича, "Идол
Волка шамана Кара-Сала Ижер-Хама" Кенеш Монгуша Хоруулевича,
Сожжение идола Волка" Куулара Бадата Давындайовича, "Я не жалею,

когда волк съедает овцу" Акаажык Зои Хомушкуевны, "Волк воет от
тоски по родной стороне" Монгуша Бора-Хоо Келдегейовича.

Счастлив тувинский народ, который сохранил исток духовной
культуры - шаманство. Уникален тувинский шаманский фольклор,



богатый мифологическими сюжетами, в частности, разными вариантами
мифа о волке как о предке тувинского народа. Шаманский фольклор -
это наша устная энциклопедия, и она еще раз говорит о древней
культуре тувинского народы. Учитывая особенности данного мифа о
происхождении тувинского этноса, в качестве иллюстрации приведу
одну мою запись. Вот он, древний миф о наших предках-тувинцах:

Наши предки произошли от Волка.
Этот миф мне рассказал знаменитый охотник Иргит Салдаа. Его

группа охотников, как это было заведено, избрали вожаком. Таков был
обычай. Он уроженец местности Бай-Даг Эрзинского кожууна.

Была пора сочных маральих рогов. Чада Ендуп, Иргит Даландай и
я во главе с великим охотников Иргитом Салдаа в дорогу отправились,
чтобы достать панты. Мы перебрались через реку Тарлашкин и держали
путь дальше. Когда мы подъехали к местечку Даштыг Кежиг, казалась
бело-бурая собака среди караганника. Мы сидели на конях, дожидаясь
выхода той собаки на полянку. Когда она приблизилась к нам, то
оказалась волчицей с черным куском в пасти, мы стреляли в сторону
лютого зверя. Расстояние было удобное, примерно сто метров по
нынешней мерке. Услышав ружейные выстрелы, волчица бросила то, что
держала в зубах и помчалась прочь.

Мы подъехали к месту, где волчица оставила свой черный багаж. К
удивлению, там шевелился овечий желудок. И тогда мне впервые
довелось увидеть пятерых волчат в овечьем желудке, которых так нежно
несла мать-волчица. Я хотел было убить волчат, однако меня оставил
великий охотник Мргит Салдаа. "Ты не убивай волчат. Пусть они
живут. Тувинский человек изошел от волка, так говорят. Да, наши
предки давным-давно "рождены" волком. Когда тувинец в пути
встретится с волком, его ждет удача, так говорят. Едем дальше, ребята!"
- сказал он.

Мы подъехали к месту Кок-Хорум-Тайгазы, где лучше всего вести
охоту. Мы развели костер. В тот день мы отправились на вечернюю
охоту. Великий охотник Иргит-Салдаа свалил одного марала, у
которого были панты с двенадцатью отростками. И я свалил одного
марала, у которого такие же панты оказались. Мы же встретились с
волчицей, и потому Алдын Танды, дословно Золотая Танды, подарила
нам сочные панты.

Наступила ночь. Горит огонь костра, мелодично звеня. Мы
наелись маральего мяса, шашлыком жаренного в огне. Великий охотник
Иргит Салдаа снова вспомнил старый миф: "Давным давно на нашей
земле то ли была война, то ли страшная болезнь, остался только один
мальчик, так говорят. Того мальчика увезла волчица в Золотую Танды, в
свою нору. От них родились пять мальчиков и пять девочек, так
говорят".

Миф, в котором рассказывается, что наши наши предки
произошли от волка, передавался от одного поколения к другому. Вы же



ели что когда мы поехали дальше, та волчица снова прибежала к
CTV где оставила волчат, взяла в пасть овечий желудок с ними и
правилась в сторону дремучего леса. И мы сами потом убедились в
авоте м о и х слов, когда тувинец с волком встретится, его ждет удача,

так говорят.
Сообщил Иргит Баддир Иргитович, родился в местечке Берт-Даг

сумузу Эрзинского кожууна. Записано 11 марта 1996 года. Город Кызыл.
Тувинский музей. Избушка.

Кыс бору - волчица
Чангыс оол - один мальчик
Тыва кижи - тувинский человек

Н.А.Боковенко

ПРОБЛЕМА РЕКОНСТРУКЦИИ РЕЛИГИОЗНЫХ СИСТЕМ
НОМАДОВ ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ В СКИФСКУЮ ЭПОХУ

Скифская эпоха характеризуется не только весьма значительными
изменениями хозяйственной системы степных скотоводческих обществ
Евразии, которые стали более динамичными и подвижными, но и
существенными новациями в социально-культурной и религиозной
сферах номадов. Оформляется институт вождества и военно-жреческой
всаднической аристократии, требовавшие сложных религиозных систем
обоснования и закрепления их статуса через погребальный обряд,
определенную знаковую систему, искусство и мифо-эпическую традицию
(Аржан, Бесшатыр, Иссык, Салбык, Пазырык и др.). Если для
Европейской Скифии наиболее реконструируется индо-иранская
религиозно-мифологическая система (Раевский 1977, 1985), то при
анализе культур скифского типа Центральной Азии прослеживаются
более сложные религиозные образования, генетически связанные
зачастую с более древними культурами и иными регионами. И хотя
индоевропейская традиция миропонимания прослеживается (начиная с
IV тыс. до н. э.) на огромной территории от Карпат до Байкала,
историко-культурное своеобразие каждого региона наложило свой
отпечаток на развитие религиозных систем древних обществ.

Объективные реконструкции сталкиваются с фрагментарностью
археологических и письменных источников, слабой разработанностью
методики анализа и интерпретации религиозно-культовых аспектов
Древних обществ, попытками перенести поздние этнографические
примеры (то есть конечные результаты развития явлений) на более
Ранние схожие те или иные культурные проявления без учета
Длительного пути их развития и видоизменения. В последнем случае,
Н ожидать открытия чего-то принципиально нового, что приводит



в конечном итоге к констатации "застойности" исследуемых явлений,
"тупиковое™" пути их развития. Поэтому, археологические источники,
фиксирующие "материальное" проявление тех или иных явлений в
развитии, являются принципиально важными.

Традиционной религиозной системой Сибири и Центральной Азии,
уходящей возможно в неолит, является шаманизм. Возникнув из ранних'
форм религиозных представлений, он, по-видимому, окончательно
сформировался в раннем средневековье у хунну-сюнну и древних тюрок
(Потапов 1991: 84) и существует в разнообразных формах у многих
сибирских народов до сих пор. Личность шамана, как медитатора между
людьми и духами, пантеон его помощников, разнообразные
космологические представления (трехчленность мира) и функции
шаманизма (врачевание, регулирование погодой и охотой, проводы
добрых и изгнание злых духов, одушевление предметов и т.п.), скорее
всего, складывались постепенно на протяжении тысячелетий. Анализ
археологических материалов эпохи ранней бронзы, особенно
произведений искусства (монументальной скульптуры, наскальных
изображений, мелкой пластики), свидетельствует о сложности
религиозных проявлений у афанасьевских и окуневских племен. (Ш-И
тыс. до н. э.) С одной стороны, прослеживаются элементы индо-
европейской мифологической традиции (космическая погоня,
трехчленность мира, древо жизни и т.д.) (Шер 1980, Кызласов 1986;
Подольский 1987, Кубарев 1988 и др.),с другой стороны, достаточно
убедительные интерпретации окуневских антропоморфных личин и их
атрибутов, как изображения шаманов (в масках) и духов-покровителей
(Вадецкая 1965,1980; Формозов 1969;Дэвлет 1976; Леонть\ев 1978 и др.), с
третьей стороны, эти уникальные изображения связываю^ с различными
буддистскими (ведическими) и ламаистскими сюжетами Южной и Юго-
Восточной Азии (Дэвлет 1976, 1980; Мачинский 1995; Боковенко 1995 и
др.). Третье направление интерпретации окуневского Искусства через
более поздние иконографические образы уже развитой восточной
религиозной системы, представленной буддизмом/(и ламаизмом),
несмотря на некоторую удаленность во времени илтространстве имеет
под собой реальное основание. Как известно, ранний буддизм I тыс. до
н. э. весьма разнообразен и сложился как<догмат в виде палийского
канона с определенной иконографией лишь к рубежу нашей эры
(Бонград-Левин 1993: 173 и ел.). Также многими исследователями
признается, что он возникает отчасти на основе тибетской религии бон,
которая, в свою очередь, представляла один из вариантов шаманизма
(Hoffman 1956:3; Кычанов, Савицкий 1975: 169; Жуковская 1977: 90;
Андросов 1996: 102). Таким образом, уже в III-II тыс. до н. э. в
Центральной Азии формировалось мощное религиозное направление,
возможно, с выделившимся слоем шаманов (священнослужителей), и
прекрасно представленное разнообразной иконографией,
свидетельствующее о синкретизме его глубинных пластов.
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