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Введение 

Сборник «Древние обряды, верования и культы народов Средней 
Азии» состоит из работ, посвященных значительному в прошлом 
явлению в области религиозной жизни народов Средней Азии и 
Казахстана — пережиткам домусульманских верований и обрядов. 
Известно, что в быту всех народов, некогда принявших ислам, 
продолжали удерживаться многие прежние воззрения и ритуалы, 
берущие начало в древних местных религиях. Эти пережитки доис
ламских поверий и обрядов, не вытесненные исламом, представляли 
собой настолько важный элемент повседневной религиозной прак
тики мусульман, что в значительной степени именно их сохранением 
объясняется заметное локальное своеобразие ислама в разных 
регионах «мусульманского мира». 

В сборнике объединены этнографические статьи, основанные в 
большинстве случаев на материалах, собранных «в поле» — в лич
ном общении исследователей с населением, путем наблюдений и 
бесед с людьми. В этих статьях освещены многие черты старого 
быта народов Средней Азии и Казахстана, связанные с религиозными 
представлениями и обычаями. Таким образом, сборник находит свое 
место в рамках одного из главных направлений советской этногра
фии — изучения традиционной культуры и быта народов нашей 
страны. 

Сборник следует причислить и к религиеведческим работам. 
Это закономерно: рассматривая жизнь народов всесторонне, этно
графия смыкается с религиеведением, когда предметом изучения 
становятся верования, религиозные ритуалы, культы. Как извест
но, религиеведение в значительной степени основано на этнографиче
ских данных; исследование ранних религиозных воззрений чело
вечества почти полностью зависит от этнографических мате
риалов. 

Сборник имеет также непосредственное отношение и к исследо
ванию ислама, рассматривает его влияние на жизнь населения в стра
нах, где распространено мусульманство. Этнографический подход к 
изучению ислама имеет отчетливую специфику. Этнографы изучают 
ислам в его реальных формах, в том виде, в каком он живет и прояв
ляет себя в быту разных народов. Таким образом, предметом иссле
дования выступает «бытовой ислам», значительно отличающийся от 
ислама официального, канонического, книжного. А «бытовой ислам» 
как раз и характеризуется теснейшим переплетением местных до
мусульманских религиозных традиций с нормами, установлениями, 
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идеями и обрядами ислама. В сознании самих мусульман все в 
совокупности поверья и ритуалы, вне зависимости от их действитель
ного происхождения, представали и предстают как истинный ислам; 
этнографы собрали достаточно фактов, показывающих, что и мусуль
манское духовенство далеко не всегда было способно провести раз
граничительную черту между исламом и традиционными домусуль-
манскими верованиями и обрядами. 

Повторим, что ислам нигде, никогда, ни у какого народа не 
существовал в «чистом» виде, повсеместно он являлся сложным спла
вом местных традиций, восходящих к доисламским религиям, 
и традиций, кодифицированных шариатом (в данном случае мы не 
рассматриваем разнообразия источников шариата). Если работы 
исламоведов, изучающих коран, шариат, деятельность мусульман
ского духовенства и прочее, характеризуют одну сторону ислама, 
то работы этнографов, рассматривающих на конкретном фактическом 
материале местные особенности религиозной жизни «мусульман
ских» народов, раскрывают другую сторону того же ислама. 

Исследования домусульманских пережитков в исламе уже созда
ли особое направление в отечественной науке, представленное много
численными статьями и серией книг. Эти публикации хорошо из
вестны читателям, интересующимся как этнографией народов Сред
ней Азии и Казахстана, так и проблемами исламоведения. Мы не 
ставим перед собой задачу давать библиографический очерк и 
упомянем здесь лишь несколько работ, в которых специфика дан
ного направления выражена особенно отчетливо: Сухарева О. А. 
Ислам в Узбекистане. Ташкент, 1960; Снесарев Г. П. Реликты до
мусульманских верований и обрядов у узбеков Хорезма. М., 1969; 
Он же. Под небом Хорезма. М., 1973; Басилов В. Й. Культ святых 
в исламе. М., 1970; Баялиева Т.Д. Доисламские верования и их 
пережитки у киргизов. Фрунзе, 1972; Демидов С. М. Туркменские 
овляды. Ашхабад, 1976; Муродов О. Древние образы мифологии у 
таджиков долины Зеравшана. Душанбе, 1979. 

В ряду этих публикаций заметное место занимает и сборник 
«Домусульманские верования и обряды в Средней Азии» (М., 1975), 
получивший положительную оценку в печати 1. Предлагаемая чита
телю книга «Древние обряды, верования и культы народов Средней 
Азии» — второй сборник по данной теме. Он является результатом 
работы, которую провел сектор этнографии народов Средней Азии 
и Казахстана Института этнографии АН СССР. 

Статьи сборника — при всем разнообразии конкретных вопро
сов, определивших задачи каждой из них,— разделяются на две 
группы. Первую составляют работы, посвященные разным аспектам 
изучения земледельческих верований и обрядов (статьи Н. П. Лоба-
чевой, О. А. Сухаревой, Дж. X. Кармышевой, И. Мухиддинова). 
Во вторую группу входят работы, в которых рассматривается 
практика иррациональной народной медицины, связанная с магико-
анимистическими способами исцеления и предохранения от болез
ней (статьи В. Н. Басилова, X. Исмаилова и К. Тайжанова, 
Г. П. Васильевой). В статье Б. X. Кармышевой о погребально-по-
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миналыюй обрядности узбеков Ферганской долины затронута я 
проблематика обеих указанных групп. 

На основе новых материалов статьи сборника раскрывают син
кретизм ислама, его способность вбирать в себя религиозные идеи 
и традиции немусульманского происхождения. Таким образом, 
показывая местное своеобразие ислама, созданное домусульманским 
наследием, авторы статей выявляют закономерность, общую для 
ислама в целом. Многие воззрения и обряды, рассмотренные автора
ми статей, еще не ушли в прошлое и продолжают оказывать влияние 
на быт населения. Так, не изжиты еще культ святых, вера в духов, 
шаманство и разные формы знахарства, использующего обрядовые 
способы лечения. Опубликованные в этой книге материалы помога
ют понять сложную структуру религиозных представлений, которая 
все еще проявляется в особенностях мировоззрения верующих в ре
гионах распространения ислама. 

Научное описание и анализ сохраняющихся и в современный 
период религиозных верований и культов имеют практическое значе
ние, связанное с осуществлением задач атеистического воспитания 
трудящихся. Важность и актуальность исследования истории и сов
ременного состояния религии была вновь подчеркнута на июньском 
(1983 г.) Пленуме ЦК КПСС. а Сборник помогает понять те явления, 
с которыми необходимо вести борьбу, и этим будет полезен общест
венности, в том числе и практическим работникам на местах. 

В. Н. Басилов, Г. П. Снесарев 
1 См.: Литвинский Б. А., Григулевич И. Р., Стратанович Г. Г. Домусульман-

ские верования и обряды в Средней Азии.— СЭ, 1977, № 1, с. 164—169; Шве
цова Т. Демонология и шаманство в исламе.— Наука и религия, 1975, №8, 
с. 92—93; Ёллыев С. Исследование этнографов.— Вечерний Ашхабад, 1975, 
25 нояб.; Penkala D. Domus:ilmanskije verovanija i obriady v Sredenj Azii, 
1975.—Lud, 1978, t. 62, s. 228—229. 

* Материалы Пленума Центрального Комитета КПСС, 14—15 июня 1983 г. М., 
1983, с. 68, 71—73. 



Н. П. Лобачева 

К истории календарных обрядов 
у земледельцев Средней Азии 

У земледельцев Средней Азии, как и у других народов мира, в древ
ности существовала развитая система обрядов и праздников, связан
ных с трудовыми процессами сельскохозяйственного года, сезонны
ми изменениями в природе. Они опирались на верования, среди 
которых особое место занимали религиозные представления об уми
рающей и возрождающейся растительности, природе. До нас дошли 
лишь реликты этих церемоний. Их многочисленность в прошлом 
устанавливается данными письменной истории. Среди исторических 
источников, касающихся этой темы, особо следует отметить труд 
знаменитого энциклопедиста мусульманского средневековья, уро
женца Хорезма, Абурейхана Бируни (рубеж X—XI вв.) — «Памят
ники минувших поколений» (Ташкент, 1957). 

Центральной темой настоящей статьи будет рассмотрение данных 
Бируни о праздничном календаре хорезмийцев и согдийцев — пред
ков современных таджиков и узбеков. Сведения эти в разной мере 
привлекались отечественными и зарубежными учеными при иссле
довании тех или иных вопросов истории культуры, в частности ка
лендарной системы, религии, отдельных моментов праздничного ка
лендаря народов Среднего Востока. Однако тема календарной обряд
ности народов Средней Азии в целом в их трудах не нашла специаль
ного отражения. Более или менее подробно праздничный календарь 
древнего земледельческого населения этого региона, по данным Би
руни, рассматривался русским востоковедом К. А. Иностранцевым 
в работе, посвященной культуре Хивинского оазиса1. Этот исследо
ватель дал общую характеристику календаря и обратил особое вни
мание на праздники, отмеченные Бируни как «нужные им в делах 
их веры». Проведенный им анализ (с результатами которого мы не 
во всем можем согласиться — см. ниже) не охватывает всей суммы 
сведений, содержащихся в труде Бируни относительно годового 
цикла праздников древнеземледельческих народов Средней Азии. 
Отсутствие соответствующих работ в современной этнографической 
литературе позволило автору обратиться к этой теме еще раз. 

Прежде чем рассматривать календарные обряды древнего земле
дельческого населения Средней Азии, остановимся на краткой ха
рактеристике календаря, сведения о котором, необходимые для по
нимания праздничного цикла, содержатся в труде Бируни. Его дан
ные о календаре очень точны, что подтверждается материала
ми других источников, в частности надписями на оссуариях с Ток-
калы о названиях месяцев календарного года хорезмийцев г. 
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Хорезмийцы, согдийцы, как и персы, в домусульманское время 
пользовались «зороастрийским» («младоавестийским») календарем 3, 
основанном на солнечном годе, состоящем из 12 месяцев по 30 дней 
в каждом и 5 дополнительных дней. Такой год короче астрономиче
ского на шесть часов. Чтобы привести в соответствие календарный год 
с астрономическим, существовали различные способы добавления 
набегающих дополнительных дней. В сасанидское время в Иране 
практиковалась вставка високосных месяцев, которые, согласно 
расчетам, должны были включаться один раз в 120 лет. День допол
нения високосного тринадцатого месяца считался очень большим 
праздником. В честь этого события царь делал пожалования наро
ду — отказывался от поземельной подати (по выражению Бируни, 
«от хараджа») в пользу подданных *. 

При вставке високосного месяца 5 дней, приходившиеся, соглас
но структуре «зороастрийского» календаря первоначально на конец 
года, передвигались и вставлялись непосредственно за дополнитель
ным месяцем. Тринадцатый месяц вставлялся при первом пересчете 
после первого месяца, при втором пересчете — после второго меся
ца и т. д. Соответственно перемещалась и пятерка. По сведениям 
Бируни, в Иране последний пересчет был произведен в царствова
ние Ездигерда, сына Шапура (сасанидский царь Ездигерд I, 399— 
421 гг.) (с. 60), при этом прибавили сразу два месяца, поместив их 
после месяца Абана, восьмого месяца календаря. Место добавочных 
пяти дней в последующее время закрепилось за этим месяцем. 

В хорезмийском варианте «зороастрийского» календаря 5 допол
нительных дней располагались, согласно Бируни, в конце года, пос
ле 12-го месяца. На основании этого В. А. Лившиц предположил, 
что високосных месяцев и циклов в Хорезме не практиковали 6. 
В Согде 5 добавочных дней присоединяли также в конце года. 

Название месяцев и их дней в «зороастрийском» календаре вос
ходят к именам божеств авестийского пантеона. В хорезмийском 
календаре месяцы имели второе название, отражающее терминоло
гию природного календаря. Известно название 1-го месяца — «но
вогодний». В согдийском календаре месяцы тоже имели двойные 
наименования, одно из них соответствовало природному календарю 
(1-й месяц — «новогодний», 6-й — «осенний», 10-й — «[месяц! по
севов») 6. 

Названия месяцев в «зороастрийском» календаре повторялись в 
названиях дней. День, имеющий одно наименование с месяцем, счи
тался праздничным. 

Теперь обратимся к сведениям Бируни о праздничном календаре, 
в котором он различает две категории праздников: религиозные и 
народные (с. 224). Несмотря на сравнительно скупое повествование 
о праздниках хорезмийцев и согдийцев, информация Бируни цен
на тем, что в ней содержатся данные о годовом цикле в целом. У дру
гих авторов древности имеются лишь отрывочные упоминания об 
отдельных праздниках древнего населения Средней Азии. Сведения 
Бируни очень интересны и тем, что они касаются разных периодов 
истории культуры древнего земледельческого населения этого регио-
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на: 1 — времени распространения здесь зороастрийской религии; 
2 — периода мусульманского средневековья. 

Бируни, повествуя об обычаях согдийцев и хорезмийцев, посто
янно сравнивает их с персидскими. Мы последуем его примеру. Как 
будет видно ниже, такое сравнение поможет выяснить ряд существен
ных вопросов. И первый из них — с каким сезоном связывалось 
начало года у этих народов и соответственно — на какое время при
ходился у них праздник Нового года — Науруз? 

Ввиду того что сведения о персах у Бируни более полные, приве
дем сначала их. Согласно Бируни, в домусульманский период в Ира
не календарный год делился на четыре сезона, первый месяц года 
открывал лето и существовала традиция летнего празднования Нау-
руза — праздника Нового года, широко известного в наши дни, как 
и в эпоху Бируни, как весенний праздник. У Бируни сказано: «ког
да персы дополняли свои года», т. е. раньше первой четверти V в. 
н. э., «они отмечали времена года по месяцам...: Фервердин-Мах 
(1-й месяц года) был началом лета, Тир-Мах (4-й месяц) — началом 
осени, Михр-Мах (7-й месяц) — началом зимы и Дей-Мах (10-й 
месяц) — началом весны» (с. 223). Началом года в то время был 
день летнего солнцестояния. По словам Бируни, «днем начала года 
избрали... время летнего солнцестояния только по той причине, что 
оба солнцестояния легче установить путем наблюдения инструмен
тами и [невооруженным! глазом, чем равноденствия» [с. 226). 
Далее у Бируни читаем: «В прошлом, когда персы дополняли годы, 
он (Науруз.— Н. Л.) совпадал, по их зиждам7, со вступлением солн
ца в знак Рака, потом, когда отстал, начал блуждать по весенним 
месяцам и [теперь1 бывает в то время, когда определяется благополу
чие всего года» (с. 224). «Этот день, т. е. Науруз, [настолько] отошел 
от своего [первоначального] времени, что в нашу эпоху (в эпоху Би
руни,— И. Л.) он совпадал с вступлением Солнца в знак Овна 
(с днем весеннего равноденствия.— Н. Л.), т. е. с началом весны. 
Поэтому у царей Хорасана установился обычай облачать в этот 
день своих конных [воинов] в весенние и летние одежды» (с. 227). 
Таким образом, у Бируни ясно сказано о двух традициях праздно
вания Нового года — Науруза — (в Иране), подтверждаемых и 
другими арабоязычными авторами 8: 1 — в домусульманское время 
Науруз совпадал с днем летнего солнцестояния; 2 —в эпоху Биру
ни Науруз приходился на день весеннего равноденствия *. 

В Средней Азии традиция начинать год с 1-го летнего месяца и 
праздновать Науруз в его дни также была: согласно Бируни, у сог
дийцев «первое Наусарда (1-й месяц года.— Н. Л.) являлось нача
лом лета» (с. 253), и у хорезмийцев «начало лета приходилось... на 
первое Наусарджи (1-й месяц.— Н. Л.)» (с. 256). Бируни не раз 
указывает на разницу во временах года у хорезмийцев в мусульман
скую эпоху в сравнении с домусульманской. Так, о 1-м дне 3-го 
месяца (Х-р-в-дад) хорезмийского года Бируни говорит так: «До ис
лама этот день приходился на время сильной жары... А в наше время 
этот день совпадает с временем, когда сеют кунжут... так что им 
стали определять время» (с. 256). Относительно 4-го месяца (Умри) 
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говорится следующее: 5-й день этого месяца называется Аджгар — 
в переводе: 'дрова' и 'пылание'. В прошлом это было начало того 
периода, когда нужно греться у огня из-за перемены погоды осенью, 
а в наше время этот день совпадает с серединой лета (с. 257). О 15-м 
дне 10-го месяца (Р-и-м-ж-д) говорится, что в домусульманскую 
эпоху он приходился на «пору весеннего времени». В эпоху же Би-
руни «этот день... народ помещает... в середине зимы» (с. 257). Отме
ченные расхождения позволяют предполагать, что в Средней Азии, 
как и в Иране, к периоду мусульманского средневековья произошли 
изменения в счете времени. Праздники с одним и тем же наимено
ванием в домусульманское и мусульманское время относились к 
разным сезонам года, временной разрыв при этом равнялся пример
но одному сезону, как и у персов в отношении празднования Нового 
года в названные исторические периоды. Это может служить косвен
ным показанием того, что и у земледельцев Средней Азии Новый год 
в мусульманскую эпоху передвинулся на весеннее время. 

Точность сведений Бируни о традиции начинать отсчет времени 
года с летнего периода в домусульманское время подтверждается, 
в частности, данными по согдийскому календарю, полученными в ре
зультате анализа согдийских документов. Согласно этим последним, 
второе название 6-го месяца года у согдийцев — «осенний», 10-го 
месяца — «1месяц1 посевов», т. е. весенний, 1-го месяца, как и у 
хорезмийцев, «новогодний», который в такой ситуации мог быть толь
ко первым летним месяцем. 

К этому можно добавить еще, что 4-й месяц персидского года — 
Тир-Мах, которому в хорезмийском соответствует месяц Чири (Ти-
ри), можно, видимо, перевести как 'осенний'. Слово тирамох в 
значении сосень' сохранилось у таджиков до настоящего времени 10. 
Осенним же (начинающим этот сезон) 4-й месяц в году мог быть лишь 
в том случае, если первый месяц года приходился на первый месяц 
летнего сезона. Таким образом, и этимология 4-го месяца персов 
и хорезмийцев свидетельствует о существовании традиции начинать 
год с летнего периода. 

Как давно существовала непривычная для нас традиция праздно
вания Науруза в первый летний месяц? С чем связаны ее появление 
и утрата и чем обусловлена живучесть традиции начинать год со дня 
весеннего равноденствия? Известно, что в мусульманскую эпоху, 
когда официальный счет времени велся по лунному календарю, 
в Средней Азии и Иране был не только народный, но и государствен
ный праздник Науруз, отмечавшийся в день весеннего равноден
ствия. 

На основании косвенных данных один из исторических периодов, 
когда мог существовать отсчет времени года от дня летнего солнце
стояния, определяется. Это время правления в Иране династии 
Сасанидов. Дело в том, что их реформаторская деятельность в облас
ти праздничного календаря несколько раз зафиксирована Бируни. 
Наряду с мифологическими данными о происхождении тех или иных 
праздников персов Бируни отмечает, что Хурмуз, сын Шапура, бо
гатырь (видимо, Хормизд Ардашир, 272—273 гг.), «соединил оба 
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Науруза (1-й и 6-й дни месяца Фервердин-Маха.— Н. Л.) ...объя
вил праздниками все дни между Наурузом и вознес огни на высокие 
места...». Он же объединил и объявил праздниками дни, стоящие 
между 1-м (праздник Михриджан) и 21-м (Большой Михриджан) дня
ми Михр-Маха. После этого цари Ираншахра объявили дни от 
Михриджана до конца месяца праздниками, предназначенными для 
различных разрядов людей, подобно тому как это было установлено 
относительно Науруза в месяц Фервердин-Мах. Месяц был разделен 
на шесть частей по пять дней в каждой. Первую пятидневку отвели 
для царей, вторую — для благородных, третью — для царских 
слуг, четвертую — для челяди, пятую — для простого люда (горо
жан) и шестую — для крестьян (с. 229, 235). К числу обычаев 
Хосроев принадлежало и установление распорядка празднования 
пяти царских дней Науруза: в день Науруза царь начинал праздне
ство и объявлял горожанам, что будет общаться с ними и окажет 
им милость. Во второй день он принимал дихкан и представителей 
знатных семей. В третий день — всадников и высших мобедов 
(священнослужитель у зороастрийцев), в четвертый — членов свое
го дома и родичей, в пятый-г-своих сыновей и клиентов. В шестой 
день устраивал Науруз для самого себя (с. 229) и . Таким образом, 
шестой день считался царским днем, был великим праздником пер
сов и именовался «Большой Науруз». Ардаширу Бабакану (Папака-
ну) приписывается установление праздника Саде в 10-й день Бах-
ман-Маха (11-й месяц года) (с. 245). С именем Фируза (Пероза) 
связывается праздник «возлияния воды» в 30-й день того же меся
ца (с. 245). Вероятно, в сасанидское время в Иране произошла ка
нонизация некоторых народных праздников, объявленных государ
ственными. Возможно, отнесение начала года ко дню летнего солн
цестояния было узаконено также Сасанидами. Это могло произойти 
в первую половину правления Сасанидов в Иране, так как после 
Ездигерда, в царствование которого, по словам Бируни, в последний 
раз была произведена вставка високосного месяца, началось блужда
ние Нового года по весенним месяцам. Перемещение официального 
праздника Нового года на день летнего солнцестояния вызвано 
было, возможно, фискальными соображениями. К словам об отне
сении Нового года к лету у Бируни есть такое пояснение: «...в ту 
пору поспевают хлеба, и в такое время разумнее начинать сбор харад-
жа» (с. 227) (Бируни употребляет здесь термин мусульманского вре
мени). 

В Средней Азии эта традиция могла появиться в подражание 
Ирану или даже как установление официальной зороастрийской ре
лигии. Тем более что среднеазиатские области в какой-то мере под
чинялись Сасанидскому государству в основном при первых его 
правителях. Однако исторических свидетельств о времени появления 
данной традиции в Средней Азии, как и в Иране, автор статьи не 
знает. 

Сказанное как будто не оставляет сомнения в том, что все сведе
ния Бируни о праздничном календаре хорезмийцев, согдийцев и тем 
более персов, относимые им к домусульманской эпохе, распространя-
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ются и на сасанидское время и, видимо, в первую очередь его каса
ются. 

Давняя и навечная утрата обычая начинать новый год с лета, 
с дня летнего солнцестояния, и в Иране, и в Средней Азии — явление, 
по-видимому, не случайное. Объяснение этому, скорее всего, надо 
искать в том, что он не соответствовал народной традиции, в том, что 
в народе параллельно существовала, не прекращаясь, традиция от
считывать Новый год с весны, с которой были связаны космогониче
ские мифы об умирающей и воскресающей природе, питавшие аг
рарную религиозно-магическую обрядность, особенно обильно пред
ставленную в весеннюю пору. И первое ослабление контроля за 
календарем со стороны Сасанидского государства привело к тому, 
что начало года у персов вернулось к дню весеннего равноденствия. 
Это лишний раз косвенно указывает, что Новый год в день летнего 
солнцестояния был нововведением Сасанидов. 

Не исключено, что у персов в досасанидский период существова
ла и официальная традиция начинать новый год с весны. К такому 
заключению приводит анализ материалов Бируни о так называемых 
гаханбарах — религиозных праздниках персидских зороастрийцев, 
«причиной коих,— как говорит Бируни,— являются дела их веры». 
Они выделены особо в перечне годовых праздников, другая часть ко
торых отнесена им к народным, «причиной коих являются дела мир
ские» (с. 224). Гаханбаров, установленных якобы Заратуштрой 
(европ.— Зороастр), у персов было шесть, по пять дней в каждом 
(с. 231). Особенно интересным в плане поставленной нами задачи 
является место в календарном году первого из шести гаханбаров под 
названием Мадьюзарам-гах, в дни которого якобы бог создал небо. 
Этот праздник Бируни помещает в десятом месяце (Дей-Мах) пер
сидского года. Если начинать отсчет месяцев с лета, то десятый месяц 
года будет первым месяцем весны, как на это указывает и сам Биру
ни. И вот на 11-е число этого месяца Бируни ставит первый из шести 
гаханбаров. При описании праздников хорезмийцев Бируни отме
чает, что в домусульманскую эпоху середина десятого месяца у них 
была «временем весенним» (с. 257), а второе название десятого меся
ца у согдийцев, как упоминалось, было «[месяц] посевов». Все это 
делает несомненным, что первый гаханбар персов падал на весенний 
месяц. Второй гаханбар — Мадьюшема-гах, в дни которого якобы 
богом сотворена вода, Бируни ставит на 11-е число двенадцатого 
месяца (Испендермад-Мах). Таким образом, эти два религиозных 
праздника падают на начальный и конечный месяцы весеннего сезона. 

К- А. Иностранцев полагал, что гаханбары первоначально были 
народными праздниками, которыми отмечали различные времена 
года, что они являются, видимо, древнейшей частью иранского ка
лендаря 12. Приведенный нами пример как будто подтверждает и 
это мнение, и наше предположение о том, что традиция начинать 
отсчет месяцев года с весны, со дня весеннего равноденствия, суще
ствовала и в досасанидское время как у персов, так и у среднеазиат
ских народов. Этому соответствуют и слова Бируни: «...персы ут
верждают, что их год начался при сотворении человека, и что было 
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это в день Хурмуз месяца Фервердии (первый месяц), когда Солнце 
находилось в точке весеннего равноденствия, посередине неба» 
(с. 59). Вплетенные Бируни в мифологический рассказ характерные 
черты ригуала новогоднего праздника персов говорят о принадлеж
ности его к весенней обрядности — в этот день люди взяли за пра
вило лить воду, брызгать водой на землю, делать подарки, качаться 
на качелях, дарить сахар, сажать вокруг блюда семь разновидностей 
злаков на семи полосах, по всходам которых затем судили о каче
стве злаков в данном году; делать омовение, обливаться дождевой 
водой (с. 224—229). Аналогичные действия в весеннюю пору произ
водили многие земледельческие народы 13. Изначальная традиция 
празднования Науруза весной подтверждается и другими источни
ками, в частности приписываемым Омар Хайяму трактатом «Ноуру-
знаме» и. 

Итак, празднование Науруза весной — древняя народная тради
ция народов Средней Азии и Ирана. Празднование же Науруза в 
начале летнего сезона вряд ли могло быть ранней традицией 16. 
Нам представляется этот обычай, порожденный, возможно, эконо
мическими потребностями страны, сравнительно кратковременным 
и связанным по всем данным с реформаторской деятельностью саса-
нидских царей и жречества и отражавшим официальные установле
ния религии и государства того времени. 

Продолжим разговор о персидских гаханбарах. У Бируни есть 
слова, которые, видимо, следует отнести к ним. Он говорит: «И были 
у персов в этих месяцах дни, которые они справляли в соответствии 
с временами года, но когда пренебрегли дополнением годов, время 
[празднования] их спуталось» (с. 223). Нами отмечено, что первый 
и второй гаханбары в сасанидское время приходились на первый 
и последний месяцы весеннего сезона, т. е. на 10-й и 12-й месяцы 
года. Оба праздника начинались в 11-й день месяца. 

Третий и четвертый гаханбары, начинавшиеся оба в 26-й день ме
сяца, праздновались подряд, во второй и третий месяцы года. В са
санидское время эти месяцы соответствовали лету. Третий гаханбар 
под названием Пайтиша-хим-гах считался временем создания богом 
земли, а четвертый — Аятрем-гах — временем создания деревьев и 
растений. 1 

О пятом гаханбаре сведения разноречивые. По одной версии, 
Майдьярим-гах, как именовался этот гаханбар, начинался в 4-й день 
шестого месяца, по другой — он был первым днем, а по названию 
дня, в который он отмечался (Рузи-Михр),— это 16-й день месяца. 
Считалось, что в этот день бог создал животных. Шестой месяц в 
домусульманское время был переходным к зиме. В Хорезме, по сло
вам Бируни, в это время прекращалась жара и наступали холода; 
у тохарцев (тохар?) в этом месяце был праздник Азер-чешн, по
священный перемене погоды и началу зимы (с. 233). Второе название 
шестого месяца года у согдийцев — «осенний». 

Шестой гаханбар — Хамашпатмандаим-гах, в который бог соз
дал людей, занимал пять добавочных дней года, вставлявшихся 
персами между 8-м и 9-м месяцами. В домусульманскую эпоху это 
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было зимнее время. Таким образом, персидские гаханбары падают 
на весеннее, летнее и осенне-зимнее время года, на каждый из этих 
сезонов — по два праздника, что позволяет предполагать в них, 
вслед за К. А. Иностранцевым, сезонные праздники древнего ка
лендаря земледельцев Ирана, канонизированные последователями 
Зороастра. 

Слово «гах» ('место'), входящее в состав каждого из названных 
праздников, возможно, свидетельствует о том, что время гаханбаров 
определялось по движению солнца. Достижение солнцем определен
ной отметки было сигналом наступления того или иного месяца, 
сезона и т. д. Аналогичный способ счета времени долго сохранялся 
у населения Горного Таджикистана. В названии «Наурузгах»18 гор
ных таджиков видится аналогия персидским гаханбарам. Тем более 
что среди аналогичных религиозных праздников хорезмийцев есть 
праздник под названием «Наусарджиканик». 

Эти гаханбары под теми же названиями и с тем же мифологиче
ским обоснованием, согласно которому в их дни богом созданы небо, 
вода, земля, деревья и растения, животные, человек, известны по 
Большому Бундахишну (среднеперсидское зороастрийское сочине
ние о сотворении мира). А. Кристенсен распределяет их по месяцам 
иначе, чем Бируни,— на первый, четвертый, шестой, седьмой, деся
тый и двенадцатый месяцы персидского года 17. 

Религиозные праздники хорезмийских магов (зороастрийцев), 
по Бируни, справлялись в другие месяцы, чем персидские гаханба
ры, и имели иные названия. О них не приводится никаких мифологи
ческих данных, сообщается лишь, что они нужны хорезмийцам в 
делах веры. В году они располагались следующим образом: 
в первом месяце — 11-го числа (совпадает с числом первого весеннего 
гаханбара персов), назывался этот праздник новогодним; следующий 
праздник — Аджгарминик—в четвертом месяце, 1-го числа. Од
нако этот праздник, полагаясь на пояснения самого Бируни, очевид
но, правильнее поместить в третий месяц, поскольку в домусуль-
манское время он бывал за пятнадцать дней до праздника Аджгар, 
праздновавшегося в 5-й день осеннего месяца Чири (четвертый ме
сяц), когда нужно было греться у огня из-за перемены погоды. По
лучается, что праздник магов бывал не в первый день месяца Чири, 
когда бывало уже холодно, а 20-го числа третьего месяца Х-р-в-дад. 
Такое его положение больше соответствует названию этого праздни
ка как «тыквенный», так как третий месяц хорезмийского года 
домусульманекого периода падал примерно на конец августа — 
начало сентября по современному календарю. 

В пятом месяце праздник был 15-го числа, в седьмом — тоже 
15-го. В десятом и одиннадцатом месяцах праздники бывали по 1-м 
числам. Таким образом, в этих религиозных праздниках хорезмийцев 
наблюдается так же, как и у персов, совпадение чисел двух бли
жайших праздников; правда, числа у персов иные, кроме П-го 
числа. Если соотносить эти праздники с домусульманским временем, 
то они попадали на летний, осенний и весенний сезоны; если соот
носить с временем Бируни, то — на весенний, летне-осенний и 
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зимний периоды. Последний порядок больше согласуется с располо
жением персидских гаханбаров по сезонам. Он больше соответствует 
заключению К. А. Иностранцева, пришедшего к выводу, исходя, 
как он говорит, из этимологии праздников (не приводя их в тексте), 
что зороастрийские праздники хорезмийсКих магов приходились 
на середину и конец трех времен года: весны, лета и зимы — и что 
год у них делился только на три сезона 18. Соотнесение праздников 
хорезмийских магов с весной, летом и зимой не вызывает сомнений, 
но расположение их в середине и конце сезона, по нашему мнению, 
не выдерживает критики. Например, два из таких праздников — 
Аджгарминик и К-дж-з-р-и-к-а-ник, по словам Бируни, действитель
но, падали на середину лета и середину зимы. Но уже то, что после
дующие праздники хорезмийских магов праздновались непосредст
венно в следующем месяце, говорит, что они не могли соответство
вать концу сезона, так как сезоны при таком порядке были более 
продолжительными. 

Тем не менее надо объяснить, почему персидские гаханбары и 
праздники хорезмийских магов, не совпадая по месяцам, совпадают 
по временам года, но в расчете на разные эпохи. Объяснение этому 
мы видим в том, что праздники хорезмийских магов, видимо, после 
реформы календаря в сасанидское время не меняли своего изначаль
ного положения. Поэтому место этих праздников в году у хорезмий-
цев в эпоху Бируни, когда Новый год опять стали относить ко дню 
весеннего равноденствия, соответствовало весеннему, летнему и 
зимнему сезонам. В Иране же гаханбары в сасанидское время, ви
димо, передвинулись на другие места, чем прежде, но отражали те 
же времена года. (Кстати, порядок гаханбаров, приведенный Крис-
тенсеном на основании данных Бундахишна, ближе к распределению 
их по месяцам к праздникам хорезмийских магов). 

Об особых религиозных праздниках согдийских магов Бируни 
ничего не сообщает, но при перечне праздников в Согде очень часто 
говорит, что в дни праздников люди собираются в храмах огня. 

Теперь перейдем к характеристике праздников хорезмийцев и 
согдийцев, относимых Бируни не к религиозным, а к народным. 
В связи с этой темой обратим внимание на следующие моменты. 
Постоянное упоминание в тексте Бируни храмов огня, известных по 
данным археологии 19, в которых согдийцами отмечаются те или 
иные праздники, свидетельствует о том, что автор, рассказывая о 
народных праздниках, имеет в виду все-таки среднеазиатских 
зороастрийцев. Некоторые аналогии к рассказу Бируни о праздни
ках согдийцев в «Истории Бухары» Наршахи (X в.), повествующего 
о бухарских магах, убеждает в этом же (см. ниже). С другой сторо
ны, ясно, что основу праздничного календаря среднеазиатских, как 
и персидских, зороастрийцев составляла древняя аграрная обряд
ность земледельческого населения, связывающаяся с временами 
ода, с определенными трудовыми процессами, с древними верова

ниями и культами, порожденными посезонными изменениями в 
природе и направленными на то, чтобы религиозными ритуалами 
содействовать выращиванию хорошего урожая. 
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Сравнительный анализ материалов Бируни о праздниках со всеми 
уточнениями сроков их празднования позволяет считать, что раз
ница во временах года, на которые падали те или иные праздники 
в мусульманскую и домусульманскую эпохи, объясняется в первую 
очередь тем, что отсчет месяцев гражданского календаря в одном 
случае начинался с дня весеннего равноденствия (время Бируни), 
в другом — со дня летнего солнцестояния (сасанидское время). 
Набегала разница и за счет так называемой прогрессии, согласно 
которой день весеннего равноденствия ежегодно немного переме
щался, так как солнце в созвездие Овна входит в разное время из-за 
того, что год равен 365 дням с четвертью. Разницу между календар
ным и астрономическим годом государство централизованным по
рядком стремилось ликвидировать. 

Сравнивая сведения Бируни о праздниках хорезмийцев, согдий-
цев и персов, можно со всей определенностью говорить, что у всех 
этих народов каждый сезон года отмечался большим праздником. 
В основе нашего рассмотрения будет праздничный календарь дому-: 
сульманского, конкретно-сасанидского времени. Описание праздни
ков будет вестись по сезонам. Так, начало летнего сезона в сасанид
ское время отмечалось праздником Нового года — Науруз. Мы 
опустим здесь вопрос о происхождении этого праздника, связанного 
с весенним временем, с идеей возрождающейся природы. 

Бируни, в сравнении с другими авторами, о ритуале Науруза 
говорит скупо, особенно когда перечисляет праздники хорезмийцев 
и согдийцев. Но о церемониале Науруза при дворе сасанидских 
царей известно из Кисрави и Масуди 20. Обратим внимание в нем на 
ритуальную пищу: как рассказывает Кисрави, в день Науруза 
перед царем выкладывались на столе лепешки, испеченные из муки 
различных зерен — пшеницы, ячменя, проса, кукурузы, гороха, 
чечевицы, риса, кунжута, бобов, фасоли. Посредине стола помеща
ли семь ветвей различных деревьев (ивы, маслины, айвы, граната) 
и на разных листах писали: «умножилось», «умножится», «умноже
ние», «богатство», «счастье», «изобилие». На стол клали еще семь бе
лых чаш и белых дирхемов, новый динар и пучок руты. Царю по
давали блюдо с белым сахаром и кокосовым орехом. День у царя 
начинался с вкушения парного молока с распущенным в нем фини
ком, затем кокосового ореха и фиников. А за 25 дней до Науруза 
в землю, насыпанную на верхние площадки двенадцати сооружен
ных из «сушеного» кирпича столбов, сеяли пшеницу, ячмень, рис., 
чечевицу, бобы, кран, просо, дурру, фасоль, горох, кунжут, вику. 
Собирали всходы под музыку и пение в 6-й день Науруза. По всхо
дам гадали о будущем урожае. Хорошим предзнаменованием счи
талось видеть рост ячменя. 

Ритуальная пища древнего Науруза сохранилась и в современ
ном Иране. Это так называемый стол хафт син, когда на подносе 
подают семь предметов, название которых начинается с буквы «син»: 
сипанд — семена руты, сиб — яблоки, сиях-дане — черные косточ
ки, синджид — дикая маслина, сирке — уксус, сир — чеснок, саб-
зи — зерно, проращенное на тарелке. Кроме того, на стол подают 
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простоквашу, молоко, сыр и крашеные яйца. На нем должны быть 
также коран, большой хлеб, чашка с водой с плавающим на поверх
ности листом, сосуд с розовой водой, фрукты, орехи, миндаль, 
фисташки и т. п., петух, рыба, зеркало. Свечи, зажженные во здра
вие, должны гореть до конца м . 

В Средней Азии у всех земледельческих народов по сей день при
готавливают новогоднее ритуальное блюдо — гуджа из семи видов 
злаков или из джугары. Во многих местах на Новый год приготовля
ют и сумаляк — род киселя из муки и солода от проращенной пше
ницы. Совершенно очевидно, что новогодние ритуальные блюда и 
среднеазиатских народов и персов имеют отношение к культу пло
дородия, аграрной магии. 

О последующих немногочисленных праздниках лета Бируни, 
кроме названия, ничего не сообщает. 

Осень начиналась и сопровождалась своими праздниками. У хо-
резмийцев в четвертом месяце года (первом осеннем) в пятый его день 
был праздник под названием Аджгар. Бируни сообщает, что это был 
сезон, когда нужно греться у огня из-за осенней непогоды. Других 
подробностей ои не приводит. Возможно, этот праздник относится к 
серии праздников огня (о которых скажем ниже). 

У согдийцев в первом осеннем месяце было три праздничных 
дня — 7-й, 12-й и 15-й. Особо отмечен Бируни праздник под наз
ванием С-м-а-Хвара в 15-й день. В этот день после периода воздер
жания от кушаний и напитков и от всего того, чего коснулся огонь, 
кроме плодов и растений, полагалось есть кислое тесто, т. е. этому 
дню предшествовал какой-то пост, по окончании которого следовало 
принятие особой ритуальной пищи. Ритуальной пищей сопровождал
ся праздник в первый осенний месяц (4-й месяц года) и у персов. В 
этом месяце у них, как и у согдийцев, также было три праздничных 
дня: 6-й, 13-й и 14-й. Два последних в преданиях связывались с 
именами мифических царей — по одной версии, с именем Афрасиа-
ба, по другой — Менучехра, что свидетельствует об их древности. 
Эти два праздника по содержанию представляют собой, видимо, одно 
целое. Они и назывались одинаково — Тираган («Малый» и «Боль
шой»), и мифологические предания о них были одними и теми же. 
Кстати, этимология этих праздников свидетельствует о том, что они 
относятся к осеннему времени (тир — осень). И вот в 13-й день (Ма
лый Тираган) у них, как и у согдийцев, положено было принятие 
ритуальной пищи, в которую также входили хлебные злаки: было 
в обычае варить пшеницу и плоды. Таким образом, ритуальная пи
ща осенних праздничных дней как и Науруза, является способом 
магического воздействия на урожай. 

Кроме того, в этот день били кухонную утварь и ломали очаги — 
обычай, ассоциирующийся с дожившим до начала XX в. в некото
рых районах Средней Азии обычаем в последнюю среду мусульман
ского месяца Сафар бить старую посуду на перекрестках дорог, 
возжигать костры и прыгать через них. На территории Хорезма все 
это дополнялось трескотней специально изготовленных для этого 
дня трещеток га. 
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Последний месяц осени — шестой по счету в году — также имел 
праздничные дни. У хорезмийцев первый день шестого месяца 
назывался ф-г-б-р-и-х, или ф-а-г-р-у-о-а, т. е. 'выезд царя\ В это 
время цари Хорезма, выезжая охранять границы своего госу
дарства от тюрков-гузов, из-за прекращения жары и наступления 
холодов жили не в летних жилищах. Один из авторов, сведениями 
которого пользовался Бируни,— Хуршид-мобед сообщает, что у тохар 
по Бируни, тохарцев) в это время был праздник Азер-чешн *, 

посвященный перемене погоды и началу зимы. У согдийцев этот 
месяц отмечался торжищами в различных селениях. У персов же 
в 4-й день шестого месяца был праздник под названием Шахрива-
раган, иначе именовавшийся также Азер-чешн,— праздник огня, 
горящего в домах людей. Авторы, информацией которых пользовал
ся Бируни, говорят об этом празднике противоречиво (см. ниже). 

Зимний период, в течение которого у земледельческих народов 
обычно ритуально подготавливалось вступление в самый ответствен
ный период года — весенний, у всех трех народов имел свою серию 
праздников. У хорезмийцев первый день месяца Умри (седьмой ме
сяц года, первый зимний) назывался Аздаканд-Хвар (с. 257). Биру
ни дает перевод этого названия так: «день, когда едят хлеб, [испе
ченный] с жиром». Далее Бируни говорит, что в этот день люди, 
укрываясь от холода, собирались вокруг горящих жаровень и ели 
испеченный с жиром хлеб. 

В 13-й день (называвшийся Чири) месяца Умри был праздник Чи-
ри-Рудж, почитавшийся хорезмийцами так же, как персами Мих-
риджан,— один из наиболее значительных праздников персов, 
который при Сасанидах вошел в число государственных. У Бируни 
о Михриджане сказано, что 1-й день седьмого месяца у персов — это 
вторая осень, праздник для простых людей, 16-й день — Михрид-
жан, когда бывает торжище, 21-й — Большой Михриджан. Далее 
сообщается, что цари Ираншахра объявили праздничным весь седь
мой месяц и распределили его празднование между различными 
категориями населения на шесть периодов, по пять дней в каждом. 
Из персидского источника «Фарханге Джахангири» известно, что в 
Михриджан цари надевали золотые короны и в знак благословения 
смазывали тело маслом. Первыми в этот день их посещали жрецы, 
приносившие угощение, состоявшее из сахара, померанцев, яблок, 
айвы, гранатов, ягоды аннаб, белого винограда, поскольку обычай 
таков, что в этот день каждый должен поесть этих плодов, и пома
заться маслом, и обрызгать себя и друзей розовой водой 23. Это один 
из праздников, сохранившихся в Иране до наших дней. Теперь он 
празднуется в день осеннего равноденствия — в сентябре. У хорез
мийцев, как и у персов, 21-й день седьмого месяца Умри также был 
праздничным, он назывался Рам-Рудж (Рам — название 21-го 
дня). 

У согдийцев месяц начала зимы (7-й) тоже имел несколько празд
ничных дней. Первый день этого месяца назывался Ним-Сарда, что 

* В тексте Бируни встречается также написание Азар-чешн. 
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означает, по Бируни, «половина года» (с. 260). Во второй его день 
был праздник под названием М-н-и-д-Хвара, сопровождавшийся 
принятием ритуальной пищи, как у хорезмийцев в праздник Азда-
канд-Хвар. Согдийцы собирались в храмах огня и ели кушанье, при
готовленное из просяной муки, масла и сахара. При этом у Бируни 
приводится такое пояснение, что некоторые люди помещают Ним-
Сарда на пять дней раньше этого праздника, т. е. на первый день 
персидского месяца Михр-Мах, чтобы он отмечался одновременно 
с персидским Михриджаном. 

В седьмом месяце у согдийцев было еще два праздничных дня: 9-й 
день — Т-с-и-с-Агам и 15-й день, являвшийся началом периода 
Гарм-Хвара, связанного с ритуальным вкушением винограда; конец 
этого периода, по А. Э. Шмидту, был 9-го числа следующего меся
ца. А. Э. Шмидт, сделавший перевод текста Бируни о праздниках 
хорезмийцев и согдийцев, переводит название Гарм-Хвара как 
«поедание винограда» 24. 

Заключить сказанное о зимнем периоде можно так: у хорезмий
цев, согдийцев и персов и в первый зимний месяц совершались обря
ды с принятием ритуальной пищи, связь которой с аграрными куль
тами не вызывает сомнений. 

Весеннее возрождение природы происходило не сразу, и это 
отражала обрядность. В преддверии весны, в последний месяц зимы, 
выполнялись обряды, стимулирующие солнечное тепло, как это было 
и у других народов. Интересны в этом плане, например, маслянич-
ные огни с солярными атрибутами русских — народа другой куль
туры и этнической истории, жизнь которого также была тесно 
связана с земледельческим трудом. 

В персидском праздничном календаре Бируни отметил празд
ники, подготавливающие эту смену в природе, заметно проявляющу
юся лишь к середине десятого месяца. Так, в девятом, последнем 
месяце зимы у персов Бируни называет два праздничных дня: 
1-й и 9-й. В 1-й день его, когда наблюдалось усиление стужи, в Фар
се соблюдался обычай под названием «выезд жидкобородого». Дан
ный обычай появился будто бы после того, как персы перестали до
полнять годы, т. е. не раньше V в. н. э. Тогда некий смешной чело
век с жидкой бородой, одетый в рваные штаны и изношенную одежду, 
выезжал верхом на осле. Предварительно он принимал горячие ку
шанья и горячительные напитки и мазал себе тело маслами, предох
раняющими от холода. Потом являлся людям, держа опахало и об
махиваясь им. Люди брызгали на него водой, кидали снег и кусочки 
льда. Этот день называли «ансаль», или «харуган». Слова Бируни, 
что цари Кеяниды будто бы называли его Бехар-чешн (праздник вес
ны?), как-то не увязываются с предыдущей характеристикой этого 
дня. Происхождение данного обычая и его история нам пока не яс
ны, однако смысл понятен — это аллегорическое изображение ухо
дящей под натиском весеннего тепла зимы. У Бируни далее сообща
ется, что потомки жидкобородого унаследовали этот обычай, и он 
был в ходу в Ширазе и некоторых других городах Фарса еще в годы 
жизни Бируни. Согласно некоторым информаторам Бируни, день 
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«выезда жидкобородого» был недалек от вступления Солнца в знак 
Овна. «Люди поклонялись [в этот день] Солнцу и веселились, радуясь 
уходу зимы и приходу весны... они выходили в степи и наслажда
лись, взирая на ее (зеленый] покров» (с. 237). Этот обычай зафикси
рован как почитаемый и в персидских источниках 25. Позднее он 
несколько трансформировался, но продолжал существовать почти 
до наших дней. 

Другой праздник девятого месяца у персов был в его 9-й день 
и назывался Азер-чешн, вследствие совпадения наименований дня 
и месяца, который в зороастрийском календаре связывался с бо
жеством огня. Бируни говорит, что в этот день приходилось греться 
у огня, так как был последний (?) день месяца и мороз в эту пору был 
крепче. Это был праздник огня, и именовался он именем ангела 
(божества?), которому были поручены все огни. Заратуштра будто бы 
повелел посещать в этот день капища, приносить там жертвы и сове
щаться о делах мира (с. 238). 

Сведения Бируни о праздниках под названием «выезд жидкобо
родого» и Азер-чешн противоречивы. Говоря о первом, он сообщает, 
что приход весны уже близок и поля покрылись зеленью. А об Азер-
чешн, который праздновался девятью днями позже, сообщает, что в 
этот день приходилось греться у огня, что это были последние дни 
периода холодов, когда мороз бывал наиболее яростным. Очевидно, 
во времена Бируни память о старых праздниках стала стираться, и 
несоответствия в его тексте появились за счет пользования разными 
источниками. 

О празднике с похожим названием — Азер-чешн — Бируни го
ворит, перечисляя праздники шестого месяца персидского ка
лендаря, когда приводит мнения различных своих информаторов 
по поводу праздника Шахривараган, отмечавшегося в 4-й день 
Шахривар-Маха. Согласно сведениям Задуй, этот день назывался 
Азер-чешн, т. е. праздник огня, горящего в домах людей (возможно, 
очага?). По словам Задуй, его справляли зимой. В этот день люди 
зажигали в своих домах большие огни, собирались для еды и увесе
лений. Это делалось будто бы из-за прекращения зимней стужи. 
В данном отрывке у Бируни явные неточности, поскольку шестой 
месяц ни в мусульманское, ни в домусульманское время не совпадал 
с зимним периодом года, описанный же праздник по содержанию 
связывался с окончанием зимы. Бируни сам, видимо, сомневался в 
точности информации Задуй, поэтому, передавая содержание пра
здника, говорит не от своего имени, как в других случаях. Кроме 
того, следом он привел мнение другого своего информатора — Хур-
шид-мобеда, который сообщает, что Азер-чешн персами не праздну
ется, у тохарцев же это один из дней, посвященных перемене погоды 
и началу зимы, а в мусульманское время жители Хорасана отнесли 
его к началу осени (с. 233). Как видно, информация Хуршид-
мобеда ближе к истине. В этой редакции праздник Азер-чешн пере
кликается с хорезмским Аджгаром, примыкающим, видимо, тоже 
к серии обрядовых церемоний зимнего цикла. 

Несмотря на указанные неточности в сведениях о празднике 
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Азер-чешн и других праздниках огня, все-таки ясно, что это праздни
ки преддверия весны и их огни — это стимуляторы весеннего сол
нечного тепла. Привлекает внимание то обстоятельство, что почти 
во всех сообщениях о праздниках огня, которые можно отнести к 
серии зимних, Бируни говорит об увеселениях и обильной пище — 
чертах, характерных для подобных праздников и у других земле
дельческих народов 2в. 

Было что-либо подобное у согдийцев и хорезмийцев, Бируни не 
сообщает. Однако одно место в «Истории Бухары» Наршахи позво
ляет думать, что по крайней мере у согдийцев нечто подобное было. 
При описании царских дворцов Бухары Наршахи упоминает о час
тых пожарах там. И сообщая о сгоревшем дворце в Рамитане, го
ворит: «...не прошло еще и года, как в одну праздничную ночь, 
по древнему обычаю, развели большой огонь: искра от огня попала 
на крышу дворца, который вторично сгорел дотла» 27. Некоторые 
пережиточные явления в общественном быту среднеазиатских 
народов указывают, что зимние праздники огня в Средней Азии бы
ли. Мы имеем в виду обычай разжигать костры, устраивать фейер
верки во время собраний сверстников, сопровождавшихся совмест
ной трапезой и развлечениями (гап), проводившихся преимущест
венно в зимнее время. О зимних праздниках в Средней Азии есть и 
другие косвенные сведения (об этом будет сказано ниже). Итак, зим
ний период имел праздники с особой ритуальной пищей и праздники 
огня, сопровождавшиеся увеселениями и обильной пищей. 

Особенно богат праздниками, значительными, особого содержа
ния днями, обрядовыми действиями весенний период. В противопо
ложность описанию праздников персов Бируни в отношении хо
резмийцев и согдийцев и в этой части немногословен, возможно, по
тому, что быт своего народа кажется ему хорошо известным. Но сопо
ставление данных Бируни с рассказом Наршахи, автора X в., почти 
современника Бируни, о некоторых праздниках бухарских магов 
убеждает в том, что эти авторы дополняют друг друга; кроме того, 
у названных народов существовали одни и те же религиозно-мифо
логические представления. Весенняя обрядность этих народов более, 
чем обрядность других циклов, дает возможность проникнуть в их 
суть. Древний культ божества умирающей и возрождающейся при
роды занимал в них, без сомнения, центральное место. Его живу
честь (он сохранил следы у народов Средней Азии и Ирана в зоро-
астрийский период, его не победил ислам, он живет в какой-то мере 
в обрядовой части даже в наши дни) свидетельствует о его огромном 
значении в идеологической жизни этих народов. 

Итак, у хорезмийцев в 15-й день месяца Р-и-м-ж-д (десятый месяц 
года и первый месяц весны) был праздник Ним-х-б. Бируни говорит, 
что это слово, искаженное от Минач-ахиб, означает «ночь Мины». Он 
приводит предание о том, будто Мина была одной из хорезмийских 
цариц или знатных женщин, которая однажды вышла из своего двор
ца хмельная, в одежде из шелка, а время было весеннее. Она упала 
на землю, и одолел ее сон, она заснула, ее ударило холодом, Ри она 
умерла. «В этот день и около него жители Хорезма прибегают к па-

• 20 



рам и дыму, а также пользуются запахом приготовленных кушаний, 
которые они выставляют с целью отразить бедствия, [приносимые] 
джинами и злыми духами» (с. 257). 

В связи с этим праздничным днем ранней весны и его героиней — 
царицей Миной древних хорезмийцев — вспоминается мифический 
образ старухи Оджуз (Оджиз) таджиков, отождествлявшийся, ви
димо, с зимой, морозом и холодным ветром. Среди таджиков период 
в семь дней, предшествовавший наступлению Науруза, назывался 
«дни старухи Оджиз». В Язгулеме она олицетворяла собой зимние 
холода и весной умирала. По случаю освобождения природы устраи
валось празднество — Новый год, называвшийся там Сайл. Люди 
в этот день говорили, что «старуха умерла», и существовало выра
жение «возьми старуху и брось в огонь», которое как-то напоминает 
масленичные обычаи и обряды русских. Старуха здесь называлась 
Кампири Сайл — старуха Нового года28. Этот обычай, по мнению 
И. С. Брагинского, был связан с древнейшим представлением об 
умирающей и весной воскресающей природе, с которым впоследствии 
слилисьлегендыоСиёвахше (Сиявуше)29. Другой исследователь — 
Г. П. Снесарев— находит несомненной связь между легендарны
ми образами старухи Оджиз и Миной, однако считает, что эти обра
зы остаются пока непонятными 30. Интересно, что о «семи холодных 
днях старухи» знал и Бируни, он упоминает о них при описании пра
здничного календаря арабов (с. 271). 

При перечислении праздников согдийцев того времени у Бируни 
нет таких интересных подробностей. Он говорит лишь, что в 10-м ме
сяце у них с 5-го по 15-е число — праздник. В описании же празд
ников персов десятого месяца (первого весеннего) есть много дета
лей, позволяющих предполагать связь этих обычаев с представлени
ями об умирающем и возрождающемся боге растительности, приро
ды; есть и прямые параллели хорезмийским обычаям. Среди празд
ничных дней десятого месяца (1-й, 8-й, 14-й, 15-й, 25-й) выделяется 
1-й день, именовавшийся Хуррам-Руз. В этот день царь сходил с пре
стола, одевал белые одежды, садился на белые ковры посреди степи 
и любой человек независимо от своего общественного положения мог 
поговорить с ним. Царь ел и пил вместе с дихканами и земледельца
ми как равный среди них. Этот день назывался также Нувад-Руз 
(т. е. «девяносто дней»), так как между ним и Наурузом проходит 
90 дней. Выделяется и 14-й день — Руз-и-Гуш, который назывался 
еще Сир-Сава. В этот день, дабы уберечься от злых духов, полага
лось есть чеснок, пить вино и варить зелень с мясом — представле
ния и обычай, сходные с хорезмийскими и имеющие смысловые ана
логии у других народов. Так, весной у славянских народов выпол
нялись разнообразные обряды с целью изгнать всякую нечисть 31. 

Но особенно интересен обычай Пейкан, соблюдавшийся в 15-й 
день этого месяца (Руз-и-Дей-ба-Михр). Как говорит Бируни: «В 
[этот день] изготовляли фигуру из теста или глины в виде человека и 
ставили у входа в ворота. Этого не делали в жилищах царей, и те
перь [этот обычай] оставлен, так как в нем есть нечто сходное с мно
гобожием и неверием» (с. 239). Однако Бируни ошибся в своем 
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определении. Обычаи 15-го дня Дей-Маха сохранялись в Иране 
значительно позже. В труде персидского писателя Садека Хедаята 
«Нейрангистан» об этом дне говорится следующее: «В 15-й день 
каждого солнечного месяца и в этот день месяца Дей наступает 
праздник магов. Этот день считается весьма благословенным. В этот 
день делают фигурки из теста и глины, и ставят их на дорогах, и 
служат перед ними, как перед царями. Потом их сжигают в огне...»32. 
Для сравнения с описанным обычаем персов, видимо, может быть 
привлечен рассказ Наршахи33 о базаре Мох в Бухаре, на котором 
два раза в год по одному дню бывал торг — продавали идолов. По 
сообщению Наршахи, старики и шейхи Бухары говорили, что в 
древности ее жители были идолопоклонниками. Тогда вошла в 
обыкновение торговля идолами на этом базаре. А базар получил та
кое название в честь царя по имени Мох, который и учредил этот 
обычай. Этот царь будто бы повелел, чтобы все плотники и ваятели 
целый год от базара до базара выделывали идолов и в назначенный 
для торга день доставляли их на базар для продажи. Каждый, кто 
сломал или потерял своего идола или последний пришел в негод
ность, приходил на этот базар и покупал себе новых идолов, а старых 
выбрасывал. Базар Мох помещался на равнине на берегу реки, где 
было очень много деревьев, так что торговля происходила в тени 
Деревьев. Царь выходил на базар и садился на трон, чтобы поощрять 
Людей к покупке идолов. Каждый покупал себе идола и уносил его 
в свой дом. Впоследствии на этом месте было капище огнепоклонни
ков. В дни, назначенные для торга, люди собирались сюда, все вхо
дили в капище и поклонялись огню. Это капище существовало до 
водворения ислама, когда мусульмане построили на этом месте ме
четь Рассказ Наршахи очень ясно говорит о глубокой древности и 
стойкости данного обычая, воспринятого огнепоклонниками — 
среднеазиатскими зороастрийцамн, не исчезнувшего и в мусульман
скую эпоху, и о святости места, на котором некогда располагался 
базар идолов. 

В рассказе Наршахи не говорится о том, что продажа идолов на 
базаре Мох происходила в праздничные дни. Однако некоторые де
тали этого рассказа позволяют полагать, что дни торгов идолами 
были праздничными и имели определенный ритуал. 

Об особом значении этих дней говорит уже то обстоятельство, что 
торги бывали только два раза в год. Кроме того, посетители этих 
торгов поклонялись огню в капище — свидетельство того, что 
древний обычай был воспринят и местными зороастрийцамн. Имело 
смысл, видимо, и то, что торги происходили на берегу реки в тени 
деревьев. И что особенно обращает на себя внимание в этом расска
зе — это появление на базаре царя. 

Об участии царей в праздничных церемониях не раз говорит 
Бируни при описании праздников персов. Так, в день Науруза 
царь начинал праздник и объявлял простым людям, что будет си
деть для них и окажет им милость (с. 229). В последующие дни он 
принимал лиц более высоких рангов. В первый день первого весен
него месяца Дей-Мах, как упоминалось, царь сходил с престола, 
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облачался в белые одежды и садился на белые ковры посреди степи. 
Он отказывался в этот день от затворничества и от царственного 
величия и предавался рассмотрению дел мира и его обитателей. 
По словам Бируни, любой человек, высокородный или худородный, 
мог в этот день беспрепятственно говорить с царем. Царь сидел с 
дихканами и земледельцами, ел и пил вместе с ними и т. д. (с. 239). 
Эти примеры говорят об обычае близкого общения царей с народом 
в дни больших праздников. Они могут быть дополнительным аргу
ментом в пользу того, что день продажи идолов на базаре Мох в 
Бухаре — день праздничный. Однако в примере с бухарским царем, 
присутствовавшим при торгах идолами, ситуация особая. Царь 
выступает здесь лицом, руководящим не мирскими делами, а связан
ными с религией. Его роль в данном случае ассоциируется с ролью 
царей-жрецов, институт которых исследован Дж. Фрезером («Не-
мийский жрец» 34). С. П. Толстое на основании анализа отрывочных 
данных разнообразных источников (Наршахи, Бируни, китайских 
авторов) пришел к заключению, что еще в VIII в. н. э. институт 
царей-жрецов был институтом среднеазиатской действительности33; 
реликты его сохранялись, конечно, и позже. 

Одной из черт этого института является роль царя как жреца, 
прежде всего жреца умирающего и воскресающего бога раститель
ности и одновременно как воплощение этого бога. С. П. Толстое ви
дел такое божество в образе Сиявуша 30, с культом которого связаны 
различные даты праздничного календаря среднеазиатских народов. 
Так, имя Сиявуша фигурировало в описании ритуала новогоднего 
праздника магов Бухары (Наршахи). В этот день на восходе солнца 
каждый мужчина закалывал петуха на месте, где будто бы был по
хоронен Сиявуш (у восточных ворот бухарской крепости)37. С его 
именем — Сиявуш-Сиявахш — легко связывается праздник хорез-
мийцев Вахш-Ангам в двенадцатом (весеннем) месяце года (с. 258) 
в честь ангела, поставленного наблюдать над водами, в том числе над 
рекой Джейхуном (Аму-Дарьей), верховья которой и теперь извест
ны под названием Вахш. С культом божества природы исследователи 
связывают и некоторые праздники цветов, известные по современным 
этнографическим данным, но не отмеченные в труде Бируни при 
описании праздников согдийцев, хорезмийцев и персов. Е. М. Пе-
щерева, совместив легенды и предания о мазаре Ходжа Такроут (Фер
гана) и церемониал праздника тюльпана с сообщением китайского 
путешественника VII в. Вэй-Цзи, приведенного Э. Шаванном 88, 
о жителях Самарканда, которые ежегодно в апреле по современному 
летосчислению ходили по полям в поисках потерянного тела умер
шего божественного младенца, пришла к заключению, что перво
начальный смысл праздника тюльпана восходит к мистериям, свя
занным с почитанием умирающего и воскресающего божества при
роды 39. С. П. Толстов еще ранее обратил внимание на рассказ 
Вэй-Цзи о божественном младенце, отметив, что в нем заключается 
существо культа Сиявуша —умирающего и воскресающего бога 
растительности, среднеазиатского двойника Озириса, Аттиса, Адо
ниса 40. Базар идолов в Бухаре он связывал также с ритуалом куль-
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та Сиявуша, статуэтки которого ежегодно уничтожались, чтобы в 
знак воскресения бога быть вновь замененными новыми, как это 
имело место в античном мире с изображением бога Адониса. 

Если все эти сопоставления верны, то и у персов в сасанидское 
время и значительно позже сохранялись реликты древнего культа 
божества умирающей и возрождающейся природы, растительности, 
находившие, в частности, выражение в весеннем празднике персов 
Пейкан. В этой связи интересно сообщение М. С. Андреева о 
группе арабов-идолопоклонников и таджиках селений Еч и Мадж-
рум б. Джизакского уезда (северо-западные склоны Нуратинских 
гор), у которых тоже якобы имелся культ идолов 41. Сопоставление 
данных Бируни о праздниках первого весеннего месяца у хорезмий-
цев, согдийцев и персов с рассказом Наршахи позволяет говорить о 
существовании у этих народов идентичной обрядности, а значит, 
и религиозных представлений; связи проявлялись даже в числах — 
особенно важным было 15-е число — середина десятого месяца. 

Одиннадцатый месяц у хорезмийцев, кроме гаханбара, ничем не 
отмечен. У согдийцев в этот месяц был один праздник — 24-й день. 
Но у персов одиннадцатый месяц—Бахман-Мах — наполнен празд
никами: во 2-й день был праздник Бахманджане. В этот день жители 
Фарса варили пищу в котлах, в которую клали всевозможные 
виды зерен и мяса, пили белый бахман (?) в молоке; 5-й день месяца 
называли «Hay-Саде» (Новое Саде). В 10-й день был праздник, назы
ваемый «Саде». Бируни говорит, что эта праздничная дата — одно из 
установлений Ардашира Бабагана, хотя в персидских источниках 
основателем этого праздника называют Кейумарса, а о празднике 
Саде Сузи зороастрийцев Кермана говорится, будто он создан в честь 
Джемшида 42, т. е. в представлениях народа они имеют очень древ
нюю историю. В этот день люди зажигали огни и возжигали куре
ния, чтобы отразить вред зимы. У царей вошло в обычай разводить 
и разжигать в эту ночь огни, сидеть вокруг них, пить и веселиться. 
Далее у Бируни говорится, что в тот период, когда персы прекрати
ли дополнять свои месяцы, ко дню праздника Саде они рассчитыва
ли на окончание холодов, ибо считали, что зима начинается, когда 
пройдет пять дней Абан-Маха, так как конец ее должен наступить^по 
прошествии десяти дней Бахман-Маха. Создается впечатление, что 
праздник Саде — праздник типа Азер-чешн, предвесенний по смыс
лу. Может быть, у Бируни речь идет здесь о времени, когда Новый 
год был перенесен уже на весну, и, таким образом, праздник Саде 
стал зимним.Таким известен он в современном Иране43. Таджик
ская поэзия X—XI вв. знает его в Средней Азии уже на стадии 
изживания также как зимний праздник 44. Это подтверждает наше 
предположение о смещении времени в рассказе Бируни об этом 
празднике. 

Продолжим рассмотрение сведений о праздниках персов один
надцатого месяца. 22-й день его назывался у персов Бад-Руз. Бируни 
говорит, что в Куме в этот день люди пьют и веселятся, устраивая 
торжища, как поступают в Исфагане в дни Науруза. 

Праздничным был и 30-й день одиннадцатого месяца, называв-
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шийся Аниран, что означает «возлияние воды». Причиной установ
ления этого праздника была будто бы сильная засуха во времена 
Фируза (сасанидского царя Пероза, деда Ануширвана) и его дея
тельность по избавлению людей от бедствия. В этот день люди лили 
друг на друга воду. Увязывание упомянутого праздника с именем 
и деяниями сасанидского царя можно объяснить реформаторской 
деятельностью Сасанидов. Но обрядовые действия, выполнявшиеся 
в этот день, говорят об его очень древней основе, общей для празд
ничных календарей и аграрных культов земледельческих народов. 
Обливание водой с целью вызывания дождя характерно, например, 
для аграрной обрядности весеннего цикла у славянских народов 4о. 

Перейдем к двенадцатому месяцу, последнему весеннему месяцу 
года. У хорезмийцев 4-й день его называли «Хиж», в переводе это 
означает «вставание». Смысл его объяснить затруднительно. В 10-й 
день бывал очень важный праздник — Вахш-Ангам, о нем мы уже 
упоминали. Это праздник, находящий аналогию в персидском ка
лендаре, в котором он назывался «Науруз рек и текучих вод», бывал 
в 19-й день месяца. Таким образом, в Средней Азии, как и у других 
земледельческих народов 4в, весенний цикл обрядов сопровождался 
праздником, посвященным воде. 

20-й день двенадцатого месяца у хорезмийцев назывался Инча, 
что означает «ряд смежных домов», содержание этого праздника 
трудно определить. Отмечались пять последних дней этого месяца 
и пять дополнительных дней к году. В эти дни хорезмийцы поминали 
умерших предков. Для духов умерших клали в наусы (зороастрий-
ские погребальные сооружения для оссуариев) пищу (с. 258). При 
описании подобного обычая персов (жители Фарса совершали поми
новение умерших в последние пять дней восьмого месяца и в пять 
дополнительных дней, присоединявшихся к нему) Бируни говорит 
следующее: «...в эти дни люди ставили кушанья в наусы мертвецов, 
а напитки — на крыши домов. Они утверждают, будто души умер
ших выходят в эти дни из места награды и наказания, приходят и 
всасывают силу кушаний и впитывают их вкус. Домохозяева окури
вают свои дома девясилом, чтобы мертвые могли наслаждаться его 
запахом» (с. 236). 

Жители Согда в последнем месяце года тоже оплакивали умер
ших, царапали себе лица в знак скорби и ставили для покойных 
кушанья и напитки, так же как персы делали это в Фервердаджан. 

Поминовение умерших предков — обязательный элемент аг
рарных культов и именно весенней обрядности многих народов 47, 
и среднеазиатские народы, таким образом, не составляют исключе
ния. 

Обзор годовых праздников хорезмийцев, согдийцев и персов поз
воляет сделать следующее заключение: праздничный календарь этих 
народов в основе своей един и связан с древними аграрными культа
ми. Каждый сезон года имел особые, посвященные ему праздники. На
чало сезона отмечалось праздником, в ритуал которого входило вку
шение обрядовой пищи. Эти праздники отражали хозяйственную де
ятельность — в первую очередь земледельческую. Важно отметить 
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их связь не просто с сезонами, а с трудовыми сельскохозяйствен
ными процессами, проходившими в эти сезоны *8. Не случайно Би-
руни не раз приурочивает (правда, для мусульманской эпохи, но 
это не меняет сути дела) сроки и операции сельскохозяйственных 
работ к определенным праздникам. Кроме того, у него есть высказы
вания по такому поводу в связи с деятельностью одного из хорезм-
шахов. Этот правитель заметил существенные несоответствия между 
праздничным календарем и астрономическими сроками наступления 
определенных сезонов. Он решил устранить эти несоответствия, со
отнеся хорезмийский календарь с сирийским, чтобы можно было 
иметь постоянные даты для отсчета времени различных земледель
ческих работ. Особенно тревожили этого хорезмшаха неточные сро
ки праздников Аджгар (середина лета) и Нимхаб (середина зимы), 
так как от них в народе отсчитывалось время пахоты и сева (с. 262), 
и в 1270 г. по эре Александра в Хорезме было решено, что «первое 
число Наусарджи будет в третий день сирийского Нисана, дабы 
Аджгар постоянно приходился на середину Таммуза. В соответст
вии с этим установили время земледельческих работ, как, [например] 
сбора винограда для выделки изюма — время для этого наступает 
в промежуток от 40 до 50 дней после Аджгара, или сбора его для 
подвешивания, а также время сбора груш, которое наступает в про
межуток от 50 до 60 дней [после Аджгара]. Таким же образом уста
новили все сроки посева, искусственного опыления, посадки де
ревьев, прививки и прочего» (с. 263). Приведенный отрывок ясно 
говорит о связи праздников с определенными сельскохозяйственны
ми операциями. Таким образом, праздники являются вехами 
народного сельскохозяйственного календаря хорезмийцев и согдий-
цев. 

Особенно насыщенным праздниками и обрядовыми действиями, 
как и у других земледельческих народов, был весенний сезон. Об
рядовая практика весенних праздников говорит о том, что в их 
основе лежал культ умирающей и возрождающейся природы. С этим и 
же представлениями находятся в связи и праздники, посвященные 
предкам. Летне-осенние праздники посвящены сбору урожая. 
В зимних и зимне-весенних праздниках, видимо, проявляется культ 
солнца. И во всех циклах присутствует магия плодородия. Характер 
ритуальной пищи, сроки ее принятия указывают на это с несом
ненностью. 

Древние верования и аграрные культы названных народов в 
значительной степени вошли, претерпев какую-то трансформацию, 
в религиозную практику зороастрийцев. В целом, видимо, зороаст-
рийское духовенство относилось к ним терпимо, судя по соблюде
нию сезонных праздников хорезмийцами, согдийцамн и персами. 

В сасанидскую эпоху — эпоху наибольшего единения зороаст-
рнйского жречества и государственной власти — часть этих празд
ников в Иране была превращена в государственные и обновлена: в их 
мифологическую основу были вплетены имена сасанидских царей, 
выработаны пышные ритуалы проведения этих праздников различ
ными категориями населения Ирана и т. д. Эти нововведения, очевид-
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но, также имели место и в Средней Азии. Среднеазиатский Науруз 
даже в XX в. (например, при дворе хивинских ханов) имел явное 
сходство с пышным ритуалом сасанидского Науруза 49. 

В эпоху Бируни древние аграрные культы, их обрядность еще су
ществовали, но многие из них были на стадии изживания или уже 
исчезли. Неполный комплект их у каждого из рассматриваемых на
родов красноречиво говорит об этом. Время, новые социально-эко
номические условия, соответственная политика новой мировой 
религии — ислама способствовали их трансформации и постепен
ному изживанию. Попытки населения в мусульманское время скрыть 
свою приверженность к зороастрийской религии, что зафиксирова
но и разгадано археологами 50, свидетельствуют об этом. 

Если рассматривать праздничный календарь каждого из этих 
народов в отдельности, то окажется, что он в каждом случае имеет 
свою специфику. Праздничный календарь хорезмийцев в эпоху 
Сасанидов,видимо,ближе другихстоял к древнему земледельческому 
календарю народов Средней Азии. Персидский праздничный ка
лендарь нес явные признаки канонизации древних праздников, про
водимой официальной религией и государством. 

Особенно своеобразен календарь согдийцев. В целом он тоже 
аграрного характера, но в нем выделяется, например, целый цикл 
праздников, связанных с созреванием и обработкой винограда. Та
кой праздник есть в пятом месяце — это 18-й день, называвшийся 
Баба-Хвара, когда пьют виноградный сок; 26-й день — Гарм-Хвара 
что означает «поедание винограда». В седьмом месяце этот цикл про
должался, в 15-й день его начинался период Гарм-Хвара, оканчивав
шийся 9-го числа следующего месяца. Как известно, в Согде была 
сильно развита культура виноградарства, и праздничный календарь 
отражает, как видим, характер занятий населения. 

Согдийский календарь, исходя из сообщений Бируни и Наршахи, 
имел еще одну особенность — это почти постоянное указание на 
храмы огня, в которых древние согднйцы собирались в празднич
ные дни для общественных трапез. Дома огня (алау-хона) до недав
него времени сохранялись в селениях горных таджиков 5i. Михмон-
хона ягнобцев, тех же таджиков и узбеков, как и троммы горцев 
Гиндукуша,— все это прежние мужские дома домусульманской 
Средней Азии. Зияфат — складчинные угощения молодежи и муж
чин других возрастов современного узбекского населения Хорез
ма 62, складчинные или поочередные угощения на мужских собра
ниях (га/i, гаштак, джура) среди узбекского и таджикского населе
ния различных районов Средней Азии Б3 восходят к тому же корню. 

В храмах огня у древних согдийцев отмечались праздники меся
ца Науруза: 28-го наусарда у них был очень важный праздник 
магов Бухары — Рамуш-Ангам, когда они собирались в храме 
огня селения Рамуш, выстроенном, по словам Наршахи 64, мстителем 
за смерть Сиявуша — Кай-Хосровом. Большой праздник у них 
был в месяц половины года (7-й) под названием М-н-и-д-Хвара, про
водившийся также в храме огня и сопровождавшийся вкушением 
особой ритуальной пищи. 
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Следующая особенность согдийских праздников — это их ярко 
выраженный ярмарочный характер, что указывает на чрезвычайное 
развитие торговли в древнем Согде. Это и неудивительно, поскольку 
здесь проходили мировые торговые пути с Востока на Запад. Празд
ники согдийского календаря почти во всех случаях сопровождались 
устройством ярмарки. Праздничные ярмарочные дни, названные 
Бируни, подтверждаются и данными Наршахи, по словам которого, 
почти каждое селение в окрестностях Бухары имело базар. Несколь
ко селений с еженедельными и ежегодными ярмарками совпадают 
у обоих авторов — таковы Тававис с ежегодной осенней ярмаркой, 
на которую съезжались «купцы всех стран»; Байкенд (Пейкент), 
выбиравшийся всеми царями для своей резиденции; Рамуш, Хаму-
кет, Варахша, в которых через каждые 15 дней бывали базары, 
а в конце года — ярмарка, продолжавшаяся 20 дней, и др. Бируни 
заканчивает описание согдийского праздничного календаря такими 
словами: «Согдийцы устраивают торжища в деревнях в дни, имею
щие в каждом месяце одно и то же название. Это делается в селениях 
Бухары и Согда» (с. 255). Было ли так во всей Средней Азии в про
шлом, сказать сейчас трудно. Однако праздничный базар в начале 
XX в., как и приурочивание к определенной местной святыне, 
сопровождали все большие праздники среднеазиатского насе
ления. 

Надо отметить, что перечень праздников, приведенный Бируни, 
все-таки не охватывает всего их многообразия. Может быть, такое 
впечатление создается потому, что смысл некоторых праздников, 
отмеченных им, нам непонятен из-за скупости информации. Может 
быть, поэтому мы не находим в его перечне весенне-летних праздни
ков цветов, о которых известно из современных этнографических 
данных (не исключено, что они были составными частями ритуалов 
весенних праздников). Кстати, Бируни упоминает праздник роз у 
хорезмийских христиан (с. 326) и у населения Хорасана (с. 330). 
В то же время до наших дней дошли не все праздники, оптанпые 
Бируни. Так, не сохранились праздники зимнего цикла. 

В наибольшей степени известны обрядовые церемонии, относя
щиеся к циклу весенних праздников. Весна — это время оживления 
природы послезимнегозастоя, время начала земледельческих работ— 
пахоты, посевов, время надежд на предстоящий год. Может быть, 
значимость этого времени года для жизни человека и породила боль
шое количество обрядов, связанных с культом плодородия, идеей 
умирающей и возрождающейся растительности, способствовала то
му, что эти обряды проявили удивительную стойкость, дожив в 
большей сохранности до наших дней, чем праздничные даты других 
сезонов года: это и праздник Нового года — Науруз, и связанный 
с ним обычай приготовления весной, с появлением первой зелени, 
сумаляка — блюда из муки на солоде, которое приготовлялось из 
пшеницы или даже семи видов злаков, проращиваемых с особыми 
церемониями; праздники цветов (бойчечак, тюльпана или мака, 
красной розы). Осколки каких-то древних весенних церемоний мож
но усмотреть и в обычае делать так называемый чаман — украшать 
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деревце на суннат-той, колядовать в месяц Рамазан, катать краше
ные яйца на гуляньях в мусульманские праздники ьь и т. д. 

Другая серия праздников, дошедших до наших дней, связана 
со сбором урожая. Располагаются в году они в разные сроки, опре
деляющиеся временем созревания тех или иных видов фруктов, 
бахчевых и зерновых культур. Данная серия церемоний менее 
сохранилась, чем праздники весеннего цикла. Это выражается в том, 
что одни из них отмечаются не повсеместно, например церемонии, 
посвященные созреванию винограда, вызреванию дынь; другие, та
кие, как хырман-той, посвященный сбору урожая зерновых, хотя 
и отмечаются везде, но не носят характера больших народных 
праздников. Обычно это семейное торжество. 

Мусульманская эпоха, естественно, наложила на все эти празд
ники свой отпечаток. Общественный ритуал их обычно был связан 
с мазаром (гробница святого, место поклонения) местного святого, 
под мусульманской личиной которого иногда очень явственно про
ступают черты персонажей древних верований. Другие из них сопро
вождались чтением мусульманских молитв, третьи настолько рас
пылились, что сами стали элементом ритуалов мусульманских 
церемоний. Тем не менее остатки обрядовой практики, связанной с 
циклом земледельческих работ, свидетельствуют о существовании 
некогда у земледельцев Средней Азии разветвленного цикла кален
дарных обрядов и праздников. 
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О. А. Сухарева 

Празднества цветов 
у равнинных таджиков 

(конец XIX — начало XX в.) 

Среди идей, порожденных культурой примитивного земледелия, 
важное место занимает мысль о возможности и необходимости помо
гать природе в плодоношении магическими средствами. Эта идея по
родила многие древние культы, в своей основе являвшиеся выраже
нием культа природы. Народы Средней Азии давно прошли этот 
этап истории, но в их быту и обрядах до недавнего времени сохра
нялись слабые его отголоски. 

Наряду с универсальным культом умирающих и воскресающих 
божеств, один из вариантов которого был засвидетельствован для 
древности и отражен в пережитках более поздней религиозной идео
логии \ большой интерес представляют сезонные праздники цветов. 
К настоящему времени в литературе, а еще больше в полевых запи
сях накопилось много отдельных фактов, которые, сведенные вместе 
и проанализированные, показали широкое распространение в про
шлом обычая праздновать зацветание некоторых растений и позво
лили понять сущность и историческое значение этого обычая. 

В его основе лежали хозяйственные потребности земледельца: 
появление цветов было знаком, который подавала природа, извещая, 
что настало время приступать к очередному этапу возделывания зем
ли. Это был своеобразный фенологический календарь, следовать 
которому было прямой необходимостью, чтобы обеспечить получен-
ние урожая. 

Ранней весной появляются мелкие желтые цветочки среднеазиат
ского подснежника-бомчеча/с. Связанные с ним обычаи мне приходи
лось наблюдать в 20-х годах в таджикских селениях под Самаркан-
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дом. Обряд был скорее полуигрой. Цветы собирали мальчики, от
правляясь за ними в степь небольшой компанией. Потом они ходили 
по дворам, держа в руках букетик бойчечака и распевая специальную 
песенку а. Хозяева одаривали их лепешкой или горстью сухих 
фруктов. В такой же форме этот обычай существовал и в Ходженте 
(ныне Ленинабад) и Ура-Тюбе3. В Горном Таджикистане отношение 
к бойчечаку было иным: там перед Новым годом по дворам ходили с 
букетиком бойчечака, навязанным на шест, не дети, а учащиеся 
медресе. Когда бойчечак подносили к дому, хозяин или хозяйка 
выходили навстречу, пригибали к себе шест с букетиком, целовали 
цветы, проводили ими по бровям (знак почтения) и произносили 
молитву-заклинание, прося, чтобы бойчечак «снял с них тяжесть 
и дал свою легкость». 

Переход этого обряда в руки детей, наблюдавшийся на равнинах, 
знаменовал собой его деградацию, но не затемнил его первоначаль
ный смысл. По выражению опубликовавшего это сообщение М. Н. 
Рахимова, зацветание бойчечака «оповещало земледельцев о наступ
лении весенних работ», об оживлении и обновлении природы 4. 

Е. М. Пещерева открыла для науки и описала интереснейший' 
праздник тюльпана, происходивший в Исфаре — одном из крупных 
предгорных селений (теперь город) Северного Таджикистана, а в 
более поздней статье сообщила, что этот праздник бытовал и по 
всей Исфаринской водной системе, в Канибадаме и Махраме (Коканд-
ская обл. УзССР), отметив, что в Ленинабаде, Ура-Тюбе и Риш-
тане его не было. Праздник состоял из собирания тюльпанов, изго
товления украшенного цветами деревца и торжественного шествия 
с ним к центру селения. Заканчивался он большим народным гу
ляньем. На второй день праздника совершалось паломничество к 
мазарам, причем женщины и мужчины шли к разным святыням. 
Тот, к которому полагалось идти женщинам, носил название Абдул-
лои сурхи б. Эпитет сурхи — 'красный' — подчеркивает связь маза-
ра с праздником красных цветов. Любопытная деталь: женщины 
шли с мазара купаться в реке и после этого расходились по домам. 
Можно не сомневаться, что это купание носило ритуальный харак
тер. Это значение купания с полной ясностью проявилось в обычае, 
зафиксированном в Иране. Там праздничное гулянье на Новый 
"год женщины завершали купанием в проточной воде, сопровождая 
его песней-заклинанием, целью которого было обеспечить им внима
ние мужа (и, конечно, появление потомства)в. 

Долгое время сведений о празднике тюльпана в других местах 
Средней Азии не поступало: сама Е. М. Пещерева в более поздней 
работе расширила его регион только в пределах бассейна р. Исфа-
ры 7. Теперь есть основание думать, что этот обычай имел очень 
широкое распространение, хотя в других местах он назывался не 
праздником тюльпана, а «праздником красного цветка» (сайли гули 
сурх, кизил гул сайли). Это название большинство авторов тракто
вало как праздник красной розы по аналогии с широко известным 
бухарским праздником гули сурх, посвященным розе. Однако ана
лиз сведений о таких праздниках показал, что во всех местах, за 
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исключением Бухары, праздник красного цветка, вероятнее всего, 
был посвящен весеннему цветку красного цвета; таковыми могли 
быть в условиях Средней Азии только тюльпан или мак. 

То, что праздником отмечались оба эти растения, впервые с 
полной очевидностью засвидетельствовали сведения, сообщенные 
узбекским этнографом Хаётом Исмаиловым. По его материалам, 
в крупном узбекском сел. Паркент (теперь районный центр Ташкент
ской обл.), население которого относилось к группе узбеков-сартов, 
еще в начале этого века весной происходили гулянья девушек, на
зываемые лола сайли — 'праздник маков'. Девушки собирались на 
холме, возвышавшемся на одном из берегов канала Паркент, пели, 
танцевали под аккомпанемент бубна, собирали маки и плели венки, 
вплетали в косы их и сорванную с веточек тала (ивы) кожицу с лис
точками. Все выходили на праздник очень нарядными, многие в крас
ных платьях, «так что сами были похожи на маки» (выражение ин
форматора). Юноши тайком подглядывали за ними, через какого-
нибудь мальчика посылали понравившейся им девушка сласти и 
лепешки, увязав их в свой поясной платок. Девушки окружали 
посланца, расспрашивали, от кого подарок, что это за человек, ин
тересовались его наружностью. Именно на этих сайлях завязыва
лись знакомства или просто узнавали друг друга, дело нередко кон
чалось сватовством. На гулянья в Паркент приходили девушки и из 
соседних селений. Они приносили букеты маков и одаривали ими 
паркентских девушек 8. Информатор X. Исмаилова, рассказавшая 
об этом обычае по своим детским воспоминаниям, связала гулянья 
с Наурузом, однако это, вероятно, ошибочно: к Наурузу маки 
расцвести не успевают, они цветут в конце апреля — в мае. 

Н. П. Лобачева записала в пригородном селении Самарканда, 
где находится обсерватория Улугбека и музей его имени, «отрывоч
ные воспоминания о празднике под названием сайли гули сурх 
('праздник красного цветка5), когда молодежь выходила за город 
собирать красные тюльпаны и маки; центр праздника был у мазара 
Чупан-ата» 9. Это сообщение было записано в северном пригороде 
Самарканда, расположенном сравнительно недалеко от возвышен
ности Чупан-ата, увенчанной купольным зданием мазара. В юж
ных пригородах, вплоть до Даргомской степи, подобных воспоми
наний не сохранилось. Однако название юго-западного пригородного 
селения — Лолазор — свидетельствует, что и здесь этот обычай в 
прошлом, вероятно, имелся. 

1Материал по Паркенту и Самарканду, с одной стороны, и по Ис-
фаре — с другой, свидетельствует, что тюльпаны и маки могли за
нимать в представлениях и обрядности одинаковое место. Оба рас
тения, называвшиеся в основном одинаково 10, зацветали ранней 
весной и отличались ярко-красными цветами. Вероятно, праздник 
посвящался тому или иному из них в зависимости от природных 
условий; тюльпаны росли в горах и предгорьях, маки — на рав
нинах. Тот факт, что праздновалось не только цветение тюльпанов, 
но и маков, немаловажен для изучаемого вопроса: до сих пор суще
ствовало представление, что «героем» праздника может быть только 
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тюльпан. Это сужало ареал праздника, так как тюльпаны в диком 
состоянии встречаются на сравнительно ограниченной территории. 
Маки же распространены повсюду. 

Вероятно, тюльпану или маку посвящались праздники гули 
сурх (кизил гул) и во многих других местах, хотя сообщавшие об 
этом авторы перевели название праздника как «праздник красной 
розы». 

Описание праздника «красного цветка» в Шафриканском р-не 
Бухарской обл. опубликовано в очень интересной заметке А. X. Хам
раева и . То, что в ней приводится и таджикское и узбекское на
звание (сайли гули сурх, кизил гул сайли), позволяет думать, что 
этот обычай существовал там и у таджиков и у узбеков (если только 
узбекский перевод не был сделан автором публикации). По словам 
А. X. Хамраева, «этот праздник... был связан с весенним севом», 
начинался в месяце Хамал (март) и продолжался в течение месяца, 
следовательно, он был посвящен не розе, а цветку, появляющемуся 
весной. Праздник отмечался большим базаром, народными гулянь
ями, в течение месяца передвигался из одного базарного селения в 
другое. Он предварял «начало нового трудового года дехкан», 
и знакомые, встречаясь на гулянье, «поздравляли друг друга и 
желали каждому получить хороший урожай». Как характерную 
деталь праздника автор публикации подчеркивает свободу поведе
ния, которая «не разрешалась в другое время». По вечерам моло
дежь распивала специально приготовленное для этого праздника 
вино (мусаллас), это не возбранялось, как и «петь и плясать в обще
ственных местах». Днем на базарной площади происходили выступ
ления острословов, канатоходцев, состязания в борьбе, «бараньи, 
верблюжьи, петушиные, перепелиные, яичные бои»; устраивалось 
в эти дни козлодрание. Зрители держали пари на победителей. 

Необходимо уточнить время праздника. В сообщении А. X. Хам
раева связь его с Наурузом не указана, но сезон его — месяц 
март — не оставляет сомнений в наличии такой связи, хотя полного 
совпадения и не было: праздник красного цветка продолжался целый 
месяц, а Новому году это не было свойственно. Видимо, Науруз не 
стоял особняком, а входил в целый цикл весенних праздников, воз
можно как их кульминация. 

Близость шафриканского праздника красного цветка к Наурузу 
становится особенно очевидной в свете исторических параллелей. 
Он имел много общего с ритуалом празднования Нового года в 
древней Куче и других местах. Там новогодний праздник тоже со
провождался боями животных, причем источники раскрывают глу
бокую основу этого момента: «стремление по драке отгадать, урожа
ен или неурожаен будет год» 1а. В этой же связи следует рассматри
вать весенние состязания, переходившие в драку, которые имели 
место в некоторых районах еще в конце XIX — начале XX в. 13 

Вероятно, все эти состязания всегда имели назначение предсказы
вать урожай, а может быть, и влиять на него. 

К очень ранней эпохе восходит такая деталь шафриканского 
праздника красного цветка, как питье вина, несомненно генетически 
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ритуальное и тоже направленное на активизацию производительных 
сил природы. Оно вызывает ассоциацию с пиршественной сценой на
стенных росписей Балалык-тепе 14. Может быть, этнографическая 
параллель окажется полезной для истолкования этой сиены, пока 
не интерпретированной в отношении ее глубинного смысла. 

Праздник красного цветка (кизил гул) зафиксирован также у 
узбеков Хорезма. Он описан Г. П. Снесаревым, которому принад
лежит честь введения в научный оборот этого интересного обычая. 
«В этот день проводилось праздничное гулянье вблизи кладбища 
и мазара Баварис-бобо. Сюда стекалась молодежь со всего города. 
Девушки и молодые женщины проходили по неширокой дороге ми
мо кладбища, а юноши и молодые мужчины, стоя вдоль дороги, бро
сали своим любимыми уже просватанным девушкам розы, яблоки, 
а также крашеные яйца... Розы были символом любви и зарождавше
гося счастья» 15. Это описание пополнила и несколько уточнила 
публикация Н. П. Лобачевой 1в, которая любезно дала мне воз
можность познакомиться непосредственно с полевыми записями, 
сделанными как ею, так и другим участником той же экспедиции — 
Ю. В. Кнорозовым. Последний подметил особенно важные детали 
праздника. По его материалам, женщины и девушки в паранджах 
или в наброшенных на голову халатах заполняли плоские крыши 
расположенных вокруг мазара домов и прилегающую часть крепост
ной стены, а мужчины шли по дороге к мазару. Все — и мужчины 
и женщины —держали в руках цветы и украшали себя ими. Про
сватанных уже девушек сопровождали их братишки, и по ним же
них мог узнать в толпе женщин свою невесту, послать ей в подарок 
сласти, гранаты, яблоки, крашеные яйца. Такие же дары бросали 
в толпу женщин другие юноши и молодые мужчины, соревнуясь 
в этом друг с другом. Женщины отвечали им тем же. Многие юноши, 
желая привлечь к себе внимание, приносили на праздник целые 
мешки яиц и сластей. Хотя лица женщин были закрыты, мужчины 
имели возможность улучить момент, когда покрывало несколько 
сдвигается, разглядеть красавицу, чтобы именно ей адресовать свой 
подарок. Бросали так много, что у некоторых девушек набирались 
полные подолы. Полученное тут же сообща съедалось. Таким обра
зом, Ю. В. Кнорозовым отмечена некоторая свобода в отношениях 
между мужчинами и женщинами, не допускавшаяся в другое время. 
Они могли видеть друг друга и знакомиться, хотя и на расстоянии. 
Самым удобным моментом для этого был обмен подарками. В это 
время, как записал Ю. В. Кнорозов, «завязывались любовные инт
риги». На все вольности смотрели снисходительно,—«все, что дела
лось, считалось простительным». Эта особенность хорезмского 
праздника прямо перекликается с теми нарушениями обычных норм 
поведения, которые допускались в дни праздника красного цветка 
в Шафрикане. Таким образом, эта черта не была узколокальной. 

Материалы Н. П. Лобачевой и Ю. В. Кнорозова расходятся с 
описанием праздника, данным Г. П. Снесаревым, в одном сущест
венном пункте: он пишет, что в числе других даров мужчины бросали 
женщинам цветы, и именно розы. В записях Н. П. Лобачевой и 
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10. В. Кнорозоба специально подчеркивается, что цветы не дарили 
(у Н. П. Лобачевой — розы, у Ю. В. Кнорозова — просто цветы), 
их держали в руках. Эта деталь ритуала, видимо, нуждается в уточ
нении при дальнейшем сборе полевого материала. 

Во всех приведенных материалах остается неясным сезон хорезм
ского праздника, определявший, естественно, его первичное значе
ние. В записях и публикациях есть противоречие, праздник харак
теризуется двойственно. С одной стороны, он рисуется как весенний, 
Г. П. Снесарев считает его связанным «с весенним возрождением 
природы»; в записи Ю. В. Кнорозова говорится, что «ко времени 
праздника распускаются первые цветы», в его ритуале участвуют 
крашеные яйца, которые, как известно, у широкого круга народов 
символизируют весеннее возрождение (воскресение) природы. 
В Бухаре крашенные в красный цвет яйца подавались на дастархан 
в день Нового года, уложенные на блюдо с пророщенным ячменем. 
Если все эти особенности действительно были свойственны хорезм
скому празднику красного цветка, то этот цветок был не розой, а, 
скорее всего, тюльпаном или маком. Но в то же время у Ю. В. Кно
розова записано, что праздник этот справлялся «в начале лета», 
т. е. тогда же, когда в Бухаре происходил праздник розы. То, что 
в Хорезме имелась традиция отмечать праздник розы, засвидетель
ствовано еще для X — начала XI вв. Бируни. Описывая праздники 
христиан-мелькитов, он пишет, что в четвертый день месяца Айяр 
«согласно древнему обычаю», происходит праздник роз. При этом 
Бируни добавляет: «...так же справляется он и в Хорезме» 17. 

Сопоставление всех сведений о празднике красного цветка в 
Хорезме показало, что указанное противоречие не было следствием 
ошибочного или неточного истолкования информации исследовате
лями,— эти противоречия свойственны всем сообщениям, получен
ным от разных людей. По-видимому, ко времени собирания матери
алов у самого населения было уже утрачено ясное понимание харак
тера и значения праздника. 

Праздник гули сурх отмечен также Б. X. Кармышевой в Бай-
суие да, где имелся мазар гули сурх и жила родовая группа ходжей 
гули сурх (в переводе Б. X. Кармышевой, '•ходжи красной розы'). 
Праздник справлялся «примерно вдень равноденствия» и сопровож
дался народным гуляньем. Шейхи мазара—ходжи гули сурх уста
навливали на мазаре шест с бунчуком, и в течение трех месяцев 
происходило паломничество к мазару жителей окрестных селений. 
К сожалению, подробности праздника остались невыясненными. 
Приведенное описание не оставляет, однако, сомнений, что и в дан
ном случае под красным цветком подразумевалась не роза, а ранний 
весенний цветок, вероятно тюльпан или мак. 

Другая группа ходжей гули сурх, тоже, несомненно, обязанная 
своим родовым прозвищем празднику красного цветка и одноимен
ному мазару, у которого этот праздник происходил, была выявлена 
мной в Самарканде. Эта группа была здесь, по-видимому, пришлой, 
возможно появившейся здесь при восстановлении города, запустев
шего во время разрухи XVIII в. 10 Историю этой группы также, 
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К сожалению, выяснить не удалось. Происходивший из ходжей гули 
ct/px самаркаидец сообщил, что у них имеется письменная родослов
ная (шоджара), но старики показать ее мне не решились. По-види
мому, там, откуда они пришли, был находившийся в их ведении ма-
зар, на котором совершался праздник гули сурх. Мазар мог прийти в 
упадок во время разрухи, ходжи рассеялись, и одна их часть ока
залась в Самарканде. Сначала их прозвище было понято мной как 
связанное с красной розой, но это никак не подтвердилось и, вероят
но, было ошибочно: под красным цветком и в этом случае, как и в 
других, приведенных выше, скорее всего, подразумевался тюльпан 
или мак. 

На существование праздников цветов в тех местах, где они пока 
не зафиксированы, указывают некоторые топонимы. Так, близ 
Ура-Тюбе (где, как считала Е. М. Пещерева, этого обычая не было) 
имеются селения с прямо указывающими на это названиями — Ка-
лачаи гули сурх и рядом с ним — Сурхи (вспомним мазар Сурхи, 
на котором заканчивался праздник тюльпана в Исфаре). Правда, 
по сведениям Н. О. Турсунова, изучавшего историю селений Север
ного Таджикистана, первое было основано переселенцами из-под 
Самарканда, а второе — из Соха 20, поэтому происхождение этой 
традиции в данном месте неясно. Она могла быть перенесенной со 
старой родины; не исключено, однако, что носителями ее было ста
рое местное население, с которым, как это обычно бывало, смеша
лись пришельцы; вместе с тем слились и особенности их быта. 

К традиции праздников цветов, вероятно, восходят довольно 
многочисленные топонимы, в которых упоминаются тюльпаны. 
Таково сел. Лола (в материалах переписи 1926 г.— Л яла — 'Тюль
пан') в Рометанском р-не Бухарской обл., сел. Лолакуль ('Тюль
панное или маковое озеро или болото') — в Мирзачуле (Ташкент
ская обл.)2l и Лолазор (Тюльпанное или маковое поле') — название 
уже упоминавшегося юго-западного пригорода Самарканда, вошед
шего теперь в черту города. 

Последнее название особенно интересно: слово «Лолазор» было 
не только топонимом. Это слово мне приходилось слышать в двух 
местах в значении специального термина, обозначающего гулянья. 
Так назывались гулянья молодежи в таджикском сел. Бричмулла 
(Бостандыкский р-н Ташкентской обл.). По рассказам населения, 
гулянья происходили на берегу реки, по-видимому, весной. Юноши 
и девушки выходили отдельными компаниями, но одновременно и 
располагались двумя группами на некотором расстоянии друг от 
друга. Устраивались танцы (в Средней Азии всегда сольные), 
и любоваться друг другом могла та и другая стороны. Девушка-брич-
муллинка мне рассказывала, что, когда выходила танцевать какая-
нибудь девушка, юноши довольно нескромно обсуждали ее достоин
ства, а некоторые из них пользовались случаем, чтобы приглядеть 
себе невесту и потом просили родителей послать к ней сватов. 

Женские гулянья мне удалось наблюдать самой в таджикском 
сел. Шахристан (Северный Таджикистан) во время мусульманского 
праздника Курбан-байрам, который, отмечаясь по лунному кален-
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дарю, не был связан с определенным сезоном и в тот год приходился 
на лето. Девушки и молодые женщины, среди которых находились 
и две-три женщины постарше, ходили толпой по улицам селения. 
Улицы были пусты — на них не показывался ни один мужчина. 
Веселая компания поднялась на довольно высокий холм, возвышав
шийся среди жилых застроек, и начались танцы под аккомпанемент 
бубна. Хотя мужчинам видеть этого не полагалось, рассказывали, 
что молодые люди ухитрялись тайком подглядывать; те из них, у ко
го среди гуляющих была сговоренная за них невеста, заранее пере
давали участвовавшей в гулянье родственнице узелок со сластями, 
поручив ей вызвать танцевать сговоренную девушку. Когда танец 
кончался, узелок со сластями развязывали, объявлялось от кого и в 
честь кого сделан этот дар, и все угощались со смехом и шутками, 
поддразнивая смущенную невесту. 

Хотя это гулянье в Шахристане происходило летом, его назва
ние— лолазор — свидетельствует, что первоначально оно приурочи
валось к весне, к сезону цветения тюльпанов или маков. Когда место 
древнего весеннего праздника заняли мусульманские, вместе с ними, 
в соответствии с законами лунного года, стали кочевать из сезона 
в сезон и обрядовые гулянья. 

В отличие от праздников, посвященных весеннему цветку, 
праздник розы (пока надежно засвидетельствованный только для 
Бухары и тоже называвшийся праздником красного цветка) справ
лялся летом, в сезон цветения роз. Но хотя об этом говорят только 
косвенные данные, можно думать, что когда-то праздник розы тоже 
имел широкое распространение. Мы уже говорили, что некоторые 
детали в сообщениях информаторов и свидетельство Бируни позво
ляют не сомневаться в наличии этой традиции в Хорезме. Видимо, 
праздник розы существовал когда-то и в Ферганской долине. По 
совершенно правильному мнению Б. X. Кармышевой, на это ука
зывает обычай отмечать зацветание роз специальными поминками, 
проводившимися в год смерти в том случае, когда человек умер, не 
дожив до этого сезона. На его могилу относили букет роз и погребали 
в изголовье 22. Видимо, это делалось с целью приобщить умершего 
к радостному событию, которое ему не довелось увидеть при жизни. 

Е. М. Пещерева упомянула о празднике роз в Ташкенте и Пенд-
жикенте 23, но сделала это мимоходом, в примечании, без необ
ходимых подробностей, в частности не указала ни местного названия 
праздника, ни его сезона. Поэтому пока, впредь до уточнения, 
о празднике роз в этих двух городах нельзя говорить с уверенно
стью,— отмеченные выше ошибочные переводы названий праздников 
призывают к осторожности. Все же, несмотр я на отсутствие пока в этом 
вопросе полной ясности и недостаток точных сведений, не прихо
дится сомневаться, что традиция праздника роз в Средней Азии 
существовала. Она отмечена не только в Бухаре и Хорезме и, пока 
менее надежно, в Ташкенте и Пенджикенте, но и у таджиков Север
ного Афганистана, и в Иране. 

Праздник роз в Иране XVII в. описан западноевропейскими пу
тешественниками. По рассказу венецианца Пиетро делла Балле, 
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этот праздник «устраивался во время цветения роз и длился так 
долго, как цветут розы». Празднества происходили по отдельным 
кварталам, ночью, и сопровождались увеселениями, которые «орга
низовывали распущенные и бесстыдные молодые люди». По улицам 
кварталов при свете факелов и фонарей шли веселые процессии, 
указанные молодые люди «бросали розы в корзины встречных лю
дей, за что получали деньги» 24. В свете среднеазиатских паралле
лей, особенно шафриканского варианта праздника, столь нелестная 
оценка поведения молодых людей кажется вряд ли справедливой: 
по-видимому, вольности диктовались традицией и входили в ритуал 
праздника. 

Праздник розы в Бухаре25 отмечался большим гуляньем, развле
чениями, праздничным базаром и справлялся на самом почитаемом 
(и не только в Бухаре) мазаре Ходжи Баховаддина, находившемся 
в 10 км от города 26. Посещение мазара считалось богоугодным делом 
и поощрялось эмирскими властями и духовенством. Потомки Ходжи 
Баховаддина в эти дни собирали обильные приношения верующих, 
это было их наследственным правом, таким образом, в их руки 
попадал большой доход. Немалую выгоду от этого праздника имели 
торговцы и ремесленники, специально готовившие продукцию для 
праздничного базара. Бойко шла торговля сластями, съестным, 
детскими игрушками, особенно оживлявшаяся к ночи. Свои изделия 
привозили и сельские ремесленники. В большой мечети (хонако) 
происходили намазы и радения, по правилам ордена накшбандиев — 
безмолвные. Праздник длился целый месяц. Одну неделю праздно
вали сам эмир, его чиновники, знать, вторую — торговцы, третью — 
ремесленники, четвертую — земледельцы. Определенные дни отво
дились для женщин. Горожанки шли к мазару во второй половине 
дня, проводили там ночь и возвращались на следующее утро. 

Роль цветов, в частности роз, в дни праздника особо не подчер
кивалась. Правда, торговцы украшали свои лавки цветами, но это 
делалось в городе и в другие праздники. Вероятно, часть ритуала, 
связанная с цветами, была уже забыта. Следует только отметить, 
что в этот сезон у бухарцев было в обычае варить варенье из лепест
ков роз, оно обязательно ставилось на скатерть с угощением, если 
в дом приходил гость. Варить варенье из роз в Бухаре было настоль
ко принято, что здесь был выведен особый сорт их, называемый гули 
мураббои — 'цветы для варенья' — с очень душистыми мелкими 
розовато-белыми цветочками. Их специально выращивали жители 
ближних селений и в сезон цветения продавали на базарах Бухары 
на вес (сорванные со стеблей головки). Возможно, когда-то варенье 
из роз было связано с ритуалом праздника, однако в наши дни это 
было уже совершенно забыто. 

При явной архаичности всех праздников, посвященных цветам, 
следует заметить, что в ряде случаев они оказались связанными с 
мазарами сравнительно позднего происхождения. Прежде всего 
это касается бухарского праздника красной розы, который локализо
вался у могилы Ходжи Баховаддина Накшбанда, известного суфия, 
жившего в XIV в. Однако само место, где находился этот мазар, 
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бесспорно, освящено гораздо более древней традицией. В. В. Бар-
тольд, основываясь на письменных источниках и на понимании тер
мина «наубехар» из санскритского vichara, считал несомненным, что 
здесь когда-то находился буддийский монастырь 27. После того как 
здесь был похоронен почитаемый суфий, главной святыней сделалась 
его могила. Но древняя традиция связала с ней, не имевший, конеч
но, к Ходже Баховаддину никакого отношения, праздник гули сурх. 
Это место считалось священным, вероятно, задолго до появления 
буддийского монастыря (если он когда-нибудь здесь и был), тем 
более — задолго до захоронения здесь Ходжи Баховаддина. При 
смене веков и культур древняя традиция привязывала священное 
место к новым святыням, последней из которых была могила Ходжи 
Баховаддина. Но старый культ проглядывает сквозь более поздние 
напластования. Популярности мазара Ходжи Баховаддина, оче
видно, способствовала древняя традиция праздника красного цветка 
а новая святыня, в свою очередь, оживила традицию, не дала ей 
угаснуть, сохранила в Бухаре до XX в. древний праздник розы, 
который в других местах Средней Азии исчез из быта даже тогда, 
когда некоторые праздники цветов еще продолжали бытовать. 

Что касается прочих мазаров гули сурх, то время их появления 
не столь определенно. Однако притязания, которые имели на эти 
мазары определенные роды ходжей, по всей вероятности, были осно
ваны на представлении, что там похоронен их предок, и это показы
вает, что происхождение мазаров не могло восходить к отдаленным 
временам. Могила предка оказалась, очевидно, на месте древнего 
культа, и он дал мазару название и популярность. 

Разрозненные, сохранявшиеся в прошлом только в некоторых 
местах Средней Азии, притом неполностью, обычаи, связанные с 
цветением определенных растений, выстраиваются в стройный ряд 
при сопоставлении их с обычаями, отмеченными М. С. Андреевым 
у таджиков долины Панджшир (Северный Афганистан). Среди дру
гих образцов речи им приведены тексты песен, которые поются во 
время «прогулок по цветам», и вкратце описаны гулянья м . 

Гулянья молодежи — юношей и девушек, называемые сайли 
гуль, или гулгардони (сгуляньо по поводу цветов', или 'ношение 
цветов'), происходили в Пандшире трижды — весной и в начале 
лета. Первым было праздничное гулянье, посвященное появлению 
цветка гули сурх ('красный цветок'), второе происходило при зацве
тании роз (гули садбарг), третье — во время цветения джиды (Eleag-
nus hortensis). M. А. Андрееву не удалось определить, какое расте
ние скрывалось под «красным цветком»: согласно полученному им 
от панджширцев описанию, цветок имел два лепестка красных, два — 
желтых. Название «красный цветок», как мы видели, может прила
гаться к разным растениям. В данном случае, судя по порядку празд
ников, это, скорее всего, тюльпан или мак, возможно, местной 
их разновидности. В противном случае трудно объяснить, почему 
панджширцы обошли вниманием эти наиболее заметные во многих 
местах, отдаленных друг от друга, отмечаемые праздником цветы, 
С которыми связывались наиболее важные обрядовые реминисцен-
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ции. М. С. Андреев пишет, что в городе Мазари-Шариф (Афганис
тан), большинство населения которого, по его мнению, было таджик
ским, также имелись праздники цветов, и тюльпанам было посвяще
но специальное гулянье — третье с начала года; первые два отме
чали там зацветание еще более ранних цветов, в частности бойче-
нака. Четвертым было гулянье по поводу появления розы — гули 
садбарг. 

Материалы М. С. Андреева особенно ценны тем, что они засвиде
тельствовали гораздо более ранний этап в истории праздников цве
тов, чем тот, который еще сохранялся на территории Средней Азии. 
У таджиков Северного Афганистана (Мазари-Шариф) праздники 
цветов представляли собой целый цикл, охватывая весь основной 
вегетативный сезон, все этапы сельскохозяйственных работ. Время 
праздников наиболее подходит к зерноводческому хозяйству: бой-
чечак, вероятно, возвещал начало пахоты, тюльпан или мак — на
чало сева, роза или джида знаменовали наступление времени жатвы. 
Напомню, что в Шафриканском р-не на весеннем празднике гули 
сурх дехкане поздравляли друг друга с началом сева. 

В Средней Азии мы застаем более поздний этап истории празд
ников цветов, когда этот цикл, в его целостности, был уже изжит, 
от него остались лишь разрозненные звенья. Изживание этих обы
чаев, начавшееся (судя по степени их деградации), по крайней мере, 
полтора столетия тому назад, происходило постепенно. Полному 
исчезновению ритуала предшествовал переход его в руки детей 
или женщин. Нет сомнения, что порядок, при котором в нем участ
вует молодежь обоих полов,— наиболее древний. 

Самым главным был весенний праздник тюльпана или мака. Имен
но он был непосредственно связан с культом весенней воскресаю
щей растительности, отражал не только культ природы в его общей 
форме, но и развившийся на той же жизненно важной для земледель
ца основе культ умирающих и воскресающих божеств раститель
ности. Е. М. Пещерева, указав на связь изученного ею праздника 
тюльпана с культом умирающего божества растительности, выска
зала смелое и, на мой взгляд, весьма плодотворное предположение, 
что само собирание тюльпанов символизировало поиски останков 
божества (обряд, описанный для древности китайским источником), 
а связывание тюльпанов в букеты или соединение их в букет-де
ревце — соединение разрозненных частей его тела ав, что, вероятно, 
мыслилось как условие для его воскресения. Она права, видя отра
жение мифа об убитом божестве в легендах, связываемых с мазара-
ми, на поклонение которым шли в дни праздника. В этих мазарах, 
ло местным представлениям, были захоронены отдельные части тела 
«святого». О непосредственной связи праздников цветов с культом 
умирающего (убиваемого) бога наглядно свидетельствует зафикси
рованное М. С. Андреевым в Мазари-Шарифе поверье, что тюльпа
ны— это «кровь убитого Хусейна, выходящая весной на поверх
ность земли». Это поверье представляет прямую аналогию с веро
ваниями древних, считавших кровью Адониса другой весенний цве
ток красного цвета — анемон. Хусейн же, как установлено, явился 
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мусульманской ипостасью вытесненного исламом древнего умираю
щего божества. 

Из всех праздников цветов, которые известны для территории 
Средней Азии, наиболее неясен генезис праздника розы. В нашем 
распоряжении нет достаточно падежных и обильных сведений ни о 
его вариантах, ни о распространении, так что бухарский праздник 
роз мог бы представляться уникальным. Однако явная аналогия, 
которую являет собой гулянье по поводу цветения роз в Северном 
Афганистане и Иране, свидетельствуя, что праздник роз в Бухаре — 
не уникум, определяет истинное его место в ряду праздников, от
мечающих вехи календаря природы. Его празднование летом не 
являлось результатом перенесения на лето весеннего праздника 
(как были склонны считать некоторые исследователи, и в том числе 
автор этих строк). Следовательно, его нельзя рассматривать, как 
прямую модификацию обрядности, порожденной культом умираю
щих богов, всегда связанным с весной. 

Занимая свое место среди праздников, посвященных цветам, 
праздник роз отличается одним существенным признаком: роза — 
это растение культурное, выведенное человеком, и притом, вероятно, 
на довольно поздней ступени земледельческой культуры. Предполо
жение М. С. Андреева, что под гули садбарг подразумевалась дикая 
роза, вряд ли правильно: дикая роза — это шиповник, и столепест-
ковым он не бывает (к тому же среднеазиатский дикий шиповник 
цветет бледно-розовым цветом). Если гули садбарг — это цветок, 
выведенный искусственно, то посвященный ему праздник вряд ли 
может уходить в столь глубокую древность, как те, которые посвя
щены диким цветам. Однако одна деталь в бухарском празднике ро
зы, вероятно, унаследована от гораздо более раннего времени — это 
красный цвет розы, как и тех весенних цветов, которые символизи
ровали выходящую на поверхность кровь убитого божества. Види
мо, от них же перешло к бухарской розе название гули сурх, заме
нившее ее собственное имя. 

Таким образом, круг рассмотренных здесь обычаев и представле
ний замкнулся: праздники цветов, испокон веков, вплоть до нашего 
века, жившие в народной среде как своеобразный фенологический 
календарь, необходимый земледельцу для правильного чередования 
сезонных работ, связались в единое целое с культом умирающих и 
воскресающих божеств. Письменные источники (кроме указанного 
сообщения китайского путешественника) не сохранили нам сколько-
нибудь подробных и связных сведений о таких культах — к ним нас 
ведет анализ пережитков прошлого в народном быту, сохранявших 
еще в начале XX в. много архаического. 

Этнографические параллели позволяют по-новому взглянуть на 
некоторые детали в сообщениях исторических источников, по-новому 
их истолковать. 

В свете той картины древнего культа весенней природы, которая 
предстала перед нами при изучении праздников цветов, большой ин
терес вызывает известный, распространенный в древности топоним 
Наубехар (Наубахор). Так назывались в Бухаре ворота, через кото-
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рые шли к месту праздника красного цветка — мазару Ходжи Ба-
ховаддина (позже по нему эти ворота стали называться Воротами ма-
зара). В. В. Бартольд, следуя Томашеку, высказал мнение, что 
«Наубехар, от которого получили свое название ворота ...был, 
несомненно, буддийским монастырем», но с некоторым недоумением 
отметил, ссылаясь на Истахри, что название Наубехар носили и 
другие пункты городской территории, как в старой части Бухары — 
шахристане, так и в пригородах 30; что так же назывались в древ
ности одни из ворот Самарканда, а в Балхе под названием Наубехар 
(объясняемым из санскритского vihara) был известен храм; топоним 
Наубехар обозначал и «некоторые другие места в окрестностях 
Балха» 81. 

Не странно ли, что во всех этих случаях при слове, якобы вос
ходящем к санскритскому' vihara, стоит один и тот же эпитет — «но
вый»? В свете фактов, которые рассмотрены в этой работе, не лучше 
ли истолковать топоним Наубехар (Наубахор), исходя из местного, 
таджикского (и, вероятно, согдийского), языка, в котором слово 
наубахор имеет значение 'ранняя весна? Это словосочетание 
обычно в таджикском языке: мы узнаем его в названии праздника 
Нового года — Науруз, оно породило такие слова, как навдомод 
('новобрачный'), Навраста — женское имя ('молодая травка) и др. 

Если это предположение правильно, то название древних бухар
ских ворот Наубехар (причем как раз тех, через которые дорога 
вела к месту совершения праздника гули сурх) может быть расценено 
как прямое указание на существование за этими воротами культового 
центра, связанного с праздником весны, гораздо более древнего, чем 
существовавший здесь в домусульманскую эпоху буддийский мона
стырь. Топоним Наубехар позволяет предполагать, что когда-то 
справлялся не только летний праздник (как в позднейшие времена), 
но и гораздо более важный весенний, от которого праздник красной 
розы и получил свое название гули сурх. 

В ходе исторического развития древний культ природы был 
изжит. Из всего цикла праздников цветов в Бухаре сохранился толь
ко тот, который был посвящен летнему цветку — розе. Он получил 
официозный характер, покровительство властей и влиятельного 
суфийского духовенства создали ему условия для сохранения. Одна
ко нет сомнения, что там, где зафиксирован какой-то один праздник 
цветов, когда-то существовал и весь их цикл, и это предположение 
тем более закономерно, что в бухарском празднике розы обнаружи
ваются черты, свойственные весенним праздникам красного цветка. 
Правда, здесь отсутствовала такая их особенность, как свобода от
ношений и поведения, но, может быть, последним следом этого эле
мента ритуала праздника весны являлось то, что на мазар ходили и 
женщины (в условиях строжайшего затворничества их в Бухаре 
это выглядит как некоторое послабление принятым нормам). 

С полным основанием можно предположить, что и все другие мес
та, носившие название Наубехар, были связаны с культом весеннего 
цветка, или, шире, с культом природы. Как мы видели, топонимы 
Наубехар отмечены и в Самарканде, и в Балхе X в. Широта ареала, 
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в котором обнаружились следы рассмотренных здесь проявлений 
древнего культа природы, знаменательна. В этот ареал входят тер
ритории Ферганы, Согдианы, Бактрии (Тохаристана), древнего Хо* 
резма, Ирана. Одно это говорит о том, какое важное значение имели 
когда-то религиозные идеи, которые явились предметом исследова
ния. Они объединили всю Среднюю и даже часть Передней Азии, 
распадавшиеся тогда на отдельные культурные провинции и госу
дарства. Насколько глубоко эти идеи вошли в народную жизнь, 
свидетельствует сохранение вплоть до начала XX в. их следов, ос
тавшихся в народном быту, несмотря на то что эти идеи давно уже 
находились в глубочайшем упадке и вытеснялись исламом. 

Характер праздников цветов в том их варианте, который был 
представлен у таджиков Северного Афганистана и проявился в Пар-
кенте, Бричмулле, Хорезме, Шафрикане, делает необходимым рас
смотреть вопрос еще в одном аспекте. Останавливает на себе внима
ние явная направленность гуляний на представление возможности 
юношам и девушкам видеть друг друга и вступать в общение, которое 
в старом быту, с точки зрения мусульманских запретов и затворни
чества женщин и девушек, было почти невозможным. Представляе
мая им во время гуляний некоторая свобода являлась прямым нару
шением обычных исламских норм *. 

Теперь, когда можно сопоставить все эти факты, становится 
ясным, что в предоставлении некоторой свободы во время гуляний 
мы имеем дело с очень прочной и очень древней традицией. Какой 
она должна была обладать силой, чтобы перед ней не устояло века
ми насаждавшееся исламом затворничество женщин, чтобы во время 
праздников могли считаться «простительными» такие вольности, кото
рые в другое время были просто немыслимы в обычном старом быту! 

Описанные формы общения молодежи обоих полов были приняты 
в конце XIX — начале XX в. Но есть основания думать, что в дав
ние времена это общение шло гораздо дальше, носило сексуальный 
характер. Намек на это можно усмотреть в текстах песен, которые 

* Следует отметить, что закон женского затворничества, обычно очень строгий, 
особенно в городах, нарушался или, во всяком случае, ослабевал и во время 
другого праздника — свадьбы. В той же Бричмулле девушкам полагалось на 
свадьбах танцевать. Естественно, танцы происходили в женском кругу,— муж
чины пировали отдельно. Но молодые люди находили возможность полюбовать
ся танцами: они залезали на крыши соседних домов, на деревья, растущие по
близости. Мне со смехом рассказывали, как однажды под каким-то молодцом 
обломилась ветка, и он упал прямо к женщинам. Любопытно, что, хотя под
глядывание в таких случаях было обычным, и все об этом хорошо знали, танцы 
девушек поощрялись взрослыми. Упоминавшаяся выше бричмуллинская де
вушка рассказывала, что, когда она в первый раз вышла танцевать, ее отец, 
узнав об этом, тут же прислал ей подарок. Это отношение особенно порази
тельно, если сравнить его с обычаями Бухары, где танец девушки в женском 
обществе мог рассматриваться как поступок, наносящий урон семейной чести, 
Ослабление законов затворничества наблюдалось во время свадеб и в некоторых 
других местах. В Самарканде, в 20-х годах, когда старый быт был еще очень 
крепок и женщины без паранджи вне дома не показывались, я видела, как 
они, идя по улице со свадебным поездом, откидывали с лица свои черные сетки, 
хотя их могли видеть при свете факелов посторонние мужчины. То же сообщает 
Н. Лыкошин о Ходженте (ныне Ленинабад). 
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исполнялись юношами на гуляньях по поводу цветов у таджиков 
Панджшира. Эти песни имеют любовный, а иногда и откровенно 
эротический характер. В одной из приводимых М. С. Андреевым 
песен есть, например, такие строки, которые юноша обращает к де
вушке: «Брошу я тебя несколько раз спиной на постель, не останется 
в моем сердце неисполненного желания». Это позволяет подозре
вать, что когда-то дело не ограничивалось словесными заявлениями. 

К тому же кругу явлений относится отмеченное Л. С. Толстовой, 
изучавшей фольклор каракалпаков, частое повторение в героической 
поэме «Кырк кыз» («Сорок девушек»), воспевающей подвиги амазо
нок, очень нелестных эпитетов в адрес героинь: они называются то 
«развратницами», то «оравой беспутных дев», «то «беспутными дева
ми». Л. С. Толстова, на мой взгляд, правильно истолковала это 
противоречие между непочтительными эпитетами и высокой ролью 
героинь, защитниц родных мест, как, с одной стороны, сохранение в 
эпосе отголосков древнейших мотивов половой свободы амазонок, 
а с другой — отражение отношения к этому более поздних передат
чиков эпоса, которые не имея возможности «выбросить слово из пес
ни», проявили, таким образом, свое порицание порядка, уже не соот
ветствовавшего изменившимся бытовым нормам38. И в этом случае 
именно фольклор донес до наших дней смутные, но все же явственные 
следы не отраженных другими источниками обычаев неизмеримо 
далекого прошлого. Эта черта праздников цветов, безусловно, была 
порождена стремлением обеспечить не только условия для общения 
юношей и девушек (а в еще более далеком прошлом, возможно, 
и привести к появлению потомства), но и плодородие в целом. 

Эту сторону связанных с праздниками цветов обычаев еще пред
стоит исследовать, как и многие другие их детали, глубинная осно
ва которых пока еще выявлена не полностью. Нет сомнений, что 
ни одна черта их не была случайной. Все они были определены важ
нейшей для человеческого рода задачей — производством средств 
к существованию. Этой задачей были порождены не только рацио
нальные способы обеспечения плодов земных, но и идеи, которые на 
ранних ступенях культуры принимали форму религиозных пред
ставлений и магических ритуалов33. 
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системы идей и обрядности, оформившиеся в цельную религию, подобно культу 
умирающих и воскресающих божеств, а с другой — множество отдельных ма
гических приемов, направленных на повышение плодородия и, в сущности, 
культами не являющихся. 
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Дж. X. Кармыгиева 
Земледельческая обрядность у казахов 

Основным занятием казахов-кочевников в прошлом было скотовод
ство, которое и являлось для них главным источником существова
ния, обеспечивая их продуктами питания и другими необходимыми 
для жизни материальными ценностями. Однако в питании каза
хов с давних времен определенное место занимала и растительная 
пища, а именно мука, толокно и крупы. Удельный вес их в общем 
составе пищевых продуктов был различным в разных местах обшир
ной территории Казахстана, среди разных слоев населения и сильно 
возрастал в неблагополучные для скотоводческого хозяйства годы. 
Потребность в зерне удовлетворялась как за счет покупки его у 
исконных земледельцев, так и за счет производства своих хлебо
пашцев— ezirnui (ди^ан, ди!раншы). О давности существования у 
казахов поливного земледелия свидетельствуют следы старой оро
сительной сети, встречающиеся в самых различных частях страны 
по берегам степных рек и озер, по горным речкам и ручьям и у род
ников в предгорной полосе. Раскопанные в последние годы казах
станскими археологами в Южном и Центральном Казахстане остат
ки старых зимовок и разных по величине поселений с найденными 
там зернами хлебных злаков, сосудами для хранения зерна, фраг
ментами земледельческих орудий, с расположенными возле них 
остатками оросительных каналов, котлованов для установки чиги
ря, кяризов, относящихся к XV—XVIII вв., служат неоспоримым 
доказательством этой исторической действительности *. О давности 
казахского земледелия и общности его корней со среднеазиатским 
земледелием свидетельствует большое сходство между ними в ору
диях и приемах обработки земли, в устройстве оросительной сети 
и ирригационных сооружений, в способах и орудиях уборки и об
молота урожая, а также земледельческая терминология, верования 
и обряды, сохранившие древние традиции ираноязычного населения. 
Традиционность занятия земледелием для казахов-скотоводов от
дельных регионов отражена также в некоторых деталях бытовой 
обрядности и обычного права. Так, у казахов-уйсуней, составивших 
основное ядро казахского населения Семиречья, в приданом невес
ты обязательно должна была быть ступа для толчения проса. И ког
да молодая после свадьбы переезжала в семью мужа, ее умение ра
ботать по хозяйству испытывали первым долгом на толчении про
са 2. Наличие кетменя в составе вещей, положенных в уплату 
виры за убийство мужчины (200 лошадей, 1 ковер, 1 нар — одно
горбый верблюд, 1 кетмень, 1 отрез ткани на саван, одна кошма с 
двумя чиевыми циновками)3, также говорит в пользу глубокой тра
диционности земледелия у казахов Семиречья. 

Для казахского земледелия в общем были характерны неболь
шие размеры посевных площадей, большой недостаток в орудиях 
обработки земли, примитивность и застойность в способах ведения 
хозяйства, непостоянство состава хлебопашцев. После больших 
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джутов и других бедствий число их увеличивалось за счет разорив
шихся скотоводов. К концу XIX в. все больше стали приобщаться к 
земледелию и представители зажиточных слоев населения, которые 
выращивали хлеб не только для собственного потребления, но и на 
рынок. 

Помимо стихийных бедствий, в более раннее время развитию 
земледелия у казахов препятствовали частые внутренние междо
усобицы среди господствующих слоев населения, а также нашест
вия врагов. Заметим также, что при господствовавшем в казах
ском обществе патриархально-родовом укладе экономическая связь 
между родственными группами чистых скотоводов и егиншей была 
весьма тесной и выражалась первым делом в обмене хлеба на скот 
и продукты скотоводства 4. Но связь эта нередко выливалась (осо
бенно в бедственные для народа годы) в открытое насилие со стороны 
зажиточных и власть имущих скотоводов над бедными хлебопаш
цами s. Это обстоятельство, по-видимому, также являлось одной 
из причин непостоянства состава земледельцев у казахов. 

В южных областях Казахстана торгово-экономические и куль
турные связи со Средней Азией фактически не прерывались. Каза
хи центральных и северных областей, когда наступал внешний враг, 
оказывались вынужденными откочевывать в глубь Средней Азии. 
По миновании бедствий основная масса казахов возвращалась 
на родину, где часть населения, обогащенная земледельческим опы
том, снова частично или полностью оседала на землю и принималась 
за хлебопашество. В истории казахского земледелия немаловажное 
место занимали и отдельные личности, задавшиеся целью приобщить 
соплеменников к земледелию и этим облегчить бедственное положе
ние разорившихся родичей-скотоводов °. Среднеазиатский опыт 
земледелия получал у казахов дальнейшее развитие и специфиче
ские черты, обусловленные прежде всего- особенностями природно-
климатических условий разных частей страны. Постепенно выво-
дились местные высококачественные и высокоурожайные сорта 
зерновых — пшеницы и проса. Обогащалась и земледельческая 
терминология казахов за счет выработки своих терминов, появля
лись новые, местные элементы в обрядности и верованиях, связан
ных с земледелием. При этом в основных чертах земледельческих 
традиций во всем Казахстане наблюдается устойчивое единообразие, 
что служит лишним доказательством древности этого занятия для 
казахов и довольно широкой распространенности его издревле почти 
во всех частях страны, где природные условия давали возможность 
заниматься поливным земледелием. 

При господстве религиозного мировоззрения практическая дея
тельность человека всегда оказывается соединенной с обрядами и 
поверьями. Об этом свидетельствуют, в частности, и богатые мате
риалы по земледельческой обрядности среднеазиатских народов, 
уже давно ставшие предметом исследования7. Религиозные воззре
ния и ритуалы сопровождали весь цикл аграрных работ и у казахов, 
однако они пока еще не получили должного рассмотрения. В лите
ратурных источниках по казахскому земледелию указания на его 
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духовную и обрядовую сторону встречаются крайне редко. Среди 
публикаций XIX в., освещающих земледелие казахов отдельных 
районов, хочется особо отметить работу Т. А. Сейдалина 8, в кото
рой прослеживается возрождение 9 и развитие орошаемого земледе
лия у казахов в обширном бассейне р. Тургай за более чем полуве
ковой отрезок времени с начала XIX в. Чрезвычайно интересны там 
сообщения о поверье казахов-земледельцев, связанном с изобрета
телем и патроном чигиря и посвященной ему песенки, а также об 
ознаменовании особым празднеством установки водоподъемных 
сооружений ежегодно ранней весной. На общественное празднество 
с жертвоприношением при первом пуске воды в канал у новой запру
ды, а также при начале и окончании жатвы обращал внимание еще 
Л. Чермак 10. Заслуживает внимания опубликованный А. Диваевым 
«Призыв ветра» u — мольба казаха-земледельца о ветре для про
веивания зерна. К сожалению, песня эта опубликована только в 
русском переводе, а оригинал ее, записанный Диваевым со слов 
казаха Перовского уезда, пока не найден. 

Скудость имеющихся сведений делает своевременной и актуаль
ной задачу изучения земледельческой обрядности казахов. Автор 
статьи ставит перед собой задачу дать характеристику всего цикла 
казахских земледельческих обрядов. Имеющихся в литературе 
данных недостаточно, и статья основана в значительной степени 
на полевых материалах автора, собранных во время экспедиций 
1971 и 1975 гг. в Чимкентской обл., где в земледелии казахов, 
вплоть до коллективизации, еще были явственными глубокие 
следы древней земледельческой культуры Средней Азии. В настоя
щее время в памяти отдельных представителей старшего поколения 
сохранились все порядки землепользования и водопользования в 
старое время, способы обработки земли, полива, жатвы, молотьбы, 
перевозки и хранения урожая, а также верования и обрядовые дей
ствия, которыми сопровождались все виды земледельческих работ. 
По другим частям Казахстана нами использованы полевые материа
лы этнографов Института истории, археологии и этнографии АН 
КазССР Р. Д. Ходжаевой, В. В. Вострова, X. А. Аргынбаева, со
бранные ими во время экспедиций в разные области республики. 

Истоки верований и обрядов, связанных с земледелием, уходят 
в далекую древность. Они возникли одновременно с появлением 
самого земледелия как жизненно важной отрасли хозяйственной 
деятельности человеческих коллективов. Как и другим видам хо
зяйственной деятельности человека, земледелию приписывалось 
сверхъестественное происхождение, связь с особым божеством, 
патроном аграрных работ. В Средней Азии, где земледелие возникло 
и развивалось в среде оседлых ираноязычных народов, покрови
телем земледелия и первоучителем земледельцев почитался мифи
ческий персонаж — святой Бобои Дехкан (Дед-Земледелец) " . 
Тюркоязычные народы, заимствовавшие культ Деда-Земледельца, 
называли его Баба-Дайхан, Дикан-баба, Дехкан-баба и т. д. и по
клонялись ему, пока вели свое единоличное хозяйство по старинке, 
на общинных землях, при общинном пользовании поливной водой. 
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Казахские земледельцы — егинши — также почитали мифического 
Деда-Земледельца и обращались к нему при всех важных начина
ниях в годичном цикле земледельческих работ. 

Другим мифическим персонажем, весьма почитаемым народами 
Передней и Средней Азии, в том числе и казахами, был святой 
Хызр (по-казах.— Кыдыр), даритель изобилия, удачи, доброжела
тель и покровитель добрых людей, тружеников и путников. Его 
место в земледельческих поверьях и обрядах было значительным 13. 
В некоторых местах Дикан-баба и Кыдыр отождествлялись. По
читание Адама (Адам-ата) в роли патрона земледелия — явление 
позднего происхождения, возникшее под влиянием ислама14. 

Разумеется, приступая к разным земледельческим работам, да и 
в повседневной рабочей деятельности, земледелец-мусульманин 
уповал на милость и помощь самого бога, но наиболее близкими, 
доступными божествами для него оставались все же Дед-Земледе
лец и пророк Хызр. 

Как известно, кочевые и полукочевые народы Средней Азии — 
казахи, киргизы, туркмены — в силу особенностей их образа жиз
ни оказались наименее подверженными влиянию ислама и сохрани
ли много пережитков древних верований обычаев и обрядов. Ис
следуя древние обряды, мы должны иметь в виду, что многие из 
них за долгие века своего бытования в мусульманской среде утра
тили некоторые языческие черты и в какой-то мере мусульманизи-
ровались. 

Началом земледельческого цикла является ранняя весна. Отме
чавшийся всеми народами Средней и Передней Азии весенний празд
ник Нового года — Науруз — праздновался и казахами — как 
скотоводами, так и земледельцами. Традиция празднования Науру-
за (казах.— Наурыз) продолжала бытовать во многих местах Ка
захстана даже после коллективизации и стала отмирать лишь в 
послевоенные годы. В отдельных районах она жила (в среде стар
шего поколения) еще в середине 60-х годов, а в некоторых местах 
не исчезла полностью и в настоящее время 15. 

Опубликованные казахскими собирателями и исследователями 
материалы показывают, что содержание Науруза у казахов не сво
дилось только к земледельческим ритуалам. На первый план вы
ступала связь весеннего праздника с культом плодородия в самом 
широком смысле этого понятия. Нет сомнения, что весеннее пробуж
дение природы от зимнего сна, рассматривавшееся в древности как 
воскресение умершей жизни, порождало благоговейное отношение к 
этому столь значительному явлению. Его отмечали ежегодно веселым 
всенародным празднеством с массовыми развлечениями, играми, пес
нями, приготовлением особых ритуальных кушаний и общественным 
угощением. Как справедливо отмечает Г. П. Снесарев, «культ пло
дородия — явление универсальное. Мы находим его в различных 
формах у разных народов вне зависимости от географических усло
вий, от форм хозяйственной деятельности и уровня социального 
развития, так как он отражает жизненно необходимые потребности 
человеческого коллектива — обладания необходимыми для жизни 
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и продолжения рода благами» 1в. Вот почему в казахском Наурузе 
обнаруживаются не только традиции ираноязычного населения 
Средней Азии, в среде которого сформировался этот в основе свогй 
земледельческий праздник, но и традиции кочевого и полукочевого 
скотоводческого населения степей, придавшие своеобразие этому 
празднеству. Так, в прошлом казахи называли Науруз Днем улуса 
(народа), Великим днем улуса — ¥ л ы с кун, улыстыи улы кун 17. 
При всей скудости сохранившихся в народной памяти и записан
ных ценителями памятников старины отрывков ритуальных при
ветствий и добропожеланий в День улуса, а также песен, освещаю
щих некоторые стороны празднования Науруза, из них можно из
влечь ценную этнографическую информацию. 
¥лыс KYHI ^азан толса, Если в День улуса котлы будут нолны, 
Ол жылы ак мол болар. То в том году молоко будет в изобилии. 
¥лы шаден бата алса, Если (в День улуса) получить благословение 
Сонда олжалы жол болар 18. от старца (Кыдыра?), 

То путь будет добычливым1в. 

Первые две строки песенки показывают, что в этот день готовили 
обильное кушанье как символ и пожелание изобилия в молочных 
продуктах в наступающем году. Из двух последних строк видно, 
какое значение придавалось получению благословения от старей
шин именно в этот великий для народа день. Другая песенка: 

¥лыс KYHi Kapi-жас В День улуса стар и млад 
Цушак/гасып корккен, Здоровались, обнимаясь. 
Жаца агытк,ан цозыдай Как отвязанные от привязи ягнята, 
Жамырасып ерккен м , Разбредались они по полям, 

— дает понять, что праздник уравнивал в действиях старых и моло
дых, освобождал их от всяких работ. Из двустишия: Пул цутылар 
щрьщтан — раб избавляется от курука а \ цуц кутылар сырьщтан — 
рабыня — от сырыка2*2 — видно, что даже рабы и рабыни осво
бождались на этот день от повседневных обязанностей M. 

О том, что молодежь обоего пола без всяких препятствий соби
ралась для совместных игр и развлечений, свидетельствует песенка: 
ECIK алды papacy бойлаганым, Перед дверью речушка родниковая, 
Жалганныц кызыгына тоймаганым. я все шагаю по-над нею. 
Кем1лсемде кетерме кекетмнен Ох, не насытился ж я забавами 
Цалк.аммен ¥лыс KYHi ойнаганым м . бренного мира. 

Даже когда буду зарыт, разве выйдет 
из памяти моей. 

Как я в День улуса играл с милой 
моей. 

Некоторые молодежные игры были известны именно как новогод
ние, хотя в них могли играть во время любых сборищ. Так, в одной 
такой игре молодежь, разделившись на две группы, становится, 
держась за руки, в две шеренги друг против друга на расстоянии 
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10—15 м. Одна сторона начинает игру песенкой: 
Тем-тем-тем еткен, Капая, капая, 
Тебшпден к,ан еткен. Через тебинги 2в просочилась кровь. 
Карагай басы кайрылган; 
^алмацтан жылцы айрылган. Верхушка сосны погнулась; 
Ач терек пен кек терек, От калмыков отделился табун лошадей. 
Сонау т?рган пеленшешн, Белый тополь, зеленый тополь, 
93i керек25. Нам нужен вон тот самый, что там стоит. 

Тот, чье имя названо, бежит навстречу, стараясь прорвать цепь. 
Если прорвет, то забирает с собой человека и становится в свой ряд; 
если не смог прорвать, сам остается. В эту игру играли и в другие 
праздники, но в Науруз — обязательно. 

Развлечения и игры иногда охватывали и людей старшего воз
раста, и притом, видимо, носили весьма вольный характер. Об одной 
из таких специфических новогодних игр нам довелось слышать 
на средней Сырдарье. По весьма лаконичному рассказу информато
ра, раньше в отдельных местах в дни Науруза устраивали и некото
рые развлечения и игры {азырац, ойын-тамаишлар болатутн). 
Так, чтобы устроить встречу и обнимание старших деверей и свек
ров со снохами (это — когда строго соблюдался обычай взаимного 
избегания!), их сгоняли навстречу друг другу; те бежали в проти
воположные стороны, за ними гнались, пригоняли друг к другу, 
сталкивали («Смех и потеха были!» — заключил свой рассказ 
информатор) эт. По-видимому, эта веселая игра ради забавы есть 
далекий отголосок свободных встреч и массовых совместных развле
чений в дни возрождения умершей природы между двумя взаимо-
брачущимися родами или фратриями, когда на какое-то короткое 
время снимались запреты и ограничения во взаимоотношениях муж
чин и женщин, вступали в свои права древние законы группового 
брака и в неприкрытом виде выступал культ плодородия. 

На неразрывную связь празднования Нового года с культом 
плодородия у кочевников-скотоводов более четко указывает еще 
одно ритуальное действие, которое, надо полагать, исполнялось 
широко. В новогодний день вспоминали духов предков; состоятель
ные люди совершали им жертвоприношения животными, причем ре
зали самцов-производителей. Это мы видим из песни-плача молодой 
женщины по умершему отцу: 
Айналайын эке-кем, Миленький мой батюшка, 
Неге бердш, кедейге? Зачем же выдал меня за бедняка? 
Цанша ак,ылды десен, де, Какой бы ни был он умница, 
Кедейд1 кедей демей ме? Ведь бедняка называют только бедняком. 
Байга берсец, эке-кем; Если бы выдал ты меня за богатого, 
Казысы царыс айгырды, Разве бы не резала я в День улуса 
Субеа суйем кошк,арды Жеребца с толстым слоем сала в боках, 
¥лыс куш соймас па ем? Кошкара 2В с жирным мясом в хребте? 
Тамам сорлы тоймас па ец? И не наелся бы мяса весь бедный люд? 
¥лыс сайын басыца Ра.'вс не возжигала С.ы я в каждый Улус 
Жуп щырац, жарып цоймас По паре светильников на твоей могиле? 

па ем? м 
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Последние две строки песни-плача говорят нам еще об одном 
древнем обряде, исполнявшемся в День улуса,— о возжигании све
тильников на могилах умерших предков. 

Доисламское происхождение традиции празднования Дня улуса 
ясно видно из упоминания в одной из песен имени божества под
земного мира и зла — Кайракана: 
Шалдар бота берккен: Старики давали благословенье: 
Сактай кор деп терктен, Сохрани (боже) от дурного,— говоря. 
Кел, таза бац, кел-деап, Приди, новое счастье, приди,— говоря, 
Ием т!лек бер-десш. Исполни желания. Владыка наш,— говоря; 
Кош г\айрацан,— кош-дссш, Уходи, КаГфакан, уходи,— говоря, 
Коз керместей еш-деап 30. Сгинь, чтобы глаза тебя не видели,— говоря. 

Во всех этих песнях обращает на себя внимание тот момент, 
что они относятся к казахам-скотоводам и не отражают ничего 
специфически земледельческого. Очевидно, собиратели их имели дело 
только с казахами центральных и северных областей. Между тем 
в Семиречье и Чимкентской обл. (соответствует Чимкентскому уезду 
с частью Ташкентского бывшей Сырдарьинской обл.), а также в при
речных районах Актюбинской обл., где скотоводство издавна соче
талось с земледелием и даже известная часть казахского населения 
составляла группы оседлых земледельцев, в ритуале Науруза, 
как и у других народов Средней Азии, самым существенным элемен
том было приготовление новогодней похлебки — науруз коже (ка
зах.— наурыз коже)31. Нет сомнения, что и у земледельцев-казахов 
празднование Науруза сопровождалось раньше массовыми играми, 
развлечениями, пением обрядовых песен, но в памяти нынешнего 
старшего поколения это не сохранилось. Приведенное выше сообще
ние М. Кобеева относится именно к местам по левобережью средне
го течения Сырдарьи, где часть казахского населения издревле за
нималась поливными земледелием. Таким образом, на примере, 
казахов мы видим, что празднование Нового года было древней 
традицией как оседлого и полуоседлого, так и кочевого населения 
Средней Азии. 

Хотя по народному календарю начало Нового года наступаете 
день весеннего равноденствия (по-казах.— кун тошсы), т. е. 20 
или 21 марта, но на практике этой даты строго не придерживались. 
Во многих южных районах, например, ориентировались по прилету 
трясогузки (наурызек, наурыз торгай, кектумсыц торгай), что и 
совпадало примерно с последними днями старого и первыми днями 
Нового года. Ориентировались также по заходу Плеяд, по встрече 
их с молодой луной в западной части неба и т. п.32 

В равнинных и предгорных местностях южных областей, где 
весна наступала значительно раньше, чем в центральной и тем 
более в северной части страны или в горах и на высоких плато, 
начало пахоты обычно совпадало с новогодними днями, и земледель
цы после празднования Науруза приступали к пахоте. Науруз коже 
у них называлось также кудаи коже (казах.— \рудайы квже — 
'жертвенная похлебка) и кос коже (казах.— ^осквже; \ос — 'пара7, 
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подразумевается пара быков, запряженных в пахотное орудие; 
frocauday — 'пахать5, букв, 'гонять пару быков'). Узбеки называли 
ее кош аши (цуш оши). Науруз коже варили в больших котлах и уго
щали им аульчан. В него полагалось класть, кроме воды и соли, не 
менее семи разных продуктов, а именно очищенную пшеницу, 
ячмень, рис, пшено или другие крупы, маш, горох, мясо (свежее, 
копченое, вяленое, отварное — отдельно), молоко, масло и прочее. 
Ели коже в остуженном виде, заправляя квашеным молоком (айран) 
или разведенным в воде сухим сыром (курт) 33. Люди побогаче реза
ли скотину (бычка или барана-производителя) 34, варили мясо. 
Вареной головой жертвенного животного угощали самого почетного 
старика аула. Из мяса зимнего убоя (согым) оставляли отдельные 
куски для приправы к науруз коже. В некоторых местах было в обы
чае приглашать в гости на Науруз кого-либо из родни из другого 
аула, обычно мужчину почтенного возраста, которого не отпускали 
до конца месяца Науруз. Гость должен был выпивать столько чашек 
коже, сколько у него было домочадцев 3S. В одних местах было при
нято угощать людей в своем доме, в других — кушанье выносили 
на открытое возвышенное место, на лужайку. Тут сразу же собира
лись хозяйки из нескольких домоз со своим коже и посудой, созы
вали родных, соседей и просто прохожих, предлагая отведать ново
годнее коже. Бывало и так, что в один дом приносили свое коже и 
соседки, и опять устраивалось общественное угощение. Место сбора 
диктовалось, вероятно, погодой в эти дни. 

Откушать науруз коже люди разных возрастов ходили по боль
шей части группами и садились отдельно: старики — в один круг, 
старухи — тут же отдельной кучкой; точно так же — мужчины, 
женщины с детворой и молодежь. Являясь на угощение, при встре
че люди поздравляли друг друга с наступлением новой весны, ново
го года и, поев коже, желали благополучия и изобилия во всем 36. 
Старики давали свое благословение (баша). Никакими молебствия
ми угощение не сопровождалось. Но на помин души Дикан-баба 
и своих умерших предков кто-нибудь знающий читал короткий от
рывок из корана, и все желали, чтобы благодать от прочитанного и 
от новогоднего угощения «коснулась» душ Деда-Земледельца и 
предков (Лицан-бабата, аруацтарга тие берет). 

Празднование Науруза продолжалось по одним данным три-
четыре дня, по другим— могло длиться семь—десять дней. Обычно в 
южных областях и Семиречье дни Науруза знаменовали начало па
хоты. Но в иные годы, когда весна наступала очень рано, хлебопаш
цы к Наурузу могли уже завершить пахоту и начать массовую кол
лективную работу по чистке оросительной сети и рытью новых ары
ков или каналов. В таких случаях науруз коже доставляли на место 
работ и с особенным удовольствием угощали им работающих. 

Величие и святость новогодних дней знаменовались в казахской 
жизни еще и тем, что преступления или непристойные поступки, 
совершенные в месяце Науруз, считались несравненно более тяжки
ми, чем в обычное время, и наказывались более сурово31. 

В отношении Науруза у казахов имеется, кроме здравого, реа-
54 



Диетического представления о связи его с видимым движением солн* 
ца по небосводу, еще легенда, по-видимому очень древняя, возмож
но иранская по происхождению, олицетворяющая это природное 
явление в образе человека. По одной версии этой легенды Науруз 
был плохой, злой человек, отъявленный вор. Он каждый год умирал, 
и в честь этого радостного события люди варили науруз коже и 
устраивали жертвенную трапезу. Но после этого Науруз снова ожи
вал 3f). X. Абишев со слов 90-летнего старика сообщает сокращенный 
вариант этой легенды39. Не исключено, что отрицательная характе
ристика Науруза в предании рождена мусульманской реакцией на 
древнюю языческую традицию (мнение, высказанное автору 
Г. П. Снесаревым). По другой версии Науруз был одним из трех 
братьев (других звали Казак и Созак). Науруз был бездетный. 
Перед смертью он вызвал своих братьев и передал им свое завеща
ние: «После меня не остается потомства, значит, мое имя исчезнет. 
Если вы хотите, чтобы мое имя сохранилось, каждый год в день моей 
смерти устраивайте по мне поминки». Братья исполнили его просьбу 
и ввели в традицию ежегодно справлять по нему поминки и считать 
этот день началом нового года 10. 

Хотя эта легенда и не восполняет ту лакуну в обрядах Науруза, 
о которой говорит Г. П. Снесарев (а именно отсутствие в них каких-
либо следов персонификации возрождающейся природы, конкрет
ного образа божества) 4 \ но она показывает, что у отдельных паро
дов представления о Наурузе были связаны с мифическим персона
жем. Дальнейшие поиски материалов в казахском фольклоре, быть 
может, откроют нам дополнительные сведения по данному вопросу. 

Обряды и поверья, связанные с пахотой и севом. К пахоте присту
пали везде после того, как с полей сходил снег. Разница в наступле
нии этого времени, в зависимости от географического положения и 
рельефа, для разных мест Казахстана составляла месяц и более. 
Как было сказано выше, во многих южных районах начинали пахоту 
в марте, после прилета трясогузки. Были и другие локальные при
знаки, как, например, место, куда попадал солнечный луч, проникав
ший в юрту сквозь дырки в войлочном покрытии, характерное для 
месяца Хут (знак зодиака Рыбы, по-казах.— Ym) — с 19 февраля 
по 20 марта. По этому поводу у присырдарьинских казахов была по
говорка: Yuee ym Kipdi — сарттыц, к ... не цурт к1рдЬ, т .е. 
«Как в юрту проникнет солнечный луч, так сарта (земледельца) по
кидает покой» 43. День начала пахоты обычно назначали старики 
аула, предварительно посовещавшись между собой. Это должен 
был быть один из счастливых дней недели (catntni кун): среда, четверг, 
суббота (по единичным данным — и понедельник причислялся к 
счастливым дням). В отдельных местах, где был свой «метеоролог-
астроном» — есгпий ('вычислитель'), пахоту начинали в указанный 
им день43. По сообщениям отдельных информаторов, перед выходом 
на пахоту в доме одного из наиболее уважаемых стариков аула в 
большом котле варили цос коже и прямо в котле выносили его за 
аул на возвышенное место; туда созывали аксакалов. После угоще
ния собравшихся хозяин объявлял им, что он намерен завтра на-
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«шнать пахоту. Старики благословляли его начинание словами: 
«Цудай бере берсш. Дицан-баба келе берет (дирый берсш), береке 
бере 6epcinh — «Пусть бог даст (всего побольше), пусть Дикан-баба 
придет и одарит изобилием!» 44. Обычно все пахари аула приступали 
к пахоте в один день. В честь Дикан-баба варили кос коже, устраива
ли общественную трапезу. Поев коже, читали отрывок из корана на 
помин души Дикан-баба, обращались к нему с мольбой: «Дикан-баба, 
цолдай гврЬ — «Дикан-баба, поддержи нас!». 

В Кызылкумском и Ленинском р-нах Чимкентской обл. нам дово
дилось слышать, что перед выводом в поле на пахоту волов рога 
их и ярмо мазали маслом для предохранения от сглаза, в ноздри 
им вливали льняное масло 4Б. 

Сев зерна (дэн себу, туцым себу) мог производить не каждый 
пахарь. Это дело, требующее большого умения, поручалось лишь 
опытным людям. Прежде чем начинать сев, на пашне пахотным 
орудием (жерагаш) очерчивали полосу, которую мог охватить 
сеятель, разбрасывая зерно {суЫгерге тапсалып emedi). Приступая 
к севу, сеятель произносил: 
ЫсмшлеЬир-рахман ар-рахим. Во имя Аллаха, милостивого 

и милосе рдного. 
Я, Дицан-баба! Курт-к^мрыска, О. Дикан-баба! Что останется от червей 
жан-жануардан цал^аныц мешкь и муравьев, от разной живности, то мое. 
Я, к.удая! Ауадан жаудыр, жерден О боже! Лей с неба, взращивай из 

евдр! земли! 
Бала-шаг'аныц разкын езж жетшр! 4в Обеспечь сам нищей нашу детвору! 

Обращение к богу и Дикан-баба имело и более краткие формы: 
Б1см1лле... Во имя Аллаха... 
Когтц, Hecioecme, Присуди (эту пищу) многим, 
Дикан-баба жолына 47. Ради Дикан-баба. 

Или же: «Цурт-^умырска, бала-шаганын неабесЬ— «Доля чер
вей, насекомых и детишек». Проходя мимо сеятеля, люди обычно 
приветствовали его пожеланием, чтобы из каждого посеянного им 
зерна выросла тысяча зерен (Bip дэнщ, мыц болсын; Берщ, мын 
болсын). Обряды и поверья, связанные с орошением. Завершив пахо
ту, сев и боронование, члены общины {цауым) немедленно присту
пали к очистке оросительной сети и прорытию новых арыков. 

Как сказано выше, в южных районах в эти дни готовили жерт
венную похлебку (науруз коже, кудаи коже), выпекали лепешки, 
доставляли их на место работ и угощали работающих. При этом 
хозяйки, обращаясь к ним, пели ритуальные песни18. Некоторые 
люди в ритуальных целях жертвовали барана или козу; в трапезе 
из мяса жертвенного животного участвовали все занятые в работе 
люди. Приготовление и раздача пищи на месте работ были делом 
пожилых женщин (кейуаны эйелдер). 

Когда работы по очистке и прорытию канала и арыков, по ук
реплению запруды (тоган байлау) в начале канала (тоган, оман, 
басарьщ) завершались, при пуске воды из реки (озера, пруда) в ка-

46 



нал по древнему обычаю резали скотину (обычно бычка — ег1зшё), 
купленную на собранные со всех в складчину деньги. При затрудни
тельности сбора наличных денег собирали муку с каждого дома, 
продавали ее на ближайшем базаре и на вырученные деньги покупа
ли животное. Если участников работы было много, приносили в жерт
ву двух бычков. Кровь жертвенного животного спускали прямо в 
воду, не давая ей стекать на землю и не подставляя под горло ему 
посудину. Поев мяса жертвенного животного и вознесши молитву 
богу с просьбой о хорошем урожае, бросали жребий на очередность 
полива, открывали перемычку в запруде и пускали воду в головной 
арык. В отдельных местах, в частности в Ленинском р-не (бассейн 
р. Келес) Чимкентской обл., еще в первые послевоенные годы сразу 
после пуска воды в головной арык юноши сталкивали друг друга в 
воду, вызывая всеобщий восторг, и веселье 49. Обычая бросать в во
ду тушу только что зарезанного жертвенного быка и бороться за 
поимку и вытаскивание туши на берег, как это делали узбеки Хорез
ма 50, судя по ответам наших информаторов, у казахов не было. 
Возможно, сталкивание юношами друг друга в воду и есть свиде
тельство того, что в далеком прошлом этот способ стимулировать 
обилие воды и хороший урожай был в обычае и у предков казахов, 
занимавшихся земледелием и . Мясо жертвенной скотины варили тут 
же в больших котлах. Старики говорят, что мясо из котла они 
вытаскивали прямо кетменями. «А кетмени тогда были огромные»,— 
добавляют они, подчеркивая громадные размеры и самих котлов. 

В случаях прорыва плотины в голове канала ее приходилось 
сооружать заново и совершать повторное жертвоприношение, но уже 
не бычком или бараном, а белой (светло-серой, сивой) кобылицей 
{боз бие)52. Заметим, что у казахов белая кобылица приносилась 
в жертву не часто, лишь в связи с событиями, имеющими важное 
значение для всего рода или его подразделений,— как, например, 
заключение мирного договора между враждовавшими родами, побе
да над врагом, разделение разросшегося рода на два самостоя
тельных рода и т. п. В качестве жертвенного животного выше белой 
кобылицы считались только белый жеребец и белый верблюд. 
В данном случае принесение в жертву белой кобылицы нам кажется 
обычаем, вошедшим в земледельческую обрядность из ритуальной 
практики кочевников-скотоводов. В обрядах, связанных с земледе
лием, жертвенными животными выступали, как правило, парноко
пытные (айыр мал): баран и крупный рогатый скот53. 

В ознаменование работ по очистке оросительной сети не везде 
и не всегда приносился в жертву именно бык, в отдельных местах 
в жертву приносили барана или козу. Так, о потомственных земле
дельцах из казахского племени жалаир, живших по нижнему тече
нию р. Чу, Л. Чермак сообщал, что у них был «обычай делать склад
чину между членами всего тогана для покупки овцы, которую съе
дают при первом пропуске воды в новый тоган»ь*. В тех районах, 
где подъем воды из основного источника (реки, озера, колодна) 
осуществлялся при помощи чигиря (шыгыр), казахские егинши, 
ртносиршиеся с глубоким почтением к нему, каждую весну после его 
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установки устраивал и празднество с жертвоприношением, с обрядо
выми играми и песнопением в честь изобретателя чигиря. Так, по со
общению Т. Сейдалина, возникновение хлебопашества в бассейне 
р. Тургай старожилы относят к началу XIX в.; зачинателем его 
был Сеиткул-кипчак, который в молодые годы покинул свой дом, 
чтобы найти для своих многострадальных родичей идеальное место 
жительства. Он объехал всю Среднюю Азию, был в Китае, но нигде 
не нашел лучшего места, чем его родина. Вернувшись на свой 
Тургай, он решил научить соплеменников хлебопашеству и огород
ничеству. «Он вывез из посещенных им стран семена злаков, которые, 
по его мнению, должны были подойти к климатическим и почвен
ным условиям его родины». Около 1800 г. он впервые посеял на ру
каве Тургая — Кабырге привезенные им семена пшеницы, проса, 
джугары, арбузов, дынь, лука, моркови, тыквы и других растений. 
Урюк и виноград не привились, другие опыты Сеиткула удались 
отлично, «но только при усиленном поливе». Число последователей 
Сеиткула все росло, несмотря на очень неспокойное время. После 
ликвидации мятежа Кенесары Касымова развитие земледелия по
шло значительно быстрее. К 1866 г. было уже около 500 семей еги-
ншей по течению одного Тургая, а по всему бассейну — около 900 
семейств. Поливали казахи свои посевы посредством старинных при
способлений, называемых цол-цауга и атпа, а также с помощью чи
гиря. «Это — водоподъемная машина, состоящая из нескольких 
вертящихся или движимых одно другим колес, сделанная не более 
и не менее как из тысячи одного отдельного куска дерева — не
пременное условие полного механизма этой машины, изобретенное, 
как говорят киргизы (казахи.— Дж. /С.), неким Али-Чинаром в 
незапамятное время и приводимой в движение одним или двумя 
волами». С устройством этой машины познакомил казахов тот же 
Сеиткул. Егинши, ознаменовав начало работ «праздником с воловь
ей скачкою, и благословясь воспоминаниями да усердными молит
вами почти обоготворяемому ими Али-Чинару... берутся за тис и 
кетпень (кетмень.— Дж. /С.); по должном возведении коими своих 
пашен, положив на них семена, принимаются обыкновенно прежде 
всего за расчистку старых или проведение к местам пашен (новых) 
оросительных арыков, потом за постановку атпы, кул-кауги и чиги
рей и, наконец, за поливку...». Установка чигирей тоже сопровож
далась праздником. Егинши любили праздники и не пропускали 
поэтому «ни одного случая в своем быту без празднества с прино
шениями жертв богу и во имя Али-Чинара — непременного посред
ника, по их понятию, между ними и богом». Это их поверье отражено 
в песне: 

Шыгырдын, шын атасы Эл1-Шынар, Истинный творец чигиря Али-Чинар 
Шынаргасыйынбасац"шыгырсынар. Коли не будешь поклоняться Чинару, 
Эл1ге Шынар менен хуп сый- Поломается твой чигирь. 

ынсан, Если же усердно помолишься Али и Чинару, 
^ашан да тэцр! оцгарып, iciH,, Всегда бог направит твои дела 

тынар 65. К успешному завершению, 
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Дословный перевод этой песни наводит на мысль, что Али и Чи
нар — два разных персонажа. Однако во время этнографической 
экспедиции в Кызылкумский р-н (среднее течение Сырдарьи) нам 
удалось установить, что «истинного отца чигиря» Али-Чинара зна
ли и почитали и там, и даже эта песенка еще сохранилась в памяти 
отдельных стариков 5в. 

Само имя мифического изобретателя и покровителя чигиря — 
Али-Чинара — указывает на его среднеазиатское происхождение, 
ибо чинара — это платан, широко распространенный в Средней 
Азии, в том числе в Южном Казахстане и Семиречье. О значении для 
южных туркестанцев платана Н. Дингельштедт пишет, что чинара 
и орех дают дорогой поделочный лес, почему эксплуатация их 
«ведется с незапамятных времен. Чинаровый лес уважается пре
имущественно туземцами, употребляющими его на колонны для 
мечетей, на точеные столбики для крытых террас домов, на красивые 
резные двери и прочее» 67. Чинара пользуется особым почитанием у 
туркмен. Они ее не рубят и не используют в качестве топлива. 
Имеются легенды и волшебные сказки, связанные с чинарой 58. 
В комментарии к главе XL «Книги Марко Поло», в которой дана 
характеристика некоего дерева сол (sol), растущего в Северо-Вос
точном Иране, Генри Юл поясняет, что это мощное дерево есть чи
нара (платан) и название его — sol — означает «дерево солнца» 59. 

Очень возможно, что отдельные части чигиря, требующие осо
бой прочности древесины, предпочтительно изготовлялись из чина
ры, и это послужило основой для возникновения образа создателя 
чигиря, научившего людей работать с его помощью. На Сырдарью к 
казахам (или их предкам) чигирь, вероятно, попал намного раньше, 
чем к тургайским казахам. Образ Али-Чинара, а также земледельче
ская терминология, тяготеющая к Хорезму, позволяют;предполо
жить, что чигирное орошение пришло к казахам Тургая и Сырдарьи 
из одного общего очага—Хорезма. Нам пока не удалось обнаружить 
следы образа Али-Чинара в Узбекистане, в частности в Хорезме. 
Г. П. Снесарев упоминает о хорезмском святом Чинар-бобо, кото
рый считался духовным учителем другого популярного святого, 
Султан Вайса ао, но о связи Чинар-бобо с чигирными работами не 
сообщается ничего. Возможно, в Хорезме покровитель чигирного 
дела Али-Чинар по каким-то причинам сменился другим персона
жем. Так, по мнению В. Н. Басилова, хорезмский святой Наладж-
баба, наделенный ролью покровителя чигиря, в качестве самостоя
тельного персонажа, отделившегося от образа общеземледельческого 
патрона Бобои Дехкана, является персонажем сравнительно недав
него происхождения, ибо в Хорезме, судя по археологическим на
ходкам, чигирь появился только в раннем средневековье. «Узбеки 
Ферганской долины, знакомые с чигирем... не считают, что у водо
подъемного колеса есть свой покровитель (пир)-»el. Быть может, в 
Ферганской долине в связи с обилием горных рек и речек, обеспечи
вающих самотечное орошение полей, значение чигиря не было 
столь велико, как в равнинных областях, где для осуществления по
лива требовалось поднять воду с помощью искусственных приспо-
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соблений, и поэтому не создался образ покровителя чигиря. Словом, 
установление «места рождения» и ареала образа казахского Али-
Чинара требует более тщательных поисков. 

Обряды, связанные с сохранением урожая. Устраивать моление по 
случаю засухи, а также наводнения было принято по всему Казахс
тану. В ряде мест верующие соблюдают этот обычай и в наши дни. 
Порядок проведения моления {тасаддьщ — от арабского тасаддук — 
'жертва, жертвоприношение') в общем был одинаков везде, неболь
шие различия имелись лишь в деталях. 

А\оление с жертвоприношением, приготовлением обильной пищи 
и общественной трапезой проводилось, как правило, вне поселения, 
на открытом месте, возле водоема (речка, река, канал, озеро, род
ник). Для этого предварительно собирали с населения аула (села, 
кишлака) деньги (например, по семь рублей с каждого дома или кто 
сколько может), муку (по семь пиал или кто сколько может). Из 
муки пекли лепешки, излишки везли на базар, выручку присоеди
няли к собранным деньгам и покупали скотину, рис, морковь, чай, 
сахар и т. п. Кроме того, из каждого дома несли по семь жаренных 
в масле, тонких, как блины, лепешек (шельпек). Отдельные хозяева 
жертвовали дополнительно мешок муки или барана. В назначенный 
день мужчины, женщины, старики и старухи, захватив детей, шли 
на место моления. Общее руководство жертвоприношением поручали 
одному из уважаемых стариков. Приготовлением еды и трапезой 
ведали несколько опытных женщин. Вся посуда (котлы, самовары, 
блюда, чашки, пиалы, шумовки, ложки и т. д.), предназначенная 
для использования в дни массовых сборищ и празднеств, находилась 
в ведении одного ответственного лица и хранилась в особом месте. 
Здесь тоже, как перед пуском воды в канал, жертвенную скотину 
резали над водой, давая крови стечь в воду. Закалывая животное, 
произносили: «Би'лиллэ, АллаНу зкбор/ Жаныц кап ушш кудайы!» — 
«Во имя Аллаха, Аллах велик! Душа твоя — жертва за многих!». 
С мясом этой жертвы готовили плов. Если не было моркови и лука, 
варили мясо с тонкораскатанным тестом или готовили эл1м ботца — 
клали в котел целую тушу животного вместе с очищенной пшеницей 
или рисом. У узбеков это кушанье, в готовом виде представляющее 
собой жидкую массу, называлось халим. После трапезы и чаепития 
читали отрывок из корана, посвящали его "всем духам умерших — 
арвах (не персонально), молили бога о ниспослании дождя и расхо
дились. Если тасаддык устраивали в пятницу, то пятничный намаз 
читали тут же. Остатки от трапезы забирали женщины — ответст
венные за приготовление угощения — и раздавали старикам, 
старухам, которые не могли идти на моление, и другим, кто желал 
отведать жертвенной пищи в2. 

Иногда в засушливые годы отдельные группы верующих справ
ляли тасаддык. Разумеется, это мероприятие далеко не всегда сов
падало с ожидаемым дождем. И тем не менее в сознании части веру
ющих (как скотоводов, так и земледельцев) сохранялась вера в его 
действенность. Обычно в беседе на эту тему старики вспоминали 
случаи, когда сразу после жертвоприношения пошел дождь: «Толь-
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Ко успели поесть жертвенного мяса, как полил такой дождь, что не 
успели даже посуду собрать», и т. п. Не исключено, что местные 
муллы, организуя тасадОык, использовали народный опыт и знания 
есепши, приурочивая устройство моления ко дням, когда по многим 
признакам должен был пойти дождь. 

Введенный, по сообщению информаторов, в 1916—1977 гг. в 
практику земледельцев Актюбинской обл. праздник сабан-той, уст
раиваемый после завершения пахоты, судя по названию празднества 
является заимствованием у татар. В этот день женщины средних лет 
и молодухи в знак пожелания обильных дождей обливали водой 
пахарей, вернувшихся с поля в аул, резали барана, угощались, 
веселились 83. 

В Кустанайской и Карагандинской областях этнографами Р. Д. 
Ходжаевой и В. В. Востровым отмечено устройство земледельцами 
праздника Кок жагыс в честь Дикан-баба. Он приурочивался ко 
времени, когда всходы поднимались на 20—30 см. Кровью прине
сенной в жертву скотины окропляли поле, чтобы предотвратить 
всякие беды и несчастья и уберечь посевы от болезней и сорняков. 
В жертву приносили чаще барана, реже — козу или корову, полу
чали благословение уважаемых стариков. Молили бога и Дикан-
баба о дождях в4. Шкуру животного для предохранения посевов от 
сглаза вешали на шесте. Когда не было возможности зарезать скоти
ну, угощались отваренными в молоке тонкими лепешками (жалпак 
Ж)канан). В посещенных автором в 1971 и 1975 гг. районах Чим
кентской обл. информаторы об этом празднике не упоминали. О том, 
сколь широко он был распространен в разных областях Казахста
на, пока судить трудно. 

Повсеместно среди казахских егинши, как и везде в Средней 
Азии, было распространено поверье, что череп лошади, верблюда 
(реже — коровы), надетый на жердь, вбитую в землю, предохраняет 
зеленые посевы и огородные культуры от сглаза. И на бахчах, де̂  
лянках (атыз) с посевами зерновых и огородах — везде красова
лись белые черепа — обереги от сглаза. Даже сейчас кое-где на 
приусадебных участках, занятых огородами, или на бахчах можно 
иногда встретить надетые на вбитый в землю шест черепа животных. 

Жатва, насколько нам удалось выяснить, особо сложными риту
альными действиями не обставлялась. Есть единичные указания 
о приготовлении коже из зерен первого сжатого снопа пшеницы. 
Например, об этом обычае казахов-земледельцев нижнего течения 
р. Чу пишет Л. Чермак: «(...приготовление коже из первого сжатого 
снопа пшеницы, которое затем выпивается всем тоганомъ (т. е. 
общиной, орошающей свои поля из одного магистрального кана
ла,— тоган),— и высказывает мнение, что это «обряд жертвопри
ношения для умилостивления божества, во власти которого нахо
дятся вода и урожай, или для благодарения их за благополучную 
жатву» в5. 

В северных областях на жатву могли выходить и женщины. На 
юге это не было принято. При недостатке жнецов состоятельные люди 
их нанимали, бедняки же объединялись по два-три хозяйства и 
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общими силами, как и при пахоте, по очереди жали хлеб друг у 
друга. 

По единичным сведениям, святым патроном (пир) серпа и жне
цов считали некоего достопочтенного (азрет) Жалмана 00, по другим 
данным — пророка Салиха. 

Обряды и поверья, связанные с молотьбой урожая. Наиболее на
сыщенным ритуальными действиями процессом в цикле земледельче
ских работ была молотьба °7. Во многих районах место молотьбы 
урожая — цырман (ток, гумно) — уважительно называли Дикан-
баба. В связи с поверьем, что Дикан-баба и Хызыр (некоторые люди 
объединяли их в один образ) могут почтить данное гумно своим по
сещением и этим способствовать успеху работы на току и умноже
нию зерна, требовалось, чтобы на нем соблюдались чистота и поря
док, исполнялись все освященные традицией древние магические 
предписания. Особенно ревностно относились к ним в южных об
ластях Казахстана, где влияние оседлых народов Средней Азии 
было особенно сильно. Так, на работу по молотьбе все, включая 
подростков, должны были являться чистыми (совершив ритуальное 
омовение или искупавшись в реке или арыке) и в чистой одежде 
(Н,ырманга адамдар арам дене, Ycmi-басы nip боп келмеуге muic). 
Молодые женщины в южных областях на ток не допускались из 
соображения, что они могут прийти туда в дни месячных очищений 
и этим осквернить святое место. К тому же не было принято, чтобы 
женщины принимали непосредственное участие в земледельческих 
работах. Женщины могли навещать жнецов, приносить еду рабо
тающим на току, но они вплотную не подходили, а останавливались 
немного поодаль; старухи, принесшие еду, могли проходить на ток, 
но не задерживались там. Конечно, и среди южных казахов встре
чались люди, придававшие мало значения этим предписаниям (ырым) 
или критически оценивавшие их с позиции здравого смысла. Так, 
например, в с. Шарбулат Ленинского р-на коренной житель его 
82-летний Бекберды Омаров говорил нам, что не подверженные суе
вериям люди (оншалык ырымшыл болмаган адамдар) не препятство
вали приходу женщин на ток. Иногда они даже просили женщин, 
принесших еду, погонять животных 68, пока они пообедают. Считали, 
что возглавлять работу на току должен человек зрелого возраста, 
опытный и благонравный. Крик, шум, споры, ссоры на току не 
допускались, детей приводить не разрешалось. Возможно, причи
ной этому были опасения, что они могут попасть под ноги топчущим 
колосья животным, а также будут отвлекать взрослых от работы. 

На току во избежание пожара не разрешалось разводить огонь. 
Нельзя было также держать там воду, так как считали, что от дейст
вия воды отсыреетзерноичто к тому же Кыдыр бежит от воды. Эта 
же вода может якобы притянуть тучи и дождь. Жажду утоляли 
айраном, разбавленным водой (шалап), пили жидкое кушанье коже 
или бегали напиться к арыку или речке, в шалаш, поставленный 
в стороне от тока. 

Когда на ток забредала собака, ей не кричали: «/Сет!» («Пошел!»), 
а если приползала змея, ее не убивали, а осторожно лопатой отбра-
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сывали в сторону или выливали на нее молоко. Если змея вползала 
под кучу зерна, то этому очень радовались, ибо в образе и собаки, и 
змеи, и даже человека непривлекательной внешности могли явиться 
Дикан-баба или Кыдыр. Если же приползала «белая змея», это 
считалось бесспорным признаком явления Кыдыра (или Дикан-
баба), а значит, и увеличения количества зерна, благополучия в 
хозяйстве, достатка в семье до следующего урожая. По этому слу
чаю в честь Дикан-баба резали ягненка или козленка и устраивали 
жертвенную трапезу — кудаи. Когда по каким-либо знамениям при
ходили к убеждению, что ток навестил Дикан-баба (или Кыдыр), 
говорили: «Ди$ан-баба дарыды», «Цыдыр дарыды» — {дарыды — 
'явился'). Считали, что он погружает свой палец в зерно. 

Во время молотьбы мальчики-погонщики пели песни, обращен
ные к животным, например: 

Оптыр майда, оп майда, Животныем, (молотите) мелко, 
Майда болмай болмайды. животные, (молотите) мелко, 
Сабаны саган пайда, Не размельчать нельзя. 
Ден1 маган пайда. Солома — тебе польза, 

Зерно — мне польза. 
И л и : 
Оптыр майда, бидай пайда, Животные, (молотите) мелко, пшеница — 

прибыль. 
Дикан баба, майда-майда, Дикан-баба, мелко-мелко, 
Береке бер, Судану, кеп-квп Дай изобилие, о, боже, прибыли много-

пайда. много 70~72. 

Если не было ветра для провеивания обмолоченного зерна, при
зывали хозяина ветра Мирхайдара криком: «Mipxaudap, Mipxau-
дар, кел, Mipxaudapb. 

У казахов нижней Сырдарьи был, очевидно, свой пир ветра, 
Жаланаш-ата (Голый святой), обращение к которому казаха-егик-
иш, ждущего ветра для провеивания обмолоченного зерна, опубли
ковал А. Диваев в русском переводе. 

Кто проезжал или проходил мимо тока или заходил туда, при
ветствовал работающих словами: «Цырман тассын, обынан ассын\—• 
«Пусть ток переполнится, пусть (куча зерна) поднимется выше стол
ба оп!» 73. С таким же приветствием обращались к хозяину гумна и 
просители пожертвования зерна. Хозяева давали им немного зерна, 
но не всем, а первым, одному-двум. Это входило в счет кепсена (кеп-
сен — от таджикско-узбекского кафсан, капсан)— доли зерна, вы
деляемой по разным причинам людям, не участвовавшим в земледель
ческих работах. Претендентов на кепсен было много. Кроме того, 
иногда женщины приносили работающим на току вареное мясо и 
стояли со своим угощением в стороне. К ним подходил кто-нибудь 
из работавших и уносил блюдо с мясом. Поев мяса, блюдо (чашку) 
возвращали, наполнив зерном. По сообщению некоторых информа
торов, кепсен давали и тем, кто помогал при «подъеме кырмана», 
т. е. при дележе, ссыпании в мешки и перевозке урожая г 
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Обмолоченное, провеянное и просеянное через решето зерно 
собирали в кучу в середине тока. Солому убирали в сторону, ток 
подметали и приступали к исполнению предписанных традицией об
рядов. Очищенное зерно, пока оно находилось на току, называли $ы-
зыл, а кучу очищенного и собранного посередине тока зерна назы
вали на юге сас (от таджикско-узбекского чаш — скуча провеянного 
зерна'), на севере — кызыл, иногда — майцан. Собрать в кучу — 
састап цою, щзылдап цою, кызылды састап цою. 

Хозяин тока взбирался на кучу зерна, утаптывал его, затем 
брал из кучи зерно в деревянную мерку, называемую шара (у сыр-
дарьинских казахов — агаш керсен), емкостью около пуда или более 
и, держа ее в руках, обходил кучу, ссыпая зерно по ее краю. Затем 
он брал деревянную лопату и, сказав: чЫсжллэЬ. иррахман ир-ра-
химъ, прочерчивая черенком лопаты черту примерно посередине 
кучи зерна, двигаясь вправо, «опоясывал» ее. Это был знак для Хы-
зыра (или Дикан-баба), чтобы он, явясь на ток, ходил вокруг этой 
кучи зерна и наделял его своей благодатью. После этого через верх 
кучи крест-накрест прочерчивал еще две черты, концами спускавши
еся к «поясу». Одна из черт должна была быть направлена к кыбле— 
стороне, где находится город Мекка с его общемусульманскими свя
тынями. Затем он на обращенной к кыбле стороне кучи зерна черен
ками вниз втыкал в зерно лопату, вилы и метлу. 

Обработав таким образом кучу зерна, хозяин садился у нее ли
цом к кыбле и, произнеся «Бисмилла...», брал полную чашу зерна 
и высыпал его на землю, поодаль от кучи. Эта часть урожая назы
валась по-казахски аккула (у узбеков и таджиков — хакулла — 
араб. сбожье право5, 'божья доля') и предназначалась для вдов, 
сирот, нищих, сопы и прочих нуждающихся. Как и все народы Сред
ней Азии, казахи считали, что выделенная «божья доля» очищает 
зерно от нечистот животных, попавших на него при вытаптывании 7*. 
Аккула выделялась из всех видов зерновых культур, из бобовых не 
выделялась. 

В некоторых местах (например, нынешнем Ленинском р-не, где 
зерновые в основном неполивные) состоятельные егиниш выделяли 
(по шариату) для бедных и духовенства также десятину {ушьр) 
урожая, причем отпускали его чаще прямо с тока или отвозили до
мой тем, кому положено давать. По заявлениям отдельных инфор
маторов, о десятине всегда говорили, но мало кто ее давал. 

Следующим обычаем (ырым) в южных областях было цырманды 
Цандау — 'окропление тока кровью'. Для этого каждый хозяин пря
мо возле кучи зерна резал жертвенное животное: барана, ягненка 
кастрированного козла {серке), козленка. Если у самого хозяина 
животного не было, он брал его у кого-нибудь в долг, но обязательно 
освящал свой урожай и ток кровью жертвы, принесенной «на путь 
божий» во имя Дикан-баба (Кудай жолы деп, Дицан-бабага арнап 
сояды). По поверьям кровь жертвы, впитываясь в землю, передава
ла гумну свою благодать. Кровью окропляли воткнутые в зерно ло
пату, вилы и метлу, но это делали не везде. По воспоминаниям 
стариков предпочтительным жертвенным животным был баран-про-
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изводитель — еркек кой (один информатор даже сказал, что наибо
лее желательным считался черный валух с белым пятном на лбу). 
Высказываются и мнения, что не имело значения, какое животное 
было зарезано —баран-валух или овца, козел или коза. Вероятно, 
в старину были более строгие правила, которые потом, с утратой 
первоначального смысла поверий, стали забываться. 

Мясо жертвенного животного варили тут же, поблизости от то
ка, женщины из дома хозяина. Сюда же созывались соседи и аульча-
не на угощение цырман тойы. Приходил и мираб, забирал свою долю 
от урожая — плату за труды. Казахи, издавна жившие в общении 
с узбеками (например, канглы), к мясу жертвенного животного 
добавляли очищенную пшеницу и варили халим (элем ботца). А во
обще это жертвенное угощение, посвященное новому урожаю и его 
покровителю Дикан-баба, и само пиршество называлось у южных 
казахов саскор — от таджикско-узбекского чашхор ('поедание кучи 
зерна5). Трапеза освящалась чтением корана в честь Дикан-баба. 
Когда ток был недалеко от дома, саскор могли устраивать и дома. 

В Актюбинской обл. отмечено, что кучу очищенного зерна остав
ляли на ночь на току, причем сторожить оставался человек средних 
лет или пожилой, но ни в коем случае не молодой75. Можно полагать, 
что это обыкновение соблюдалось и в других местах. 

В день, когда устраивали саскор и «поднимали кырман» (цырман 
кетвру), запрет женщинам приходить на ток соблюдался особенно 
строго. «Подъем кырмана» и дележ зерна были действиями, полными 
торжественности и таинства. Когда урожай принадлежал только 
одному хозяину гумна, то он со своими сыновьями, братьями и 
прочими помощниками, считая зерно меркой, ссыпал его в мешки, 
которые вмещали от 5 до 8—10 пудов; затем мешки зашивали и уво
зили домой. Каждый сорт пшеницы окучивали на гумне отдельно и 
при ссыпании в мешки не смешивали. Когда же урожай принадле
жал двум-трем лицам, обрабатывавшим землю сообща, сложившись 
рабочей и тягловой силой, орудиями (супряга — ортак, мойын 
сериКу серик), или же хозяину и наемному работнику, то они делили 
урожай. Во избежание сглаза и прочих напастей эта работа проводи
лась ночью, без зажигания свечки или светильников (шырац). 
Как и на молотьбу, на «подъем кырмана» все должны были явиться 
в чистой одежде, предварительно совершив ритуальное омовение. 
Кто умел читать намаз, приходил на гумно, прочитав вечерний на
маз. Старались эту работу приурочить к одному из счастливых дней. 
В полной тишине и темноте приступали к дележу урожая. Хозяин то
ка (если он был стар, то его младший брат или сын) наполнял де
ревянную мерку шара зерном и передавал юноше (помощнику), кото
рый относил ее в указанное место и высыпал. Вторую мерку высы
пал на другое место (если зерно делилось поровну). Если делили из 
расчета 2/3 — хозяину, 1/3—работнику (ортак или косши), тс 
две мерки высыпали в одну кучу, одну — во вторую. Считали впол
голоса. Приведем любопытную подробность, сообщенную автору 
уроженцем аула Ирсу Тюлькубасского р-на Чимкентской обл.: от
считывая мерки с зерном, первые два числа называли по-казахски — 
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6ip, e/ct, а число «три» — по-таджикски — се. Опрошенные информа
торы из местных узбеков (в частности, Сайрамского р-на) отвечали, 
что такого обычая они не помнят. Быть может, это реликтовый обы
чай, каким-то образом сохранившийся на высоком плато Ирсу, где 
казахи издавна сеют хлеб и где имеются следы древних оседлых по
селений. Не исключено, что этот ырым — след издавна сложивших
ся хозяйственных связей казахов Ирсу с горными таджиками, жи
вущими по-соседству с ними, в бассейне У гама и Пскема. 

Земледельческая обрядность у казахов, материалы по которой 
собраны нами в основном во время экспедиций в земледельческие 
районы республики, свидетельствует о неразрывной общности ис
токов казахского поливного земледелия со среднеазиатской земле
дельческой культурой, прошедшей длительный путь развития. 
Она же отражает устойчивую однородность способов и приемов ве
дения земледельческого хозяйства (по большей части в сочетании 
со скотоводством) во всем Казахстане, степень архаичности и за
стойности его, а также насыщенности элементами древних культов 
и поверий. 
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ской этнографической экспедиции 1954 г.— ИООН, 1956, вып. 10/11, с. 61—72; 
Он же. Следы древних верований в земледельческих обычаях и обрядах таджи
ков Каратегина и Дарваза до революции.— Там же, с. 73—83; Он же. Земледе
лие таджиков бассейна р. Хингоу в дореволюционный период: (Историко-этно-
графический очерк).— ТИИАЭ, 1957, т. XLIII; Снесарев Г. П. Реликты дому-
сульманских верований и обрядов у узбеков Хорезма. М., 1969, с. 182—265; 
Кармышева Б. X. Об узбекских трудовых крестьянских песнях.— В кн.: 
Памяти Михаила Степановича Андреева. Сталинабад, 1960, с. 65—76; Шания-
зов К. Ш. К этнической истории узбекского народа. Ташкент, 1974, с. 171, 
174—178; Басилов В. Н. Культ святых в исламе. М., 1970, с. 10—25; Василь
ева Г. П. Туркмены-нохурли.— СЭС, 1954, с. 82—215; Демидов С. М. К вопросу 
о некоторых пережитках домусульманских обрядов и верований у юго-ззпад-
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ных туркмен.— ТИИАЭ, 1962, т. VI, с. 198—202; Абрамзон С. М. Киргизы и их 
этногенетические и историко-культурные связи. Л., 1971, с. 90—92; Мухидди-
нов И. Земледелие памирских таджиков Вахана и Ишкашима в XIX — начале 
XX в.: (историко-этнографический очерк). М., 1975. 

8 Сейдалин Т. А. О развитии..., с. 248. 
8 Мы говорим здесь «возрождение» потому, что имеются следы более раннего 

занятия земледелием в бассейне р. Тургай. Еще в XVIII в. на них обратил 
внимание Н. Рычков. Проезжая по р. Каратургай, он записал в дневнике: 
«На сих обильных полях видны остатки древних нив или хлебопахотных мест, 
кои, как видно, были наполняемы нарочно проведенными каналами из источ
ника Кара-Тургая». На вопрос Рычкова, кем были обитаемы эти места раньше, 
местные казахи отвечали: «Земля оная принадлежала исстари ногайцам, ко
торые, наконец, оставя оную, ушли обитати в другие, им неведомые страны» 
(Рычков Н. Дневные записки путешествия в киргизкайсацкой степи в 1771 г. 
СПб., 1772, с. 58). 

10 Чермак J]. Оседлые киргизы-земледельцы на р. Чу и ?аметки о пути через 
Голодную степь, с картою.— ЗООИРГО, 1900, кн. XXVII, с. 23. 

11 Туркестанские ведомости, 1892, №41. 
13 Генезису и эволюции образа Бобои Дехкана на материале узбеков Хорезма 

и туркмен посвящены исследования советских этнографов Г. П. Снесарева 
(Реликты..., с. 219—223) и В. Н. Басилова (Культ святых..., с. 12—25). Там 
же имеются ссылки на литературу. 

18 Бессмертный пророк Хызыр (Кыдыр) широко фигурирует в казахском фоль
клоре и эпических произведениях, а также и в письменных памятниках средне
азиатской тюркоязычной литературы, например в «Хикмете» Ходжи Ахмеда 
Ясавк. 

14 На это, в частности, указывает наличие в прошлом у земледельцев-узбеков 
(сартов) книжечки «Рнсаляи дяканчиляк» — земледельческого трактата, со
держащего в себе перечень нравственных обязанностей земледельца. В ней 
говорится о божественном происхождении земледелия, о том, что первые быки 
были выведены из рая, что первые борозды на них были проведены самим 
Джабранлом, который затем передал все это в руки Адама. См.: Сартовское 
хозяйство в Чимкентском уезде Сыр-Дарьинской области.— В кн.: Материалы 
по изучению хозяйства оседлого туземного населения в Туркестанском крае. 
Ташкент, 1912, с. 149—150; Снесарев Г. П. Реликты..., с. 219; Рахимов М. Р. 
Следы..., с. 78. 

16 Сведения о праздновании Науруза получены автором в 1960—1964 гг. в Талды-
Курганской обл., в 1966 г.—в Туркестанском р-не Чимкентской обл., в 1968 г.— 
в Меркенском и Луговском р-нах Джамбульской обл., в 1971 г.— в Тюльку-
басском, Сайрамском и Ленгерском р-нах Чимкентской обл. и в 1975 г.— в Кы
зылкумском и Ленинском р-нах Чимкентской обл. Автором извлечены сведения 
по данному вопросу из полевых записей по Актюбинской, Кустанайской, 
Карагандинской и Джамбульской областям Казахстана, любезно предостав
ленных ему коллегами-этнографами Р. Д. Ходжаевой и В. В. Востровым. 

18 Снесарев Г. П. Реликты..., с. 186. 
17 Тан,, 1925, № 4, май, с. 120; Цазак. эдебиетшп тарихы. (История казахской ли

тературы). Алма-Ата, 1948, с. 41. 
18 Там же. 
18 Перевод песен везде принадлежит автору статьи. 
20 Тан,, 1925, №4, с. 121. 
81 Цярык, — приспособление из тонкой жерди и веревки для поимки лошадей. 
88 Сырык. — шест с развилиной, служащий подпоркой в юрте при сильном ветре. 
88 Тац, 1925. №4, с. 121. 
24 Там же, с. 122. 
28 Любезное сообщение автору Д. Т. Турсунова. 
•* Тебинги — кожаные седельные «крылья», висящие по обеим сторонам седла 

для предохранения ноги от трения о верхнюю часть стремянного ремня и от 
загрязнения. 

87 Из полевых материалов этнографической экспедиции 1975 г. Информатор 
Максут Кобеев, 62 л., житель с. Балтаколь (ныне центр Балтакольского сов
хоза) Кызылкумского р-на Чимкентской обл. 
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* Тан,, 1925, /A 4, с. 122. 
28 tf опщар — баран-производитель. 
» Тац, 1925, №4, с. 121. 
81 Это же отмечают X. Лргынбаев я И. В. Захарова в работе «1958 ж. Онтуепк 

Цазакстан облысында уйымдастырылган этнографиялык. экспедиция» («Экспе
диция, организованная в 1958 г. в Южноказахстанскую область»), опублико
ванной на казахском языке в сборнике «Новые материалы по археологии и эт
нографии Казахстана» (Алма-Ата, 1961, с. 97). 

32 Еще в начале XX в. у казахов 21—22 марта официально считалось началом 
Нового года 12-летнего животного цикла (мушел) и месяца Наурыэ (он же в не
которых местах Кокек). Изданный в Оренбурге в 1922 г. казахский календарь 
на 1923 г. («1923 жылдын казак календари») указывает, что 22 марта — день 
окончания года собаки и начала года свиньи. В перечне праздников 1923 г. 
приводится и Наурыз как казахский Новый год в «Крестьянском календаре» на 
1929 г. («1929 жылдын шаруа календарь!*), изданном в Кзыл-Орде, под редак
цией Б. Майлина, И. Джансугурова и А. Мустафина. 

33 У узбеков Хорезма новогодняя ритуальная похлебка называлась науруз гуджа 
и готовилась из семи разновидностей злаков (Снесарев Г. П. Реликты..., с. 215). 
Поскольку казахи-земледельцы в основном выращивали пшеницу, просо, ячмень 
или овес, на юге кое-где еще кукурузу и бобовые, а рис употребляли большей 
частью покупной, то недостающие части «семерки» они, очевидно, пополняли 
иногда другими продуктами. О нооруз к&же у киргизов сообщает С. М. Абрам-
?он («Киргизское население Синьцзян-Уйгурской Автономной области КНР».— 
ТКАЭЭ, 1959, т. II, с. 362). Таджики Припамирья в новогодние дни готовили 
сладкий мучной жирный кисель — баш (Андреев М.С. Таджики..., с. 332). 

34 Абишев X. Элементы астрономии и погода в устном творчестве казахов. Алма-
Ата, 1949, с. 10, 15. 

35 Из рукописной заметки научного сотрудника Ин-та языкознания АН КазССР 
Т. Арынова «Несколько слов о Наурузе» (на казахском языке), любезно предо
ставленной автору. 

36 Образцы приветствия: «Амансыз ба? ¥лыс бацты болсын, терт тул1к ак.ты бол-
сьшЬ. Или «улыс береке берсш, бэле-жала жерге енсш!» — «Здравствуйте1 
Да будет народ счастливым! Пусть все четыре вида скота дадут много молока», 
«Пусть будет народу изобилие, пусть сгинут все беды и напасти'» (Тац, 1925, 
№4, с. 121; Цазак. эдебиет1н;ц тарихы..., с. 41). 

37 Арынов Т. Несколько слов... 
38 Записано в совхозе Балтаколь Кызылкумского р-на в 1975 г. 
39 Эбшев X. Аспан сыры. Алма-Ата, 1962, с. 239. 
40 Сообщение Султана Кокаева. 45 л., выходца из Восточного Туркестана. 
41 Снесарев Г. П. Реликгы..., с. 209. 
42 Полевая запись автора 1975 г. в совхозе Балтаколь Кызылкумского р-на. Ин

форматор Бскет Бглесов, 74 г. 
43 Полевая запись автора 1971 г. в ауле Кызылту Тюлькубасского р-на, инфор

матор Абди Шарманов, 73 л.; с. Турбат, Борибек Пиралиев, 70 л.; с. Георги-
евка, Пернебай Алчабаев, 50 л. 

44 Полевая запись автора 1971 г. в ауле Кенесарык Ленгерского р-на Чимкент
ской обл., информатор Айнабек Акымбеков, 88 л. 

46 Информаторы: Мурат Алпаров, Борибек Пиралиев, Махат Смаилов, Каратай 
Тобеев. Смазывание маслом рогов рабочих волов и ярма перед выходом на пер
вую пахоту было одним из наиболее распространенных среди земледельцев 
Средней Азии обрядов. 

48 Полевая запись автора 1975 г. в с. Чарбулак Ленинского р-на Чимкентской 
обл., информатор Бекберды Омаров, 82 л. 

47 Полевая запись Р. Д. Ходжаевой в Темирском р-не Актюбинской обл. в 1972 г, 
48 Любезное сообщение автору филолога-фольклориста Е. Д. Турсунова, ст. 

научного сотрудника Ин-та литературы и искусства АН КазССР. 
49 Из полевых записей автора в с. Чарбулат Ленинского р-на Чимкентской обл., 

информатор Калдыбек Байжарыков, 50 лет. 
50 Снесарев Г. П. Реликты..., с. 310; Он же. Обряд жертвоприношения воде 

у узбеков Хорезма, г нетически связанный с древним культом плодородия.— 
МХЭ, I960, вып. 4 с. 198—202. 
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81 Сохранившиеся в памяти земледельцев Туркестанского края отголоски древне
го обычая приносить в жертву водной стихии человека в момент пуска первой 
воды в новый канал отдельными исследователями водного хозяйства края тракто
вались в прошлом как расправа суеверных людей с виновником споров из-за воды. 
Так, говоря о частых спорах и стычках между жителями селений, пользующихся 
для полива водой из одного не обильного водой арыка, Н. Дингельштедт в под
тверждение своих слов приводит предание, по которому «при сооружении ары
ков иногда совершались умышленные убийства, преимущественно стариков, 
с тем, чтобы «вода пошла». Убитого зарывали обыкновенно в голове арыка. 
О таких убийствах, объясняемых суеверием, давно не слышно» (Дингель
штедт Н. Опыт изучения ирригации Туркестанского края: Сыр-Дарьинская 

область. СПб., 1893, т. 1, ч. 1, с. 121, примеч. 1). 
52 Из полевых материалов автора 1975 г. Информатор Отбасар Ташев, 84 л., 

узбек, житель с. Турбат Ленинского р-на Чимкентской обл. У южных киргизов 
перед прорытием нового арыка в голодной части его приносили в жертву белую 
кобылу, или корову, или несколько овец. Кровью жертвенных животных ок
ропляли трассу будущего арыка, а мясом их угощались участники работы 
(Айтбаев М. История ирригации и земледелия у киргизов.— В кн.: Материалы 
второго совещания археологов и этнографов Средней Азии. М.; Л., 1956, с. 256). 

63 Из полевых записей Р. Д. Ходжаевой 1972 г. в Мугоджарском р-не Актюбин-
ской обл.; 1969 г. в Амангельдинском р-не Кустапайской (ныне Тургайской) 
обл. 

64 Чермак Л. Оседлые киргизы-земледельцы..., с. 19. 
68 Сейдалин Т. А. О развитии..., с. 238—248. 
88 Полевая запись 1975 г., информатор Бекет Белесов. 
87 Дингельштедт Н. Опыт..., с. 26. 
88 Басилов В. Н. О пережитках тотемизма у туркмен.— ТИИАЭ, 1963, т. VII, 

с. 148. 
80 Книга Марко Поло/Пер. со старофр. И. П.Минаева. М., 1956, с. 265. 
80 Снесарев Г. П. Реликты..., с. 273. 
81 Басилов В. Н. Культ святых .... с. 23. 
82 Сведения по тасаддыку сообщили автору информаторы: учитель-пенсионер 

Салих Мухаметшин, 70 л., с. Азатлык Тюлькубасского р-на, 1966 г.; Абдижа-
лил Айдарбеков, аул Кызылту того же р-на, 1971 г.; Мурат Алпаров, 70 л., 
пенсионер, совхоз Таланты Кызылкумского р-на; Максут Кобеев, 62 л., пен
сионер, совхоз Балтаколь того же р-на, 1975 г.; Бекберды Омаров, 82 л., пен
сионер, житель с. Чарбулак Ленинского р-на Чимкентской обл., 1975 г. Сооб
щения об устройстве тасаддыка в Актюбинской, Кустанайской и Джамбульской 
областях имеются в полевых записях Р. Ходжаевой и В. В. Вострова. 

83 Сведения о собан-тое по Мугоджарскому р-ну Актюбинской обл. имеются в по
левых записях Р. Д. Ходжаевой и В. В. Вострова за 1969 г. 

84 Сведения получены Р. Ходжаевой и В. В. Востровым в 1969 г. в этнографиче
ской экспедиции. 

88 Чермак Л. Оседлые киргизы-земледельцы..., с. 19. 
88 Полевая запись автора 1965 г. на джайляу Толек Талды-Курганского р-на, 

информатор Ахмеджан Жуманов, 65 л. 
87 Сведения по молотьбе и сопровождавшим ее обрядам в Чимкентской обл. 

получены нами от следующих информаторов в 1971 г.: Абдикарима Султанова, 
68 л., Абдижалила Айдарбекова, 60 л., Абди Шарманова, 73 л., Таджи Сала-
хиева, 75 л., Кышбая Момбаева, 73 л., Естыбая Сапарова, 70 лет, Кыстаубая 
Уйсунбаева, 71 л.— Тюлькубасский р-н; Максадкула Эшанкулова, 74 л., Тю-
реходжа Арифходжаева, 72 л.— Сайрамский р-н; Мадуана Тюебакова, 75 л., 
Айнабека Акымбекова, 90 л.— Ленгерский р-н. В 1975 г.: от Мурата Алиарова, 
70 л., Максута Кобеева, 62 л., Бекета Белесова, 74 л.— Кызылкумский р-н; 
Отбасара Ташева, 84 л., Борибека Пиралиева, 70 л., Каратая Кобеева, 76 л., 
Махата Смаилова, 70 л., Садибека Алимова, 63 л., Бекберды Омарова, 82 л. 

88 Обычно говорят: «погонять уалъ. У ал — плетеная волокуша для молотьбы, 
в которую впряжены быки или кони. 

88 On — группа волов или лошадей, копытами которых вытаптывались колосья 
пшеницы или проса при молотьбе. 

70-72 Нам не удалось пока разыскать образцы более совершенных трудовых песен 
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земледельцев, обращенных к рабочей скотине (волам, лошадям, верблюдам), 
проникнутых лиризмом и юмором, сходным с узбекскими песнями майда, ис
полнявшимися при молотьбе урожая. См.: Кармышева Б. К. Об узбекских 
трудовых крестьянских песнях ТИИАЭ, I960, т. СХХ, с. 65—76. 
On здесь — высокий столб или кол в центре тока, к которому привязывают 
лошадь или вола. 
О зороастрийских истоках этого обряда см.: Снесарев Г. П. Реликты..., с. 221— 
223. 
Полевая запись Р. Д. Ходжаевой за 1972 г. 

И. Мухиддипов 

Обряды и обычаи лрипамирских народностей, 
связанные с циклом 

сельскохозяйственных работ 2 

С древнейших времен хозяйственная деятельность земледельцев, 
живущих в высокогорных труднодоступных долинах Западного Па
мира (ваханцев, ишкашимцев, шугнанцев, рушанцев, бартангцев, 
язгулемцев), отражает специфику сложных экологических условий. 
Наряду с земледелием важным источником существования этих на
родностей служило животноводство. Стремление обеспечить хороший 
урожай земледельческих культур и умножить поголовье скота обус
ловило бытование многих религиозно-магических обрядов и веро
ваний, возникших в глубокой древности, но в той или иной степени 
воспринявших представления ислама. Среди припамирских народ
ностей ислам распространился в форме исмаилизма. Исмаилитское 
духовенство, подобно суннитскому, стремилось интерпретировать 
древние народные верования и обряды, на основе своего вероуче
ния а. По традиционным представлениям в мире есть только одна 
точка (як нукта), источник божественного света — это бог Мухам-
мад-Алй (Муртазо-Алй) — вечное сияние Hyp. Бог может явиться 
не только в образе любого из ангелов, в том числе сатаны, но и свя
того человека, странника, почтенного старца, или животного, змеи, 
птицы, или даже предмета. Он —творец вселенной, звезд, светил, 
животного и растительного мира Земли и человечества, создатель 
ангелов и т. д. 

По убеждениям наших информаторов, если бы бог не создал ан
гелов (Джабраила, Исрофила, Мункоила, Исроила), то мир не раз
вивался бы. Когда богу надо совершить какое-либо дело, он прояв
ляет себя в образе одного из этих ангелов, наблюдает с небес все 
то, что происходит в мире. Информаторы говорили, что бог и ангелы 
находятся на небесах «за завесой» — паси парда. Их никто не видит 
наяву, их только узнают в сновидениях — хоббинй, а кто хочет уз
нать, пусть ищет их в своем сердце — дили худ. 

Появление человека, по представлениям наших информаторов, 
неотделимо от появления растительного и животного мира. Они по 
своему происхождению якобы связаны с четырьмя элементами: воз-
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духом (бод), огнем (ornaui), водой {об) и землей (хок). Первые два 
считались небесными. Они были расположены «за завесой» — паси 
парда, и человек не способен был познать их. Два последних (вода 
и земля) считались земными. Под первыми двумя подразумевалась 
душа, а под двумя последними — тело. После смерти человека два 
первых элемента поднимались в небеса, а два последних оставались 
в земле. По мнению наших информаторов, воздух — это сам ангел 
Исрофил, огонь — ангел Исроил (он же — сатана шайтон), вода — 
ангел Мункоил, земля — ангел Джабраил. По народным представ
лениям каждый из этих ангелов способствует любой сельскохозяй
ственной работе, и все они связаны между собою, но исходят от еди
ного бога — Мухаммада-Алй. Земля, как мать, рождает и выращи
вает растения, вода дает необходимую влагу, огонь — тепло, а воз
духом дышат растения, животные и люди. Таким образом, каждый 
из ангелов участвует в создании и жизни любого растения, живот
ного и человека. 

В недавнем прошлом припамирские народности оказывали боль
шое уважение и доверие местному духовенству {пир и халифа) 3. 
Земледельцы не начинали никаких полевых работ без уточнения 
«счастливого дня» духовными лицами {сеид — пир), определявшими 
такой день для начала первой пахоты, ирригационных или других 
земледельческих работ, дни празднования Нового года (Навруз), 
а также местонахождение на небосводе созвездий, особенно Скорпио
на {ситораи А^раб) — «Звезды неблагополучия» {Ситораи Ищс) 4. 
По народным представлениям определенное положение созвездия 
Скорпиона было очень опасным для начинания любой работы в 
каждом хозяйстве, селении и даже крае. При выходе из дома для 
начала любой из сельскохозяйственных работ человек старался, что
бы его лицо не было направлено к этому созвездию. Если это слу
чалось, то ожидали неблагополучия, плохого урожая. Местонахож
дение созвездия Скорпиона в конце XIX — начале XX в. в Вахане 
определял л«/?-астролог Замрад, живший на левом берегу Вахан-
дарьи. В Шугнане, Бартанге и Рушане положение созвездия Скор
пиона и «счастливый день» начала сельскохозяйственных работ оп
ределяли местные сеиды-пиры. Созвездие Скорпиона, по народному 
поверью, в течение суток передвигалось по небосводу. Определить 
его положение можно было по специальной книге «Соатнома» («Кни
га гадания по звездам»), которую не все пиры и халифа имели и кото
рой не все умели пользоваться. В долине Бартанга, в ущелье Равмед 
(в кишлаке Равмед), местонахождение созвездия Скорпиона — 
Шукри ялдуз — представляли следующим образом. В первый, один
надцатый и двадцать первый день месяца созвездие находилось на 
востоке. Во второй, в двенадцатый и двадцать второй день месяца 
оно было посередине между востоком и севером, в третий, трина
дцатый и двадцать третий день месяца созвездие располагалось на 
севере. В четвертый, четырнадцатый и в двадцать четвертый день — 
посередине между севером и западом. В пятый, пятнадцатый и два
дцать пятый день месяца — на севере. В шестой, шестнадцатый и 
двадцать шестой день месяца — посередине между севером и югом. 
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В седьмой, семнадцатый и двадцать седьмой день месяца — на 
юге. В восьмой, восемнадцатый и двадцать восьмой день месяца оно 
находилось посередине между югом и востоком. В девятый, девят
надцатый и двадцать девятый день месяца созвездие было под Зем
лей (т. е. под земным шаром). В десятый, двадцатый и тридцатый 
день месяца располагалось в зените над головой человека. 

Семь дней в каждом месяце считались неблагополучными рузи 
шщс. Земледелец обязан был помнить эти дни, чтобы не начинать 
работы в несчастливый день (Хафт рузи мох нщс бошад, ёдгири то 
наафти дар чо$) 5. Этими днями являлись: третий, пятый, тринадца
тый, шестнадцатый, двадцать первый, двадцать четвертый и двадцать 
пятый день каждого месяца. Безграмотному крестьянину запомнить 
все это было трудно: он не мог определить первый день нового меся
ца, так как первый день очередного месяца приходился на разные 
дни недели. По словам информаторов 8, путаница с определением 
первого дня каждого месяца являлась причиной стихийных бедст
вий (например, засухи) или болезней. 

По представлению бартангцев кишлака Равмед, кроме «зловред
ного» созвездия Скорпиона, существует «доброжелательная» Поляр
ная звезда {Ситораи Кутб). Она находится на севере. Вокруг нее 
вращаются против часовой стрелки семь звезд. Они охраняют По
лярную звезду. Каждая из них связана с определенным днем недели. 
Первая звезда — Солнце (Шамс, Офтоб), она соответствует воскре
сенью (якшанбе). Вторая — Луна (Камар, Мохтоб), соответствует 
понедельнику (душанбе). Третья Марс (Миррих), соответствует 
вторнику {сешанбе). Четвертая — Меркурий (Аторуд), соответст
вует среде (чоршанбё). Пятая — Юпитер (Муштари), соответствует 
четвергу (панчшамбе). Шестая — Венера (Зуура), соответствует 
пятнице {цумьа). Седьмая — Сатурн {3y%a.t)t соответствует субботе 
(шанбе). Эти семь «звезд» (планет) якобы берут свою силу от Поляр
ной звезды и посылают эту силу на Землю. По народным представ
лениям от этой силы зависит жизнь всего растительного и животного 
мира на Земле. Эти звезды считались «почтенными», «святыми», 
«великими», каждая из них представлялась в образе ангела в чело
веческом облике, который действует то в пользу людей, то против них. 

Почитание звезд у припамирских народностей, по нашему мне
нию, восходит к анимистическим представлениям. Доказательством 
древности культа светил является клятва именем Солнца. Напри
мер, в кишлаке Андароб, в Гороне, нам посчастливилось наблюдать, 
как на утренней заре, чтобы доказать свою невиновность односель
чанам, одна женщина клялась: «Во имя света Шахи Мардана (т. е. 
'Царя мужчин', бога Мухаммада-Алй, он же — Муртазо-Алй.— 
И. М.), в момент восхождения Великого Солнца!» (*Ба нури Шощ 
Мардон сари афтови бъзърг\..»)7. Чувствовалось по выражению 
ее лица, что эта клятва была самой искренней. Исмаилизм, впитывая 
в себя народные домусульманские верования и культы, переосмыс
лял их, приспосабливая к своему вероучению, поэтому Солнце — 
бог-творец (он же — Мухаммад-Алй, он же — Муртазо-Али, QH 
же — Мавло-Алй). 
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М. С. Андреев и А. А. Половцев обратили внимание на широкое 
распространение у припамирских народностей культа Солнца: «Солн
це называется великим... Им клянутся... Клятва эта считается очень 
сильной, и народ верит, что нарушивший клятву или давший ее 
ложно будет наказан Солнцем» 8. 

Термин «Ремузд», которым обозначается Солнце в Ишкашиме, 
вероятно, трансформация имени зороастрийского верховного бога 
добра и света древних иранцев Ахура Мазды. 

Культ светил — Солнца и звезд — ярко прослеживается в по
верье о влиянии положения звезд на небосводе на производственную 
деятельность, общественную и семейную жизнь людей. Время суток 
разделяется на мелкие периоды, в которые звезды (планеты) меняют 
местоположение на небосводе, а оно регламентирует жизнь людей: 
возможность или невозможность начинать ту или иную работу, со
вершать или не совершать бракосочетание, отправляться или нет в 
путешествие и т. п. Например, в воскресенье, в момент рассвета, 
появляется Солнце. Этот период времени целиком принадлежит ему. 
В этот отрезок времени можно, надеясь на успех, начинать любые 
сельскохозяйственные работы, отправляться в путь, вступать в 
брак, покупать или продавать что-либо, просить помощи. Нельзя 
в этот период лечиться от болезней, совершать над кем-либо насилие, 
проявлять жестокость. Если в это время суток рождается ребенок, 
то считается, что он будет долгожителем, умным и богатым. 

В позднее воскресное утро (10—11 часов утра — чоитггоу9) 
появляется Венера. Этот период времени принадлежит ей. Это вре
мя — счастливый час для заключения брака, для интимных отно
шений с женщинами, для заготовления необходимых пищевых про
дуктов, для проявления щедрости. В этот период времени нельзя 
посылать детей в школу или вообще куда-нибудь. Нельзя проявлять 
насилие. Если в этот отрезок времени рождается ребенок, то, по 
поверью, он должен иметь беспечный характер, будет страстным и 
будет любить наслаждения. 

Третий отрезок суток — это время Меркурия. Он наступает по
сле чошт и продолжается до полудня (ними руз) включительно. 
В этот час можно посылать детей в школу (имеется в виду начало уче
бы), начинать творческую работу (писать книги, статьи, сочинять 
стихи), давать нищим милостыню (съестные припасы). Нельзя сплет
ничать, нельзя действовать со злым умыслом. 

Четвертый отрезок времени наступает после обеда — «намози 
пеший» 10, примерно в 3 часа дня. Это время Луны, счастливый час 
для того, чтобы навестить правителя (падишаха), на Западном Па
мире — сеидов, пира. Можно лечиться, начинать строить дом, про
изводить сельскохозяйственные работы, кроить, шить, надевать но
вую одежду. Не дозволено в это время вступать в брак, обильно 
угощаться, иметь тайные злые намерения. 

Затем наступает время Сатурна — период между двумя молит
вами (миёни ду намозё) — послеобеденной молитвы намози пешин 
и молитвой перед заходом солнца намози аср. В это время желатель
но приступить к приготовлению продуктов для свадебного застолья 
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й проявлению щедрости. Запрещается: проводить новые ирригаци
онные каналы, заниматься полеводством, начинать строительство 
дома, сажать деревья, продавать или покупать что-либо, кроить, 
шить и надевать новую одежду. Если в этот час рождается ребенок, 
то он не будет счастливым. Эта «звезда» опасна, когда она находится 
под Землей. Она еще опаснее, если при выходе из дома лицо вышед
шего будет повернуто в ее сторону, аналогично созвездию Скорпио
на. «Звезда» Сатурн появляется и днем и ночью. Днем, при свете 
Солнца, ее не видно, но люди должны знать ее местоположение на 
небосводе, иначе их постигнет неблагополучие: болезнь, неудачи в 
работе и т. п. 

Старики утверждают, что не все могут узнать эти «звезды не
благополучия» по внешнему виду. Тот, кто эти звезды узнает, будто 
бы видит их во сне. Когда он спит, то его душа якобы покидает тело 
и летит на небо (если душа наяву, а не во сне покинет тело, то чело
век умирает). На небе душа становится спутником звезд и узнает 
«звезду неблагополучия». Таким путем познал звезды Ходжа Аб-
дулносир Али Ал-Салом, который написал о них книгу. 

Шестой отрезок времени принадлежит Юпитеру. Его время на
ступает после захода Солнца, после двух молитв — намози дигар. 
Этот час благоприятен для отправления в далекий путь, для кройки, 
шитья и надевания новой одежды. Нельзя с кем-либо драться или 
иметь намерение подраться, навещать шаха (у припамирских на
родностей — пира) или пойти к нему решать какие-либо вопросы, 
или начинать крупные дела. 

Последний, седьмой период дневного времени принадлежит Мар
су. Это время называется охири руз — сконец дня', когда темнеет. 
Считается благоприятным в этот период отправляться в путь, гото
виться к ссоре, вражде, лечиться, принимать лекарства. Запрещает
ся кроить, шить и надевать новую одежду. Если в это время родится 
ребенок, из него вырастет злодей, приносящий людям несчастье. 

За этим периодом наступает ночь (аввали шаб) — время Мерку
рия. 

Следующий отрезок времени, когда люди собираются спать {на
мози хуфтан), принадлежал Луне, затем наступала полночь (ними 
шаб) — время Сатурна. Период после полуночи (мур бонг — *пер-
вый крик петуха') принадлежал Юпитеру, за ним следовало время 
Марса — поси дуйуними шаб (сдве с половиной части ночи'). Потом 
наступал рассвет—субщ козиб, время Солнца, а затем — период 
утренней зари, Субщи содик — время Венеры. 

В последующие дни недели все перечисленные «звезды» в тече
ние суток также имеют свой отрезок времени, не совпадающий, 
однако, с их периодами в воскресенье. 

Звезды и планеты играли определяющую роль в проведении об
рядовых действий в день Нового года. О праздновании Нового года 
у припамирских народностей (преимущественно у таджиков Горона, 
менее — Вахана) общие сведения содержатся в работах А. А. Боб-
ринского, М. С. Андреева, А. А. Половцева, А. 3. Розенфельд п , 
в архивных записях И. И. Зарубина, но никто из них не обратил 
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внимания на связь положения звезд и планет с проведением опре
деленных ритуальных действий в дни Нового года. 

Праздник Навруз — Шогуни боор ('Весенний Шогун'), или Ба-
тайум, у припамирских народностей был пышным, веселым, с мно
гочисленными магическими обрядами, дошедшими до наших дней 
с глубокой древности. По народным представлениям Новый год 
надо встречать веселым, сытым, тогда весь год будешь здоров, все 
будет благополучным и урожай обильным. Шогуни боор приходится 
на дни весеннего равноденствия — 20—22 марта. С этих дней начи
нается новый сельскохозяйственный год. 

За две и даже больше недели до наступления Нового года не
обходимо было определить местонахождение на небосводе созвездия 
Скорпиона, чтобы избежать бед. 

Мы приведем описание празднования Навруза, когда первый 
день праздника пришелся на четверг (панчшамбе), а второй — на 
пятницу (цумъа). 

Если суббота приходилась на один из дней Навруза, то празд
нование переносилось на один день раньше, т. е. на пятницу, или 
на один день позже — на воскресенье, ибо суббота, по поверью,— 
день рождения бога, Муртазо-Алй (поэтому субботний день называли 
также Мавлоно-Шанбе). Этот день у исмаилитов могли праздновать 
только духовные лица различных категорий. Они молились, читали 
религиозные книги. Простые люди — фукаро — не имели права 
праздновать этот день. Они занимались своими хозяйственными ра
ботами. 

С захода Солнца до полудня первого дня Навруза все соблюда
ли строгий запрет (пъчъръм) на посещение домов, где живут родст
венники. Жителей другого селения вообще не пускали и близко к 
своему кишлаку 1а. 

С самого начала четверга на рассвете появлялся Юпитер 13. 
Первый день Навруза праздновался радостно, с надеждой, что Но
вый год принесет спокойствие, счастье, высокий урожай и т. п. 
Все обрядовые действия проводились в строгой последовательности, 
установленной традицией. В час Юпитера хозяин дома вставал, 
читал намаз и, пока все члены семьи спали, спешил совершить тра
диционный обряд: вывернув наизнанку овчинную шубу (мехом 
наверх) и накинув ее на голову и на одно плечо, закрывал лицо, 
оставляя только глаза открытыми, чтобы при случайной встрече 
его не могли узнать; стараясь, чтобы никто из членов семьи его не 
видел (бо руи худ), брал какую-либо одежду красного цвета или ку
сок красной материи и выходил из дома. Он направлялся на восток 
и бросал красную материю (или одежду, или кусок паласа) поверх 
стены двора или на изгородь из хвороста (шаг). По народным пред
ставлениям красный цвет должен был принести удачу, это считалось 
богоугодным. Вывороченная мехом наружу шуба должна была спо
собствовать тому, чтобы всходы зерновых в новом году были такие 
же густые, как мех шубы. В этот момент опасались идти на юг, где 
в данное время находилось созвездие Скорпиона — «звезда небла
гополучия» 14. 
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Хозяин, идя на восток, срезал с ивы пять веток, поднимался с ни
ми на крышу дома и бросал их через «резън» — светодымовое от
верстие в крыше. До возвращения хозяина всем членам семьи было 
запрещено выходить во двор. В случае нарушения этого запрета 
семью, по поверью, постигало несчастье. Когда ветки, брошенные 
через отверстие в крыше, падали у порога, хозяйка их посыпала 
бобовой мукой (бо^ло у лук, ёрй улук), одновременно поздравляя эти 
ветки с Новым годом: «Шогуни боор муборакЬ. Войдя в дом, хозяин 
проходил между параллельными столбами цурасътин, поздравлял 
с Новым годом хозяйку и членов семьи (если они проснулись): 
чШогуни боор мубора^Ъ, а хозяйка в это время правой рукой посы
пала бобовой мукой правое плечо хозяина и отвечала: «£а руи шумо 
муборакЬ («Поздравляем вас также!»). Хозяин после этого подни
мал ивовые ветки, осторожно ставил их вертикально на нарах спра
ва от входной двери у стены или на возвышенность для сиденья, в 
углу от этой стены. После того как хозяйка посыпала ветки мукой, 
они считались священными: к ним нельзя было прикасаться гряз
ными руками или другими грязными предметами, наступать ногами. 
На них можно было смотреть только открытым, веселым взглядом, 
нельзя было смотреть на них человеку больному, озабоченному, не
довольному. После того как ветки были поставлены на нары, члены 
семьи могли выходить из дому во двор и заходить обратно, совершать 
утренний туалет, готовить завтрак. В это время истекали часы Юпи
тера и начиналось время Марса (по местному произношению Мърех). 
Этот период времени посвящался ряду ответственных работ: выносу 
домашних вещей во двор, уборке в доме (во время которой запреща
лось входить в дом всем, кроме одной-двух женщин, занятых убор
кой жилища), нанесению рисунков на стенах и столбах дома, при
готовлению угощений. Детей удаляли в другое помещение, под
ростки уходили на улицу играть. Мальчики играли в битки (два 
подростка брали в руку по вареному яйцу и, ударяя ими друг о 
друга, смотрели: у кого яйцо оказалось крепче, тот забирал себе 
яйцо треснувшее). Устраивали борьбу (къстингири), а девочки ка
чались на качелях. 

Хозяин после завтрака (именно в час Марса) связывал два веника 
(реф). Веники перевязывали ивовыми веточками, посыпанными бо
бовой мукой. Иные ветки при этом употреблять не разрешалось, 
так как требовались лишь ветки, срезанные в определенный час. 
Для одного веника делали короткую ручку (не длиннее метра, диа
метром в 3 см). Им сметали копоть со стен. Второй веник имел длин
ную ручку (до 150—160 см). Его употребляли для очистки от копоти 
и сажи потолка. Из веточек ивовых ветвей, принесенных хозяином, 
сплетали две маленькие модели тяжа (соединения грядиля с ярмом 
в форме круга); длина их, сложенных вдвое,—10—12 см. Один вы
носили вместе с удобрением на поле, для имитации настоящего тяжа, 
обычно используемого во время пахоты, а второй выбрасывали в оп
ределенное время из дома через дымовое отверстие в крыше. 

Когда хозяин делал веники и тяжи, вступал в силу запрет вхо
дить в дом всем, кроме одной-двух женщин, занятых его уборкой. 
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Хозяин уходил из дома, а женщины, переодетые в старую одежду, 
убирали жилище, сметали со стен и потолка копоть и сажу, вымета
ли сор из дома. Мусор собирали в старый, треснувший глиняный 
кувшин или в чашеобразный большой сосуд (кандина), сделанный 
из помета овцы и глины. Выходя из дома выносить мусор, женщина 
накидывала на голову и плечо вывороченную мехом наружу шубу 
и выкрикивала: «Кънора, ифлосии яксола мебарорамЬ — «Уйдите 
с дороги, я выношу прошлогоднюю грязь!». Все стремились уда
литься с ее дороги, так как, по поверью, человек, который попадется 
ей на глаза, заболеет сам и станет причиной несчастья других, а на 
его семью в течение года будут обрушиваться всякие беды. Мусор 
вместе с вениками выбрасывали в удаленное место, подальше за 
домом, чтобы их никто не увидел, случайно не наступил на них, так 
как якобы на них лежат горе, болезни и грех прожитых лет. Мусор 
можно было нести прямо по направлению «звезды неблагополучия». 
Чтобы болезни и горести не возвратились обратно, женщина, не 
оглядываясь, быстро возвращалась домой. Во дворе ее ждала вторая 
женщина с чистым платьем и горячей водой. После ритуального омо
вения в сарае, переодетая в чистое платье, она имела право войти в 
дом. Грязную одежду бросали туда же, куда выбросили мусор. 
В бедных семьях после празднования Нового года хозяйка стирала 
грязную одежду, если она не была рваной; в ней потом работали. 

Вышеописанным циклом работ завершалось время Марса. До 
истечения его все женщины успевали вымыться, переодеться в чис
тое платье, чтобы иметь возможность войти в дом и начать другую 
работу, надеясь на благополучие в Новом году. 

После времени Марса наступали часы Солнца. Одна из женщин 
дома брала чашу с бобовой мукой, опускала в муку ладонь правой 
руки и на высоте 150—180 см от пола на центральный, главный 
столб (mofyacmuH, шастин) с четырех сторон наносила ее отпечаток, 
произнося обычное новогоднее приветствие: ъШогуни боор муборак!». 
Этот столб, по поверьям, олицетворял бога-творца Муртазо-Алй, 
обращение к которому должно принести благодать дому и успех в 
хозяйственных делах в Новом году. Затем хозяйка наносила изо
бражение пятерни с четырех сторон на остальные столбы дома: 
сначала на столб, стоящий у маленьких нар (этот столб олицетворя
ет, по поверью, пророка Мухаммеда), а потом на два столба, стоящие 
параллельно друг другу у входного проема у порога {цураспгин, 
стини бъзовез), на которых укреплена поперечная перекладина с 
резным орнаментом. Эти два столба олицетворяли сыновей Муртазо-
Алй — Хасана и Хусейна. Нанося отпечаток пятерни, хозяйка 
каждого из них поздравляла с Новым годом. Пятый столб, стоящий 
на нарах, где расположен очаг, олицетворял дочь пророка Мухам
меда, Бибифотимаи Зухро — жену бога Муртазо-Алй. Так как она 
считалась хозяйкой всех видов пищи и около этого столба приготов
ляли тесто, пекли лепешки и варили пищу, ставить пятерни на этот 
столб считалось необязательным: Бибифотимаи Зухро не обидится. 
Некоторые хозяйки, однако, и на этом столбе с четырех сторон ос
тавляли отпечаток своей ладони. 
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После этого хозяйка бросала по горсти муки на стены дома (на 
100—150 см выше поверхности нар) и на продольные и поперечные 
балки потолка. Старались для этого обряда запастись мукой в доста
точном количестве; по народному поверью, если муки не хватит и 
какая-то балка не будет посыпана мукой, она будет обижена и на 
том свете потребует от хозяйки свою новогоднюю долю муки — «по
здравление». 

Затем хозяйка или другая женщина из членов семьи, среднего 
или преклонного возраста 16, брала бобовую муку (она более тяже
лая и влажная по сравнению с пшеничной), втыкала в нее указа
тельный палец и потом прижимала его к стене; мука прилипала и 
оставалось белое пятнышко. Из таких пятнышек составлялся контур 
рисунка. Некоторые рисунки делали прямыми линиями. По размеру 
рисунки, наносимые на стену рядом, были одинаковы и занимали 
площадь от 80 до 100 см. Рисунками обязательно украшали стену за 
очагом. Изображали символически точками стадо овец с чабаном, 
держащим посох в руке. Рядом с ним собака, с помощью которой 
чабан загонял овец в загон. Рисовали куропаток, горного козла, 
чинару с листьями, а вокруг нее — небесные светила (солнце, звез
ды, половину луны), лепешки. В некоторых домах на стене, проти
воположной очагу, на высоте 80—100 см от поверхности нар (сартъ-
ке), с интервалами, в нескольких местах мукой делали изображение 
рогов горного козла. Рисунки эти месяца через три-четыре посте
пенно темнели от копоти (в жилище был открытый очаг) и станови
лись незаметны. В следующий новогодний праздник их восстанав
ливали. Навыки нанесения мукой рисунков на стены и деревянные 
детали конструкции дома передавались из поколения в поколение. 
Эти рисунки не только украшали дом к празднику Нового года, но 
и имели магическое значение, должны были способствовать увеличе
нию поголовья скота, надоев молока, обильному урожаю всех земле
дельческих культур и фруктов, удачной охоте, достатку и счастью 
в семье. Присутствие этих почитаемых символов в доме, как и нане
сение отпечатков пятерни (одного из символов исмаилизма) на стол
бах, по поверью, приносит благодать и удачу в делах. Накануне 
вечером и рано утром в день Нового года пекли ритуальные большие 
лепешки — ̂ ъмоча шогуни (новогодний кумоч'), в зависимости от 
достатка семьи — от одной до трех штук, каждая весом от одного 
до двух с половиной килограммов. 

В тесто добавляли масло, молоко, а при изготовлении лепешки 
в середину в один ряд укладывали очищенные ядра грецкого ореха 
или очищенные ядрышки абрикоса. Это придавало особый вкус но
вогоднему кумочу и в то же время являлось магическим действием, 
будто бы способствующим увеличению урожая зерновых культур, 
фруктов, надоев молока и большему количеству получаемого из 
него масла. 

Лицевую поверхность кумоча украшали вдавленными кружоч
ками от перстня, наперстка или делали углубления указательным 
пальцем. Такое символическое изображение овец должно было спо
собствовать увеличению поголовья стада. Очаг очищали от золы, 
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клали кумоч, его покрывали глиняной глубокой чашей, а на чашу 
помещали раскаленное кизяковое топливо с древесным углем. Че
рез час с небольшим кумоч был готов. 

В полдень хозяин должен был обязательно возвратиться домой, 
чтобы вместе с семьей съесть ритуальную пищу. Перед приходом 
в дом хозяин срезал одну ветку двухгодичного побега ивы (диамет
ром 2—2,5 см, длиною 2—2,5 м), так, чтобы, разрезав ветку на три 
части, получить три палки 50—70 см длиною. Подойдя к двери дома, 
хозяин спрашивал: «Вы готовы?». Если еще не были готовы, отве
чали: «Подождите немного». В это время хозяин ножом срезал верх
ний слой коры ивовых палок, делая на каждой полоски длиною в 
5—8 см, которые символизируют стручки бобовых, а палка — сте
бель. На «стебле» получалось от 8 до 12 рядов «стручков». По на
родным представлениям в Новом году изготовление «стручков» дол
жно обеспечить хороший урожай злаковых (пшеницы, ячменя) 
с крупным зерном и массивным стеблем (колосом) и бобов с крупны
ми стручками. Войдя в дом, хозяин сам укреплял «стручки» на спе
циальной перекладине (бучкиеич), украшенной резным орнаментом, 
изображающим солярные знаки. 

Третью палку со «стручками» хозяин втыкал между балками 
потолка над нарами (саршъке). Перед тем как укрепить эту палку, 
он произносил обычное новогоднее поздравление. Если хозяин не 
успевал до входа в дом сделать три палки со «стручками», то недо
стающие одну-две он делал после того, как вместе со своей семьей 
съедал новогодние ритуальные блюда. 

До входа в дом, когда на его вопрос ответят: «Готовы», хозяин 
укладывал на ишака паласы, которые выносили из дома перед убор
кой, сажал на палас мальчика (если тот оказывался поблизости, но 
обязательно члена семьи) и подгонял ишака к двери дома. Перед 
дверью хозяин говорил: «Лурд, лурдЫ («Отворите!»). Хозяйка ус
лышав голос мужа, спрашивала: «Что привезли?». Хозяин отвечал 
«Я привез счастье Зебака, Бадахшана и Шугнана!». Если в семье 
был сын, которого намеревались женить в ближайшее время, то 
хозяин добавлял: «Привез невесту для сына!». 

Хозяйка открывала дверь, осла загоняла в помещение у входа, 
где снимают обувь. Там, в самом углу, в нише заранее был насыпан 
ячмень и положено сено. Следили за ослом. Если он начинал есть 
сначала ячмень — значит, урожай будет хорошим, если начинал 
есть сено — то плохим, сена будет больше, чем зерна. > 

Осел считался символом богатства, счасться (хар давлаш асш). 
Входя в дом за ослом, хозяин через порог переступал правой ногой, 
а когда доходил до параллельных столбов с резной планкой (буч-
китич), произносил традиционное поздравление с Новым годом и в 
ответ получал от жены такое же поздравление. Женщина, открыв 
дверь, отступала внутрь помещения к нарам саршъке, стоя возле 
параллельных столбов, с бобовой мукой в правой руке. Как только 
осел равнялся с ней, она обсыпала мукой голову осла между ушей, 
а ребенку — правое плечо. Когда хозяин проходил между парал
лельными столбами, она ему также обсыпала мукой правое плечо 
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и поздравляла с наступающим весенним праздником. По народным 
представлениям мука — символ счастья; обсыпание мукой — обря
довое действие, с помощью которого старались в Новом году обес
печить счастье и благополучие семье. 

Хозяин снимал мальчика с осла, а паласы расстилали на нарах. 
После того как хозяин входил в дом и совершал обрядовые действия, 
снимался запрет на вход в дом остальных членов семьи. До этого, 
как мы отмечали выше, разрешалось находиться в доме только од-
ной-двум женщинам, которые производили уборку дома и украшали 
его ритуальными рисунками. Если кто-либо из членов семьи нару
шал запрет, ему строго выговаривали, и если семью постигало не
счастье в наступившем году, то считали, что за грех нарушителя 
запрета бог наказал всю семью. 

После входа хозяина в дом запрет снимался только для членов 
семьи; если же родственнику или соседу надо было поговорить с 
хозяином по срочному делу, то он входил во двор, вызывал хозяина, 
они обсуждали дача во дворе и потом хозяин возвращался в дом. 

После того как осел поест ячменя и сена, его перегоняли обратно 
в хлев. Если в хозяйстве не было осла, то за день до праздника за
нимали осла в том хозяйстве, где их было два. Если нельзя было 
занять осла, то тогда хозяин для совершения обрядового действия 
перегонял из хлева в дом вместо осла барана. 

За праздничным дастарханом хозяин разрезал ножом новогод
ний кумоч на мелкие кусочки, и каждый из членов семьи съедал 
свою порцию, а оставшаяся часть предназначалась для угощения 
приглашенных на более позднее время соседей (пять-шестьчеловек), 
которые приходили с поздравлением, и для угощения в следующие 
дни праздника родственников и знакомых, живших в других концах 
кишлака или даже в других кишлаках. После новогоднего кумоча 
на дастархан подавали мясное блюдо (гушт), рисовую молочную 
кашу (бъринч). Первое праздничное угощение, состоящее из риту
альных блюд, предназначалось только для узкого круга — членов 
данной семьи, и имело магическое значение — верили, что благо
дать (баракат) останется в семье, не перейдет к чужому человеку 
в чужую семью. После этого угощения снимался запрет принимать в 
доме посторонних. В этот день приглашали мужчин — соседей и 
родственников, живущих рядом. Этим завершалось время Солнца. 
Наступало послеобеденное время — время Венеры. Соседи и родст
венники ходили в дома друг друга с новогодними поздравлениями. 
Каждый приглашал своих близких родственников и соседей по оче
реди. Входивший в дом гость приветствовал параллельные столбы 
(«Хасана» и «Хусейна») традиционной формулой: «Шогуни боор му-
борак!». Хозяйка каждому входившему посыпала бобовой мукой 
правое плечо и в ответ поздравляла его — чШогуна боор муборакЬ. 
Гостей угощали новогодним кумочем, гости приглашали к себе для 
ответного визита и так ходили в дома друг друга, пока не истечет 
время Венеры. Одновременно женщины занимались в это время 
приготовлением горячей пищи для следующего ритуального уго
щения, а хозяин к наступлению времени миёни ду намоз (от 3 до 
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5 часов дня) — Меркурия — возвращался домой. Затем, чтобы ус
петь в этот период совершить очередной традиционный обряд, хо
зяин осторожно, чтобы его никто не видел, выходил из дома и при
носил «цветок весны» — ветку колючего кустарника с красной ко
рой, цвет которой считался символом благополучия и удачи. Затем 
брал в чашку или в платок две-три горсти семенной пшеницы и при
готовленную заранее в чаше благовонную смесь (буй). Ее делали из 
отрубей пшеничной муки (сафук), луковой шелухи, дикой травы 
(съпандона) с добавлением сливочного масла. Эту смесь клали на 
тлеющие угли. Буй обладал приятным запахом. В деревянное блю
дечко наливали мясной суп (еушпг) или молочную рисовую кашу 
(биринц), брали две или четыре лепешки. Заплечную плетеную кор
зину наполовину заполняли навозом (удел), поверх него клали в 
чаше или в платочке семенную пшеницу и маленькую модель дере
вянного пахотного орудия с ярмом и с маленьким тяжем (усперък), 
приготовленным, как мы уже отмечали, из ивовых веток, принесен
ных хозяином на рассвете в дом. Все это покрывали веткой с шипа
ми. Шипы имитировали мех овчинной шубы, чтобы посев был гус
тым, как мех. Хозяин сам или в сопровождении одного-двух сыно
вей или братьев шел на определенное место, обычно на пахотный 
участок земли в центре кишлака, где собирались в этот час одно
сельчане. Груз делили поровну: один нес заплечную корзину, вто
рой— дастархан с гушт и лепешками, третий — благовонную 
смесь. Они должны были выйти из дома, избегая встречи с кем-либо, 
поэтому один из них кричал: «Кънора, кънораЬ («С дороги! С доро
ги!»). Кто слышал, стремился не показываться им на глаза, зная, 
что при встрече в Новом году им не будет удачи. 

С момента выхода из дома хозяина с сопровождающими его муж
чинами в доме оставались остальные члены семьи и вступал в силу 
запрет — до возвращения хозяина не пускать в дом посторонних 
и тех членов семьи, например подростков или других, которые вы
шли из дома вместе с хозяином. На улице они играли в битки, зани
мались борьбой, играли в поло, соревновались в беге, качались на 
качелях. Они могли войти обратно в дом только после возвращения 
хозяина и обрядового бросания семян в дымовое отверстие. 

Придя на место сбора односельчан, хозяин и пришедшие с ним 
мужчины поздравляли присутствующих с Новым годом, в ответ и 
их поздравляли. Дастархан свой ставили рядом с другими дастар-
ханами. Ветку с шипами вынимали из корзины и клали на поле 
(каждый хозяин отдельно), рядом с веткой или поверх нее высыпали 
удобрение, рядом с ним в почву втыкали модель пахотного орудия. 
Благовонную смесь ставили на маленький плоский камень и поме
щали сверху удобрения, она распространяла приятный запах, и это 
считалось богоугодным делом. Хозяин брал горсть семенной пше
ницы и высыпал ее в удобрение, затем брал модель пахотного ору
дия в правую руку и, нажимая на него, имитировал проведение 
первой борозды, в которую попадала часть высыпанных зерен се
менной пшеницы. После L3Toro обрядного действия считали, что 
можно начинать земледельческие работы. Сделав «первую борозду», 
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модель пахотного орудия оставляли воткнутой глубоко в землю на 
том же месте до начала настоящей пахоты. После этого хозяин шел 
к собравшимся. Когда все приходили, то выбирали трех из уважае
мых односельчан и поручали им распределить угощение, принесен
ное всеми. После угощения халифа или почтенный старик читали 
молитву, и все расходились по домам. В это время завершался час 
Меркурия, темнело, и наступало время Луны. Хозяин, возвращаясь 
домой, нес с собой оставшиеся зерна семенной пшеницы и старался 
тайно от всех, особенно от хозяйки, бросить эти семена в дом через 
дымовое отверстие в крыше, но хозяйка, держа наготове сделанную 
заранее утром вторую модель пахотного орудия с привязанным 
тяжем и деревянной ложкой, подкарауливала появление хозяина 
и старалась прежде него выбросить эти предметы из дома через 
дымовое отверстие в кровле на крышу. Если ложка падала вверх 
дном — считалось, что в Новом году будет много молока, масла, 
а если наоборот — то будет больше зерна. Семена, брошенные хозяи
ном, хозяйка обсыпала бобовой мукой и поздравляла их с Новым 
годом. Хозяин, войдя в дом, поздравлял членов семьи с Новым го
дом, хозяйка в ответ поздравляла его и обсыпала ему правое плечо 
бобовой мукой. Этим завершались обрядовые действия при празд
новании первого дня Нового года в период Луны. Потом наступал 
конец дня (охири руз) — время Сатурна. Все сидели по домам, раз
влекались танцами и пением. Запрет на вход в дом посторонним 
лицам соблюдался с момента выноса на поле семенной пшеницы до 
восхода солнца второго дня Нового года. 

Второй день Нового года — это пятница. На рассвете наступало 
время Венеры. Хозяин дома, тайком от членов семьи выйдя во двор, 
надевал овчинную шубу мехом наружу. Овчинная шуба мехом на
ружу, как уже говорилось, должна была способствовать густоте 
всходов зерновых культур. Теперь при выходе из дома хозяину не 
нужно было избегать «звезды неблагополучия, так как накануне 
была произведена имитация проведения первой борозды. Хозяин 
приводил в дом из хлева вола (къжук). В прихожей дома, в углу, 
в нише, с вечера ставили для него угощение (алаф) —измельченную 
солому, посыпанную бобовой мукой и отрубями пшеничной муки. 
При вводе вола в дом хозяйка посыпала бобовой мукой лоб и горб 
вола и поздравляла его с праздником Нового года. Хозяин гладил 
вола и говорил ему ласковые слова: «Ты тоже работаешь, пусть бу
дет удача и обильный урожай в Новом году». После кормления соло
мой волу давали киселеобразную похлебку (коз), приготовленную 
из бобовой муки, разбавленной водой. Внимательно следили — сна
чала вол испражнится или помочится? Если во время кормления 
вол сначала испражнялся, то это считалось хорошим признаком, обе
щало урожайный год, а если помочился, то это означало, что в Но
вом году будет много БОДЫ, дождя в вегетационный период. Вола 
старались успеть покормить до восхода солнца и отводили в хлев. 
Испражнению вола придавали форму тарелки, высушивали и сохра
няли до периода сбора зерновых культур, когда совершали обрядо
вые действия, связанные с патроном земледелия (Бабой-Де^н), 
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оно имитировало тюбетейку патрона земледелия 1в. После того как 
вола перегоняли из дома обратно в хлев, посторонние могли посе
щать дом. Запрет снимался посещением хабарчй, — специально 
избранного односельчанами мужчины из числа родившихся в день 
Нового года и нареченного поэтому именем Навруз. Он приходил 
приглашать хозяина к себе в гости. Этот мужчина должен был про
исходить из семьи потомков основателя данного кишлака (саравлод). 
Независимо от возраста он считался самым уважаемым для односель
чан человеком, носителем «благодати». Входил в дом он обязательно 
с правой ноги и всех поздравлял с Новым годом: «Шогуни боор му-
боракЬ. Хозяйка осыпала его правое плечо бобовой мукой и позд
равляла в ответ, угощала ритуальным кумочем, мясным супом и 
всем вкусным, что есть в доме. Он долго не задерживался, так как 
спешил обойти с приглашением все хозяйства кишлака и успеть вер
нуться домой, чтобы встретить пришедших в гости односельчан, 
угостить их. С его приходом в каждый дом для этой семьи снимался 
запрет посещения посторонними. Он должен был успеть обойти все 
хозяйства кишлака до наступления времени Меркурия — периода 
чоштгоу ('позднее утро'). 

Все взрослые мужчины шли сначала с поздравлением в дом по
томков основателя кишлака, потом поочередно посещали его сосе
дей, пока не обходили все хозяйства кишлака. Войдя в дом, они 
поздравляли хозяина и хозяйку с Новым годом, их взаимно при
ветствовали, и хозяйка обсыпала каждому правое плечо бобовой 
мукой. В этот час любой человек имел право войти с поздравлением 
в любой дом. Когда мужчины уходили в гости (хонагаштак), жен
щины также шли с визитами к подругам или родственницам. 

По обычаю, ходить друг к другу в гости могли до полудня: в это 
время начинались спортивные игры, все стремились присутствовать 
на них: кто—участником, кто — зрителем. В полдень кончалось 
время Меркурия и наступал период Луны, затем Сатурна. В перио
ды Меркурия и Сатурна люди развлекались: козлодранием, игрой 
в поло (гуйбозй), борьбой, состязанием в беге, скачками на ослах, 
игрой в битки; женщины качались на качелях, собирались в доме 
у кого-нибудь и развлекались пением, танцами. Но хозяин и хозяй
ка каждой семьи к концу времени Сатурна возвращались домой и 
приступали к следующим делам: хозяин кормил волов, чистил 
их, выносил пахотное орудие во двор, проверял исправность тяжа, 
наконечника, дышла, ярма. С заходом Солнца (миёни ду намоз) 
наступало время Юпитера. Хозяин обмазывал рога и шею волов 
маслом и говорил: «Тебя ведут пахать, поздравляю с праздником 
весны!». Хозяйка разводила в очаге огонь и начинала варить мучной 
кисель (кочй) с молоком и маслом. Молодежь веселилась и развлека
лась до того момента, когда односельчане собирались с волами и 
пахотными орудиями на поле, расположенном рядом с тем, на кото
ром накануне имитировали проведение первой борозды. 

С наступлением времени Юпитера хозяин выводил волов из 
хлева, брал пахотное орудие и две-три горсти семенной пшеницы. 
Хозяйка обсыпала бобовой мукой правое плечо хозяина, лоб волов, 
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пахотное орудие и поздравляла их всех с новогодним праздником, 
желала доброго пути, удачи в работе, спокойствия и счастья. Как 
только хозяин выходил со двора, вступал в силу новый запрет на 
посещение дома посторонними до возвращения хозяина. Хозяин 
старался по пути никого не встретить (бо руи худ). Благовонную 
смесь на этот раз с собой брать было необязательно. 

Придя на поле, хозяин всех поздравлял с Новым годом и его 
взаимно поздравляли. Затем он впрягал волов в пахотное орудие, 
разбрасывал принесенные семена пшеницы и проводил по ним три-
четыре борозды и останавливал волов так, чтобы их лбы были на
правлены в сторону кыблы. Хозяйка, приготовив кисель и надев на 
себя овчинную шубу мехом наружу (так, чтобы были открыты только 
глаза), шла на это же поле, ставила свой дастархан с кочи и лепеш
ками рядом с другими дастарханами. Она поздравляла присутст
вующих с Новым годом и подсаживалась в круг женщин, распола
гавшихся в стороне от мужчин. Когда все односельчане были в 
сборе, трое почтенных, авторитетных мужчин распределяли между 
присутствующими принесенные угощения. Прежде чем приступить 
к еде, каждый хозяин волов брал по два куска лепешки, мазал их 
кочй и угощал своих волов, чтобы и они вкусили ритуальной пищи, 
так как они являются также участниками земледельческих работ17. 

Когда ритуальное угощение было съедено, халифа произносил 
поздравление: «Успеха в работе! Поздравляем с Весенним Шогу-
ном! Одно зерно пусть превратится в тысячу, тысяча зерен пусть 
станет бессчетной. Во имя Ходжи Абдуллы Дехкана, мир и спокой
ствие народу! Аллах велик!». 

В это время истекал период Юпитера и наступало время Марса. 
Каждая хозяйка спешила скорее домой. Придя домой, она брала 
глубокий сосуд, сделанный из помета овец и глины (высотою около 
20 см, диаметром в 20—25 см) и используемый для собирания золы 
и мусора, ставила его пустым на нары сартъке, расположенные на
против нар с очагом. Этот сосуд покрывали паласом, затем ватным 
одеялом (курпа) или ватным стеганым тюфяком {курпача). 

Все члены семьи настороженно ждали прихода хозяина дома. 
Войдя во двор, хозяин загонял волов в хлев, убирал в сарай пахот
ное орудие. Затем, подозвав подростка лет 12—14, надевал мальчику 
овчинную шубу мехом наружу, сажал мальчика себе на спину и, 
войдя в дом, кричал: «Встречайте старушку!». Подойдя к месту, где 
был спрятан сосуд, сбрасывал прямо на него мальчика. Все смея
лись. Мальчик молчал, даже если ему было больно, так как от удара 
сосуд под одеялом и паласом разбивался. По народному представле
нию сосуд — высокое почетное место для «старухи» (кампирьк). 
(Образ «старухи», которую олицетворял собой мальчик, в настоящее 
время неясен, это пережиток каких-то забытых древних верований). 
Высота сосуда символизировала высоту колосьев зерновых. Разби
вание его означало конец старого года, уничтожение всех несчастий 
и болезней. Мальчика все поздравляли с весенним праздником Но
вого года, хозяйка обсыпала его правое плечо бобовой мукой. Для 
него специально накрывали дастархан, угощали ритуальным кумо-
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чем, мясом, яйцами, фруктами, а ои сидел, не шевелясь, и молча ел. 
Его молчание воспринималось как предзнаменование спокойного 
года, хорошего урожая. После угощения мальчик вставал с места, 
осколки сосуда собирали и выбрасывали подальше от дома, чтобы 
все несчастья и неудачи старого года ушли с ним. Это считалось 
проводами старого года. Такие обрядовые действия совершали в 
каждом доме кишлака. После этого снимался запрет на посещение 
не только домов, но и кишлака посторонними. С момента праздно
вания Нового года в кишлаках выделялось по два человека, которые 
несли караульную службу с двух сторон кишлака, чтобы в дни 
празднования Нового года случайно в кишлак не зашел чужой че
ловек (житель другого кишлака, прохожий и т. д.), не принес в 
кишлак болезнь и несчастье, чтобы не оставил тяжелый след (пол-
цадам) и не унес бы с собой в Новом году благодать селения (барака-
ти кшилок). В это время оканчивался период Марса и наступал ко
нец дня (оуири руз), время Солнца. Вся семья собиралась в доме, и 
этим заканчивались новогодние праздники. Следующий наступаю
щий день был субботой — днем рождения бога Мавло-Алй. Его 
праздновали только духовенство и близкие к его кругам люди. Прос
тые земледельцы занимались мелкими хозяйственными работами, 
так как по обычаю в это время запрещалось начинать крупные рабо
ты (проведение ирригационного канала, постройку дома и т. п.). 

Интересны магические обряды, связанные с севом бобовых куль
тур в новом сельскохозяйственном году. В Ишкашиме в кишлаке 
Рын бобовые культуры сеяли в первые сорок дней весны (40 бщор). 
Семян бобовых брали больше того количества, которое требовалось 
для посева. Возвращаясь домой, хозяин приносил 2—3 кг бобовых 
обратно, чтобы вернуть дому «благодать бобовых» (баракати боцло). 
Из принесенных бобов приготовляли ритуальное блюдо бодж (боу). 
Сначала семена эти насыпали в корзиночку, сплетенную из камышо
вого тростника в форме бартангской корзиночки сиппшк 18, и в те
чение недели два-три раза поливали холодной водой и ставили на 
нары у очага, где тепло. В течение недели бобы давали всходы высо
тою в три-пять см, а зерна бобов набухали, становились крупными. 
Надеялись, что и урожай бобовых будет хороший, с крупными зер
нами. Прорастание семян бобовых в доме символизировало прорас
тание бобовых в поле. Как только появлялись ростки, зерна чисто 
мыли и варили в котле в чистом виде, без всяких примесей, на очаге, 
в огонь которого бросали принесенную в день Нового года ивовую 
ветвь, имитирующую стручки бобовых (ту, которая была заткнута 
между балками потолка). На наш вопрос, почему именно ее берут 
при разжигании огня в очаге, нам отвечали, что «так положено». 
Возможно, символическое значение «стручков» на ветке тополя пере
ставало иметь значение, когда появлялись ростки из настоящих бо
бовых зерен. Может быть, «сила», заключенная в «стручках» на 
ветке ивы, должна быть передана огню домашнего очага. Возмож
но, этим магическим действием хотели увеличить солнечное тепло, 
необходимое для выращивания обильного урожая бобовых. 

Сварив бодж, брали горсть его и несли на поле, на первый учас-
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ток пашни под бобовые. Там часть зерен закапывали в землю, а 
часть приносили обратно в дом, чтобы «вернуть благодать». При 
этом обращались к пашне со словами: «Мы тебе дали много крупных 
зерен, ты нам подари такие же крупные зерна и обильный урожай». 
Это свидетельствует об одухотворении поля. 

Интересные обряды у припамирских народностей связаны и с 
посевом пшеницы. Когда выносили семенную пшеницу из дома в 
день ритуальной первой борозды с моделью пахотного орудия, что
бы обеспечить хороший урожай с крупным, налитым зерном, жарили 
один-два килограмма пшеницы 1В. Зерна при прожаривании взду
вались, становились очень крупными. Эту жареную пшеницу -«• 
дзин — ели все члены семьи, ею угощали родственников и соседей. 
Блюдо из жареных зерен пшеницы готовили и через несколько дней 
после Нового года, когда начинался интенсивный сев зерновых. 
Считалось, что жареные зерна пшеницы обладают чудесным свойст
вом предохранять от действия «тяжелого следа» (пай мемонд) чужого 
человека. Как и при севе бобовых, после начала посева пшеницы 
хозяин также приносил домой часть оставшихся после сева зерен, 
якобы «возвращая благодать» обратно в дом. Вместе с тем жареная 
пшеница рассматривалась как символ увеличения поголовья мелко
го рогатого скота в наступившем году. Во время весеннего окота 
жарили зерна пшеницы для молодняка — ягнят, козлят. Положен
ная часть пшеницы — туша—для ягнят называлась тушаи ву-
рук, для козлят — тушаи штунук. В счастливый день и час (по 
определению халифы) все односельчане должны были одновременно 
выпустить молодняк для ритуального выпаса на полчаса-час в отве
денное специально для этого место вне своей усадьбы, но с условием, 
чтобы животные одного хозяина не встречались с животными дру
гого хозяина. Выгонять их надо было в тайне от соседей, чтобы их 
никто не видел, не сглазил. Обычно этот обряд совершали в среду 20, 
реже — в четверг. В момент выгона их из хлева хозяйка насыпала 
бобовую муку в миску, опускала в нее правую руку и в хлеву, во
круг дверного проема, на расстоянии 10—15 см выше двери и по бо
кам от двери, оставляла четыре-пять отпечатков ладони, а выходя
щим из дверей хлева животным обсыпала мукой голову, шею и спи
ну. Другая женщина держала чашку с жареными зернами пшеницы 
и при выходе животных со двора бросала немного зерна под ноги 
животным. На ритуальном пастбище животных осыпали жареными 
зернами пшеницы и там же под землей, под камнями (двумя и более) 
прятали по нескольку десятков зерен с двоякой целью: во-первых, 
чтобы жизнь животных была крепкой, как камень, т. е. долгой, а 
во-вторых, чтобы принести жертву ангелам (фаришта) и духам кам
ня, растений и местности (хасмон), чтобы те увеличили поголовье 
скота, послали больше травы, чтобы было больше молока и масла, 
чтобы скот не болел и его не съели хищники, чтобы было спокойствие 
и счастье в Новом году людям. Через полчаса-час пастьбы животных 
загоняли в хлев. Дома для семьи готовили какое-либо вкусное блю
до. После этого обрядового действия молодняк могли в любой день 
выгонять со двора пастись. 
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У рушанцеб, в том числе и хуфцев, у шугиаицев интересные об
ряды, соединяющие получение благодати как в возделывании зла
ков, так и в скотоводстве, совершали в день Нового года. 

М. С. Андреев отмечает, что на Новый год, называемый Бали-
айом, хуфцы выпекали из теста фигурки баранов-самцов (маводжак), 
иногда и фигурки козлов, которые раздавали детям. Несколько 
фигурок баранов раскладывали на планке биш-каводи (соединяющей 
два столба — «Хасан» и «Хусейн»), на которой везде на Западном 
Памире вешают тушу только что зарезанного животного. М. С. Анд
реев считает это заклинательным актом, магическим приемом для 
увеличения плодородия скота с целью его более частого заклания. 
Сами хуфцы объясняют, что от такого помещения на означенной пе
рекладине хлебных фигурок баранов и козлов должен быть большой 
прирост скота. Аналогию этому можно видеть в изображении овец 
условными точками на стене дома перед Наврузом в качестве маги
ческого средства для обеспечения большого прироста скота 
в доме 2Х. 

Наши полевые материалы на эту тему, собранные у рушанцев, 
бартаигцев и шугнанцсв, подтверждают и отчасти конкретизируют 
материалы И. И. Зарубина я . Весной, когда кончается зимнее соро-
кодневие (чилла) и, по рушанскому счету времени, «солнце входит 
в человека», праздновали Офтоб дар мард. Пекли лепешки, часть 
которых относили соседям. Перед едой хозяин читал поминальную 
молитву (биомурзиш), слегка кроша хлеб и бросая его в очаг во имя 
предков (ба номи арвогон). У бартангцев, в Сипондже, этот празд
ник называется Хурпачор. В «счастливый час» по определению ха
лифы хозяин шел после ужина в амбар, в деревянном сосуде прино
сил муку и со словами: «.Бисмилло иррахмон иррахими июгуни бахор 
муборак бод» — входил в дом, произнося: «Шогуни боорЫ, бросал 
понемногу муки на пять столбов дома, получая «от имени столбов» 
ответ. Рушанцы во время праздника Бшпайум, соответствующего 
Наврузу, варили из муки и воды ритуальное блюдо, называемое 
бат (кишлаки Вомар, Сипондж), или науруз. Это кушанье, разливая 
по чашкам, делили на доли, посвящаемые богу {худо), пиру, проро
ку (пайхамбар), местному святому (Шотолиб), духам предков (ар
вогон). 

Во время приготовления бота пекли маленькие хлебцы, изобра
жающие фигурки овец и коз, коров, верблюдов и других животных. 
Эти хлебцы раздавали родственникам и соседям и во время празд
ничных визитов. В Сипондже праздник Батайум бывал на несколь
ко дней раньше, чем в Вомарс, но также варили бат и пекли такие 
же маленькие хлебцы в виде баранов, лошадей и других животных, 
украшали их грецкими орехами и мазали ботом. Про хлебец в виде 
барашка с налепленными на него ядрышками грецких орехов гово
рят, что он «густо оброс шерстью». Эги хлебцы называются насрак. 
Пекли из теста большую лепешку (фатир), края которой припод
няты и изображают загородку хоб (хоз) с одним выходом, в котором 
помещали фигуру человека —чабана, а внутри загородки —от 10 
до 30 изображений овец, коз и других животных (хоз-хавик). Пекли 
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его в золе очага и убирали до вечера. Вечером снимали фигурки 
животных, мазали батом, прикрепляли к ним ядрышки грецких 
орехов, абрикосовые зернышки, а фатир наполняли батом и вы
носили в амбар, оставляя там до утра. Фигурки расставляли на ночь 
вдоль нар (сартике нух), а утром раздавали гостям, в том числе и 
детям. Оставшимися кормили овец. 

Шугнанцы в день Нового года (Батайум) приготовляли из теста 
широкую лепешку в виде подноса с приподнятыми краями (хез), 
оставляя с одной стороны как бы входной проем. Фигур животных 
из теста не делали, а надщипывали тесто в середине «ограды», полу
чая 20—30 бугорков, символизирующих овец и коз, у входа делали 
бугорок повыше — чабана. Все это называется молат хез — овцы 
и загон. Его пекли не в золе очага, а обычно, как лепешки, прилеп
ляя к стене очага. Затем женщина, которая ухаживает за мелким 
рогатым скотом, пекла лепешку гарзе из теста для кумоча и неболь
шую лепешку вместе с молат хез, отдавая их подростку-чабану. 
Он все укладывал в турсук, вешал его за спину, имитируя отправ
ление на летовку. Затем женщина с чабаном шли в хлев, чабан вы
гонял овец и коз, а женщина бросала в это время в них бобовые 
{чину). Чабан отгонял овец и коз куда-нибудь, где нет снега, и там 
отдавал им молат хез, сам съедал остальное, а после полудня воз
вращался домой со скотом. Этот обряд называется мол-зивест. 

У припамирских народностей, как и у других земледельческих 
народов Средней Азии, важное место в земледельческой обрядности 
занимали обряды и обычаи, связанные с патроном земледелия (Бо-
бои Дехкон). Образ Деда-Земледельца у припамирских народностей 
под влиянием исмаилизма сливается с самим богом Мухаммадом-
Алй (Муртазо-Алй), с образом первого человека на земле — Деда 
Адама — покровителя земледельцев, изобретателя всех земледель
ческих орудий труда и сельскохозяйственных культур. Его пред
ставляли благообразным невидимым стариком. Он всемогущ и везде
сущ. Если человек мысленно обращался к нему, произнося про себя 
его имя, то он помогал. По поверью, если кто-либо нарушал нормы 
принятых обычаев и обрядов, то Дед-Земледелец сердился и вре
дил не только тому, кто согрешил, но и всему его роду, селению. 
По представлениям исмаилитов бог-творец может одновременно 
проявить себя в любом образе или одновременно во многих образах, 
в том числе и в виде Адама (Бобои Одам), Деда-Земледельца (Бобои 
Дар^он, в Ишкашиме чаще — Хоча Абдуллои Де$)рн), Хызра 
(Хазрати Хочаи Хизр). В Шугнане, в кишлаке Дарморахт, покро
вителя земледелия называли именем, слившимся из двух имен: 
Бобои Дехкон — Ходжаи Хызр; здесь под влиянием ислама прои
зошла контаминация образов. В то время как, по народным пред
ставлениям, Дед-Земледелец научил людей земледелию, Хызр сам 
не занимался ни земледелием, ни ремеслом, но, будучи благожела
тельным святым, помогал людям. Если кто-либо встретился с Хыз-
ром и твердо уверен, что это именно он, то должен обратиться к не
му за помощью по установленной форме. Тогда святой поможет в 
любом занятии, пошлет потомство, излечит болезни и т. д. Хызр 
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показывается в образе почтенного, нарядно одетого старика с по
сохом в руке или странника, нищего (талбанда, девона)23, прося
щего милостыню. Хызр — образ, появившийся с исламом. Таким 
образом, мифическая фигура патрона земледелия у припамирских 
народностей отличалась некоторым своеобразием, не отмеченным у 
других народов Средней Азии, исповедовавших в прошлом суннизм, 
в том числе и у таджиков 24. 

У земледельцев Средней Азии функции Деда-Земледельца обыч
но исполнял всеми уважаемый старик, опытный земледелец, который 
первым начинал ту или иную земледельческую работу: пахоту, сев, 
жатву и т. п. Это должно было способствовать удачному проведению 
всех полевых работ и способствовать получению большого урожая 
возделываемых культур. Дедом-Земледельцем таджики-сунниты на
зывали не только мифического патрона земледелия, но и почтенных 
стариков, выполнявших его функции. У припамирских народностей 
до первой четверти нашего столетия исмаилитское духовенство в 
лице пиров и халифй приняло на себя функцию Деда-Земледельца, 
что вполне объяснимо пониманием этого образа исмаилитами. 

На Западном Памире, как и везде, сельскохозяйственные работы 
начинались с наступлением весны. Начало нового сельскохозяйст
венного года совпадает почти везде, с небольшими отклонениями, 
с днем весеннего равноденствия — 20—22 марта, когда отмечался 
Новый год — Навруз. 

У ишкашимцев, как мы уже отмечали выше, во время праздника 
первой борозды, устраиваемого на второй день Нового года, молит
ву, обращенную к патрону земледелия, Деду-Земледельцу, во время 
общественной трапезы читал халифа (или кто-либо из почтенных, 
уважаемых стариков), а перед тем как рассыпать семена на намечен
ной под пахоту площади поля перед ритуа льной запашкой, каждый 
земледелец сам читал молитву25. У хуфцев, как отмечает М. С. Андре
ев ав, также каждый земледелец во время ритуальной пахоты, 
перед тем как рассыпать семена, читал молитву, обращенную к пат
рону земледелия. У всех припамирских народностей посев зерновых 
производят, разбрасывая семена (зерна) перед запашкой. Таким 
образом, пахота и посев сливаются в единый трудовой процесс, 
успех которого и стремятся обеспечить, обращаясь с молитвой к 
Деду-Земледельцу а7. 

Жатва урожая зерновых и обмолот — важные земледельческие 
процессы. К ним все земледельцы приступают в один день, в «счаст
ливый час», определяемый халифой. После обряда внесения колосьев 
первого урожая ячменя в] дом и привязывания их к пяти деревян
ным опорным столбам (олицетворяющим Мухаммада-Али, жену 
Али — Фатиму и сыновей Али — Хасана и Хусейна) устраивалось 
ритуальное угощение (наврас), которое относили в дом старейшего 
своей семейно-родственной группы (патронимии). 

В начале и в конце каждый жнец произносил традиционное об
ращение к Деду-Земледельцу, прося помощи. В обряде окончания 
жатвы прослеживается пережиток одушевления поля. В Хуфе28 

жнецы старались скорее завершить жатву на оставшемся клочке 
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поля, так как если ее затянуть, то у жнецов, по поверью, появится 
головная боль. У ишкашимцев говорили: «Жните скорее, чтобы не 
болела голова поля, не вышла душа поля» («Хизри замин набароядъ). 
Хизри замин — образ, олицетворяющий поле. В древности, по 
словам наших информаторов, бытовало представление о том, что 
на непаханой земле живут: духи поля (хасмон), ангелы (фаришта), 
пресмыкающиеся {хазанда), в том числе и гады {газанда), хищные 
звери (дарранда), джинны (уин) и феи (пари). Чтобы при подъеме 
целины они не вредили земледельцу, он во время очистки земли от 
камней и растений обращался к ним, вслух произнося: «Эй, сгорев
шая земля! Мы тебя обводняем, Все ангелы, пресмыкающиеся, гады 
и т. д., уходите с этой земли. Вы свободны, мы здесь будем занимать
ся земледелием». Верили, что после такого обращения все они уйдут 
и не будут обижены на крестьянина, не причинят ему беды, а крестья
нин считал себя безгрешным, так как делал богоугодное дело. 

Ток — «чистая скатерть» Деда-Земледельца — особо почитался 
у припамирских народностей. Считалось, что во время обмолота 
Дед-Земледелец и ангелы находятся на току. Перед раскидыванием 
снопов для обмолота, при связывании волов на току для прогона 
их по снопам крестьяне обращались с молитвой к Деду-Земледельцу 
и богу, прося помощи, чтобы обмолот прошел успешно. Процесс 
обмолота проходил с соблюдением ряда запретов, чтобы не осквер
нить ток и якобы находившихся на нем патрона земледелия и анге
лов. Продолговатую кучу очищенного зерна (гардан), а затем и 
конусообразную кучу (сор) представляли себе телом Деда-Зем
ледельца. Особенно бережно относились к последней куче (сор), 
так как она считалась священной, и ее украшали кольцевыми (го
ризонтальными) и вертикальными полосами (одевали и опоясывали 
Деда-Земледельца). В углубление верхушки кучи клали алвойук — 
кусочек хранимого в Вахане и Ишкашиме с Нового года помета 
вола «тюбетейка» патрона). В Хуфе новогодний помет вола не хра
нили, но также делали комок из помета того вола, на котором вспа
хивали участок 29. 

Хозяин выделял из урожая одну десятую часть (дахьяк) в поль
зу духовенства (%аци пир) и еще обязательно дахьяк — «долю Деда-
Земледельца» — в качестве милостыни (особенно в афганской части 
Вахана). Хозяин, по поверью, получал за это благословение Деда-
Земледельца. 

Унося с тока последнее зерно, прощались с Дедом-Земледель
цем традиционным обращением 30. 

* * * 
Анализируя приведенные выше верования, обряды и обычаи, свя
занные с сельскохозяйственными работами у припамирских народ
ностей, мы приходим к заключению, что все они уходят в глубокую 
древность. В них прослеживаются анимистические представления: 
одухотворение явлений природы, растительного и животного мира* 
вещей (например, поля, опорных столбов дома, ивовых побегов, 
срезанных хозяином в первый день Нового года, и т. д.). 
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Многие из обрядовых действий основаны на имитативной магий, 
связанной с культом плодородия (нанесение рисунков мукой на сте
ны и опорные столбы, надевание шубы мехом наружу, жарение зе
рен пшеницы, проращивание бобовых, изготовление ритуальных 
лепешек кумоч, выпекание из теста фигурок овец, коз и специаль
ных хлебов в виде загонов со скотом и с чабаном и др.). 

В обрядовых действиях прослеживается древний культ предков: 
миску ритуального блюда бат оставляют духам предков, во время 
приготовления новогодней трапезы духам предков крошат лепешку, 
во время празднования Наврас — начала жатвы — ритуальное 
угощение относят в дом старейшего семей но-родственной группы 
и т. п. 

В культе звезд, и особенно солнца, возможно, отразились и пе
режитки зороастризма. Бог солнца был главным божеством зоро-
астрийцев, а под влиянием исмаилизма солнце отождествлялось с 
богом-творцом, который существует вечно в виде сияния и может 
принимать различный облик. При этом, несмотря на мусульманскую 
оболочку, домусульманские верования отчетливо проявляются в 
сельскохозяйственных обрядах. Особенно ярко проявляется культ 
плодородия в почитании Деда-Земледельца, несмотря на отождест
вление его под влиянием исмаилизма с Дедом-Адамом — праотцом 
всех людей. Это прослеживается, в частности, в обрядовых дейст
виях на току с кучей обмолоченного и провеянного зерна и в отно
шении к самому току, на котором проводят обмолот. Весь цикл за
претов направлен на обеспечение плодородия и земледельческих 
культур, и скота. Ряд развлечений связан с культом плодородия: 
игра в яйца, качание женщин и девушек на качелях, которое, воз
можно, имело имитативно-сексуальный смысл 31. О происхождении 
культа патрона земледелия высказывались многие исследователи 32, 
однако единого мнения на этот счет нет. М. С. Андреев, О. А. Су
харева, Е. М. Пещерева полагали, что культ патрона земледелия 
имеет доисламское происхождение и, возможно, связан с культом 
предков. В. Н. Басилов считает, что почитание Деда-Земледельца 
является пережитком некогда пышного культа могущественного 
аграрного божества 83. Культ патрона земледелия, даже носящий 
влияние исмаилизма у припамирских народностей, возможно, сви
детельствует в пользу точки зрения В. Н. Басилова. С. А. Токарев 
подчеркивал, что каждая форма общественной жизни порождает 
«адекватную ей форму религии... сельская община — аграрные 
(сельскохозяйственные) культы. Хотя сельская община в ее разви
том виде исторически приурочивается к рубежу между доклассо
вым и классовым обществом, но корни ее, как корни земледельче
ского хозяйства, уходят в гораздо более отдаленную древность... 
поэтому и зачатки аграрных культов мы имеем основание искать в 
этой, более отдаленной, эпохе, у примитивных земледельцев. Там 
мы их и находим» 34. 

В обрядах и обычаях проявляется и их социальная сущность. 
В жизни кишлачной общины сочетаются общинные и частные нача
ла, и этот своеобразный дуализм оказал влияние на переплетение 
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общинных и частных семейно-обр адовых действий в праздновании 
Нового года (развлечения, игры, танцы, проведение первой борозды, 
общественная трапеза и др.). Семейный характер носит большинство 
магических действий, совершаемых в доме в праздник Нового года, 
в кругу семьи, в том числе введение вола в дом, нанесение рисунков 
мукой на стены и т. п. Общинный характер носят проведение дня 
первой пахоты, выполнение различных запретов, сопровождающих 
каждый этап обрядовых действий во время Навруза, в том числе 
запрет на посещение чужими дома и даже кишлака в определенное 
время Навруза. 

Несмотря на исламизацию, обряды и поверья припамирских 
народностей, связанные с сельскохозяйственными работами, со
хранили немало пережитков архаических воззрений, которые помо
гают нам понять историю религиозных верований у населения Сред
ней Азии и сопредельных регионов. 
1 Настоящая статья написана на основе материалов, собранных автором во время 

полевых работ в Западном Памире в 1965—1976 гг. Привлечены материалы из 
архива крупного востоковеда И. И. Зарубина, хранящиеся в ЛОИВ АН СССР. 

2 Об исмаилнтском вероучении подробно см.: Додихудосв X. Очерки философии 
исмаилизма: (Общая характеристика философской доктрины X—XIV вв.). 
Душанбе, 1976. 

3 Пир — духовный наставник, глава местных исмаилитов, халифа — помощник 
пира. Верующие из припамирских народностей почитали своих пиров и халифй 
как святых, дающих им не только духовную пищу, охраняющих их от несчас
тий в жизни (болезней, бездетности, бедности), но и могущих способствовать 
увеличению урожая всех сельскохозяйственных культур и поголовья скота, 
удаче в домашних промыслах и охоте. 

4 Мухиддинов И. Земледелие памирских таджиков Вахана и Ишкашима. М., 
1975, с. 93. 

5 Слово чох — 'ямау, 'углубление''. Переносный смысл — несчастье, болезнь, 
травма, засуха. 

в Полевые записи автора 1974 г. Долина Бартанга, ущелье Равмед, кишлак Рав-
мед. 

7 Полевые записи 1968 г., кишлак Аидараб (Горон). 
8 Андреев М. С , Половцев А. А. Материалы по этнографии иранских племен 

Средней Азии. Ишкашим и Вахан.—Сб. МАЭ, 1911, IX, с. 35. В сноске 21 
авторы высказывают предположение о том, что «упоминание о голове Солнца, 
может быть, указывает на антропоморфическое представление о нем. (Сравни 
клятву Солнцем, данную Томирис Киру, у Геродота. Наши материалы, приве
денные выше, свидетельствуют о правильности предположения М. С. Андреева 
и А, А. Половцева, однако слово cap — 'голова' (Солнца) имеет и второе зна
чение, а именно — момент восхождения Солнца. Этот момент считается свя
щенным. 

8 Слово чошт означает 'позднее утро' (время от восхода солнца примерно до девя
ти часов утра) (Таджикско-русский словарь. М., 1954, с. 477), но у припамир
ских народностей этим термином называют отрезок времени от 10 до 11, реже — 
до 12 часов. В Каратегине и Дарвазе чошти калун — 'большой чошт' — обозна
чает отрезок времени от 12 до часу дня. 

10 В данном случае имеется в виду час суток, а не совершение молитвы. 
11 Бобринский А. А. Горцы верховьев Пянджа. М., 1908, с. 97—98; Андреев М. С, 

Половцев А. А. Материалы..., с. 27—34; Андреев М. С. Таджики долины Хуф. 
Сталинабад, 1958, вып. II, с. 329 и ел.; Розенфельд А. 3. Материалы по этногра^ 
фии и пережиткам древних верований таджикоязычного населения Советского 
Бадахшана.— СЭ, 1970, Кя 3, с. 114—117; Зарубин И. И. Архив востоковедов 
при ЛОИВ АН СССР, ф. 121. 

12 Мухиддинов И. Земледелие..., с. 94 и примеч. 7. 
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to Полевые записи 1976 г., кишлак Рын, Ишкашим. 
14 В кишлаке Рын «звезда неблагополучия» называлась Лашкар язид. По пред

ставлениям местных жителей эта звезда по внешнему виду похожа на пья
ного верблюда (шутури мает). Она появляется то на небе, то под Землей, 
то в четырех сторонах света. В долине Бартанга, в кишлаке Равмед, ее 
называют Шукри ялдуз, в Рушане, в кишлаке Вомар,— Ситораи ялдуз. 
В Вомаре жители говорят, что «звезда не*>.пагопогтучня» похожа на верблю
да, открывшего рот. Он якобы хочет проглотить человека, обольщает. Поэтому 
старались не идти на юг, ничего из дома в сторону юга не выносить, чтобы 
не вызвать несчастья. Некоторые сведения об отношении к этой звезде см.: 
Розенфельд А. 3. Материалы..., с. 115. 

15 Иногда, по просьбе подростков, им разрешали нарисовать на стене бобовой 
мукой барашка, куропатку или растения. 

19 Андреев М. С. Таджики..., с. 83—84; Мухиддинов И. Земледелие памирских 
таджиков Вахана и Ишкашима, с. 105. 

17 Мухиддинов И. Земледелие..., с. 98. 
18 Андреев М. С. Таджики..., с. 290, рис. 62. В нее обычно бросают сорную траву 

при прополке, она также служит для собирания золы, домашнего мусора. 
19 Зерна жареной пшеницы широко использовали как магическое средство, якобы 

дающее ребенку крупные, красивые зубы. При прорезывании у младенца пер
вых молочных зубов ему на голову насыпали немного жареных зерен пшеницы. 
Члены семьи съедали зерна, угощали ими соседей и после еды молились, чтобы 
зубы у ребенка вышли безболезненно, а ребенок вырос крепким и здоровым, 
жил долго. 

Зерна жареной пшеницы использовали и как лекарственное средство: 
они якобы освежали мозг. Люди, особенно пожилые, если у них болела голова, 
желудок или поясница, жарили зерна пшеницы и еще горячими завязывали 
в платок и прикладывали к больному месту на несколько часов. 

20 Жители верховьев Пянджа также склонны были приписывать среде особо 
благоприятную для скота силу. См.: Андреев М. С. Таджики..., с. 129. 

21 Андреев М. С. Таджики..., с. 128—129. 
22 Зарубин И. И. Архив востоковедов при ЛОИВ АН СССР, ф. 121, д. 274, л. 52, 

55, 57—60. Записи местных терминов и отдельных предложений сделаны 
И. И. Зарубиным латиницей. Для удобства публикации автор приводит их в 
русской графике. 

28 Девона — 'сумасшедший', в данном случае имеют в виду человека, целиком 
преданного богу. 

24 Кисляков Н. А. Язгулемцы: (Этнографический очерк).— ИВГО, 1948, вып. 4, 
т. 80, с. 365; Богомолова К. А. Следы древнего культа воды у таджиков.— 
ИООН АН ТаджССР, 1952, вып. 2, с. 113; Рахимов М. Р. Земледелие таджиков 
бассейна р. Хингоу в дореволюционный период.— Труды/АН ТаджССР, 1957, 
т. 43, с. 183 и ел.; АндреевМ. С. Таджики..., с. 71; Моногарова Л. Ф. Материалы 
по этнографии язгулемцев.— СЭС, 1959, вып. II, с. 75; Мухиддинов И. Земле
делие..., с. 92. 

25 Мухиддинов И. Земледелие..., с. 98. 
28 Андреев М. С. Таджики..., с. 62. 
27 Мухиддинов И. Земледелие..., с. 102; Андреев М. С. Таджики..., с. 75. 
28 Там же, с. 76—77. 
29 Андреев М. С. Таджики..., с. 83—84. 
80 Мухиддинов И. Земледелие..., с. 107. 
31 Штернберг Л. Я- Первобытная религия в свете этнографии. Л., 1936, с. 466; 

Мухиддинов И. Земледелие..., с. 90—111. 
82 См.: Андреев М. С. По поводу процесса образования примитивных среднеазиат

ских древних цехов и цеховых сказаний (рисоля).— Этнография, 1927, № 1/2, 
с. 323—326; Сухарева О. А. К вопросу о генезисе профессиональных культов 
у таджиков и узбеков.— ТИИАЭ, 1960, т. СХХ, с. 195—207; Пещерева Е. М. 
Гончарное производство Средней Азии.— ТИЭ, 1959, т. 42, с. 129—130; Снеса-
рев Г. П. Реликты домусульманских верований и обрядов у узбеков Хорезма. 
М., 1969, с. 219 и ел. 

88 Басилов В. Н. Культ святых в исламе. М., 1970, с. 13 и ел. 
84 Токарев С. А. Ранние формы религии и их развитие. М., 1964, с. 378—379. 
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В. Н. Василов 

Пережитки шаманства 
у туркмен-гёкленов 

Распространенный на огромной территории, ислам у каждого наро
да имеет свои заметные особенности. Эти локальные различия боль
шей частью связаны со спецификой народного быта и в значительной 
степени вызваны сохранением элементов домусульманских верова
ний. Среднеазиатский нслам в этом отношении не составляет исклю
чения. Он обильно насыщен пережитками местных древних воззре
ний и обрядов, неодинаковых у разных народов региона. 

Среди реликтов домусульманских культов Средней Азии большой 
интерес представляет шаманство. К сожалению, это явление изуче
но еще настолько слабо, что до сих пор остается нужда в чисто опи
сательном материале. В частности, в литературе немного сведений 
о туркменском шаманстве Ч Так как у каждого народа шаманские 
традиции, наряду с общими для Средней Азии чертами, отличаются 
и своеобразием, то при изложении новых данных целесообразнее 
всего давать описание, относящееся только к одному народу, с точ
ным указанием района и «племени». Эта статья основана на полевом 
этнографическом материале, собранном мною у туркмен (группа 
гёкленов, Кара-Калинский р-н ТССР) в 1968 г. 

Шаманы прекратили свою практику в Кара-Кал инском р-нз, 
по сообщениям населения, в 30-х годах. Единственным нашим ис
точником сегодня являются воспоминания стариков, наблюдавших 
много лет назад камлание шамана. Это очень неполный, односторон
ний источник. Из него нельзя почерпнуть почти ничего о внутренней 
(эзотерической) стороне шаманской деятельности. Из этих расска
зов мы не узнаем с полной достоверностью о том, что думал сам ша
ман о себе, как он овладевал навыками, необходимыми для его ре
месла, как осуществлял во время сеанса действия, поражавшие 
воображение зрителей, и т. д. Но рассказы очевидцев знакомят нас 
с той стороной шаманства, которая непосредственно соприкасалась 
с народным бытом. Шаман предстает здесь таким, каким его видел 
или воспринимал народ, поэтому сообщения стариков способствуют 
изучению традиционных народных представлений о шаманах и ша
манстве. 

Шаман у туркмен-гёкленов назывался, как и повсюду в Туркме
нии, порхан; камлание обозначалось словом оюн ('игра'). По расска
зам стариков, в районе расселения туркмен-гёкленов (долины рек 
Сумбар и Чандыр) в начале нашего века практиковали четыре-пять 
шаманов. Наиболее известные из них — Чары-порхан, гёклен родом 
из сел. Сакар (сейчас участок сельсовета Кара-Кель), умерший в 
1942—1943 гг. в возрасте около 70 лет, и Амандурды-порхан, ходжа, 
живший в долине р. Гюрген и приезжавший в долины Сумбара и 
Чандыра в 1920—1930-х годах (когда он умер, установить не уда
лось) а. Видимо, время от времени в селение туркмен-гёкленов на* 
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ведывались по приглашению местных жителей порханы и из других 
мест. 

Сообщения о порхане Чары убеждают нас в том, что туркмен
ские шаманы нежили лишь за счет своей профессии. Как и односель
чане, Чары занимался земледелием и сам жал пшеницу на своем 
участке в горах. 

Туркмены-гёклены приписывали шаманам способность гадать, 
узнавать о пропаже и излечивать болезни, причиненные злыми ду
хами (согласно народным верованиям, человек, которого «ударили» 
джинны, становился сумасшедшим, паралитиком, «порченым», те
рял дар речи). «Порченым» (зыянлы) человек мог сделаться также 
от наговора или колдовства; и в этих случаях шаманы соглашались 
помочь. Своими необычными способностями шаман будто бы обладал 
благодаря духам-помощникам, джиннам (щын, или щын-арвах), 
которые составляли «войско» (гошун) шамана и представлялись 
обычно вооруженными всадниками. Они якобы сообщали шаману 
о том, что происходит в дали от его жилья, предсказывали будущее 
и говорили, сумеет ли шаман вылечить пациента. В случае серьез
ной болезни шаман устраивал камлание. Считалось, что во время 
камлания «войско» порхана сражалось с «войском» духов, навредив
ших больному; в случае победы джиннов порхана над духами, ви
новными в болезни человека, больной выздоравливал, а шаман при
соединял побежденных джиннов к своему «войску», увеличивая 
свою силу. 

Как человек становился шаманом, приобретая власть над духа
ми? Из сообщений стариков видно, что многие идеи, характерные 
для шаманства, в туркменских верованиях утрачены — видимо, 
под влиянием ислама. Во-первых, информаторы не считали обяза
тельной для занятия шаманством наследственную преемственность; 
отец Чары, например, не был порханом. Во-вторых, древнее пред
ставление об избрании шамана духами прослеживается очень слабо. 
«Порхан должен иметь духа-помощника — „товарища" (ёлдашлы 
болмалы),— говорил житель г. Кара-Кала С. Еллыев (1898 г. р.).— 
Что-то должно ему встретиться». Более подробных разъяснений он 
дать не мог. М. Довиев (1898 г. р., г. Кара-Кала) слышал рассказы 
о том, что Чары-порхан, отправившись в соседнее селение на мель
ницу, будто бы увидел на дороге всадника, курящего табак. Чары 
хотел поздороваться, протянул руки, но тот, превратившись в 
огонь, исчез. После этого Чары 40 дней лежал больной. Его отвезли 
в Бахарден к Джахангир-ишану. Джахангир-ишан (из группы ши-
хов)3 будто бы сам был сильным порханом, начальником порханов 
(порханыц башлыгы). Он стал наставником (халипа) Чары и дал ему 
благословение (пата). 

В рассказе Г. Гаратаева (1904 г. р., г. Кара-Кала) шаманское 
обучение выступает на первый план. Чтобы стать порханом, надо 
сделаться учеником (июгирд) наставника (халипа), тоже порхана. 
Порханов, считал он, было много среди туркмен-атинцев, живших 
в песках. Обучив ученика, халипа дает ему благословение (пата). 
Во время обучения некоторые джинны не слушаются ученика. Тогда 
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он жалуется наставнику, и тот заставляет джиннов подчиниться 
шагирду. (При этом информаторы полагали, что шаманское обучение 
не связано с постижением книжных знаний: хорошо известный им 
Чары был неграмотным человеком). 

В представлении Н. Худайбердыева (1903 г. р., г. Кара-Кала), 
человека делал шаманом мусульманский святой. Порханом нельзя 
стать через обучение, говорил он. По его мнению, где-то на юге 
есть святое место, называемое Гара-гапы ('черная дверь'). Если 
сумасшедшему (дэли), которого отвезут туда для исцеления, святой 
даст благословение (билини багласа, пата берсе), тот человек будет 
порханом. 

О необходимости посвящения упоминал в своем рассказе и 
А. Гылыджов (1901 г. р., г. Кара-Кала). Он лично знал Чары-пор-
хана и однажды спросил у него: «Ты откуда взял свое войско?». 
Шаман ответил: «В Аркаче (местность, примерно совпадающая с 
нынешними Бахарденским и Кызыл-Арватским р-нами.— В. Б.) 
есть одна слепая девушка. У нее войска много. Я у нее взял». И еще 
добавил: «В вашем селении есть такой-то мужчина и такая-то жен
щина». Назвал имена. «У них тоже джиннов много. Если и им полу
чить посвящение (билини дацдырса), то они тоже могут стать пор-
ханами». 

Рассказы информаторов дают некоторое представление о шаман
ских духах-помощниках. У них есть падишах, и, призывая своих 
духов, порхая должен прежде всего призвать их падишаха, иначе 
джинны не придут. «Говорили, что у джиннов падишахи сменяются, 
как у людей» (Г. Гаратаев). У Чары-порхана не раз спрашивали: 
«Ты сидишь дома, а все знаешь: у кого что потерялось, что где слу
чилось. Как ты узнаешь?». Шаман отвечал: «Джинны — как люди. 
Есть обманщики, есть — честные. Меня они иногда обманывают, и я 
другим говорю неверно. Я обязан сказать то, что они мне говорят, 
иначе они очень обидятся на меня». М. Довиев однажды в горах, во 
время жатвы пшеницы, спросил у Чары: «Почему ты сам жнешь? 
Разве джинны не могут?». «У каждого своя работа,— объяснил 
тот.— Десять джиннов собираются у одного колоска, мешают друг 
другу, дело портят. Я пробовал заставить их жать — но не получи
лось». 

По словам некоторых информаторов, шаманы обычно камлали 
без перерыва не более двух часов: «войско» устает. «Духи просят 
отпустить их погулять, и я им разрешаю с условием, чтобы возвра
тились через час-два»,— объяснял Чары. «Спрашиваю, куда ухо
дят,— они говорят. Я должен знать. У них есть дети, они к ним идут. 
Иногда вовремя не приходят, когда «играть» надо, тогда я их вызы
ваю». Вообще «войско» порхала невидимо для других всегда должно 
быть рядом с ним во время «игры». 

Перед началом камлания шаман, как правило, отгораживал 
место напротив входа (тер), повесив на решетки занавеску (ердек, 
туты) из белой материи длиной выше человеческого роста. За зана
веской, свисавшей до самой земли, должны были помещаться неви
димые для всех духи, «товарищи» (ёлдаш) порхала; туда порхцн 
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никого не пускал. С внешней стороны часть юрты, отгороженная 
занавеской, обычно была закрыта кошмами. Шаман запрещал даже 
проходить с той стороны юрты, где висела занавеска. «Пойдете — 
духи ударят»,— объяснял он. Согласно некоторым сообщениям, 
иногда порхан удалялся за занавеску и разговаривал со своим «вой
ском». Он мог и просто приподнять край занавески и вызывать: 
«Такой-то дух (гул, пери) или богатырь (пдлван), иди сюда». Он раз
говаривал с духами, кого-то ругал: «Ты почему опоздал?». Об обли
ке духов можно судить по их именам: Белый джинн (Ак щын), 
Черный джинн (Гара цын). Желтый джинн (Сары щын), которые 
шаман, как помнят информаторы, выкрикивал во время камлания. 
«Поспешите (етиишц), эй, такие-то!» — звал порхан. «Такой-то мой 
джинн, в каком бы ты месте ни был, приди1 Тигчи 4, приди! Ясаул, 
приди! Такой-то мой воин (нэкер), приди! С головой лошади, приди 
(Атлы башым, гел)Ь. 

От шамана ожидали, что он, прежде чем «играть», должен ска
зать родственникам пациента, хватит ли у него силы исцелить боль
ного. Придя по приглашению, порхан будто бы смотрел на больного 
и говорил, сколько дней надо «играть» (если он в силах его исце
лить). Некоторые шаманы должны были провести ночь в доме боль
ного и лишь наутро объясняли, что надо сделать с больным. А не
которые шаманы, по рассказам, уже сами шли навстречу тем, кто 
их приглашал, все зная заранее. 

В некоторых селениях перед началом «игры» глашатай (щарчы) 
оповещал жителей о сеансе. Он, в частности, кричал: «Тот, кто хочет 
проверить порхана, кто ему не верит,— лучше не приходите!». 
Сеанс начинался после захода солнца. Камлание обычно происходи
ло в юрте (гара ей). Желающие увидеть «игру» сидели в юрте, где 
могло поместиться до 60 человек. При большом скоплении народа 
с решеток юрты могли снимать кошмы, чтобы смотрели и те, кто 
остался снаружи. Впрочем, некоторые шаманы запрещали зрите
лям стоять вне юрты: «На улице не стойте, джинны ударят». Иногда 
предписания шамана доводил до сведения односельчан глашатай. 
Взобравшись на возвышенное место внутри селения, он кричал: 
«Эй, порхан начинает «играть». По селению будут разгуливать духи 
(щын-арвах). Ложитесь спать, на улицу не выходите; выйдете — 
джинны ударят, и тогда на порхана не обижайтесь». Те, кто пришел 
наблюдать «игру», также должны были все время сидеть в юрте. 
Нарушать запрет шамана считалось рискованным. А. Гылыджов 
рассказывал: «Однажды я был свидетелем такого происшествия. 
Порхан сказал зрителям: «Пойдите, принесите двух людей — муж
чину и женщину — они в обмороке». Действительно, скоро принесли 
мужчину и женщину, лежащих без сознания. Порхан помял, по
гладил их головы руками, и они пришли в себя. Потом у мужчины 
спрашивали: «Что с тобой случилось?» — «Не знаю. Будто чем-то 
ударили меня». После этого все боялись во время сеанса выходить 
из домов». 

Наблюдать камлание могли все желающие. От присутствующих 
строго требовалось одно: они должны были прийти ритуально чис-
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тыми, т. е. совершить омовение (тэрет), которое полагалось делать 
перед молитвой {намаз). Шаман будто бы мог сразу узнать, кто на
рушил это предписание. «Я сам видел, как порхан выгонял из юрты 
людей, пренебрегших омовением,— рассказывал М. Довиев.— 
А однажды перед началом „игры" один человек признался мне, что 
омылся не очень чистой водой. И порхан при всех спросил его: „Не
ужели ты так торопился, что взял для омовения мутную воду?"». 

По рассказу М. Аширалиева, камлание, на котором он присут
ствовал, началось так. Чары-порхан вошел в юрту, поздоровался с 
присутствующими и сказал: «Снимите шапки». Он сжал каждому 
голову руками несколько раз. Затем сказал: «Кто не совершил 
омовения — выйдите». Одного прогнал: «Иди, омойся». Когда тот 
ушел, шаман начал сеанс. Для камлания требовалось музыкальное 
сопровождение. Амандурды-порхан, который и пел не хуже народ
ного певца, сам играл на дутаре. Но Чары-порхан дутаром не вла
дел и обычно поручал хозяину: «Найди двух музыкантов». Хозяин 
приглашал односельчан, играющих на дутаре, скрипке {гыщак), 
реже — на дудке. М. Аширалиев пригласил для «игры» Чары-
порхана одного скрипача (гьщакчи). Джанлы-порхан также рас
считывал на чужой аккомпанемент. Он не говорил, сколько нужно 
музыкантов, оставляя хозяину самому решить этот вопрос. 

Музыку любят духи (арвах-эуын). Нужна была не всякая музы
ка; информаторы подчеркивают, что следовало играть мелодию 
Новайы (т. е. мелодии песен на слова Алишера Навои) — «только 
на нее приходят духи: пери (в образе женщины) и джинны (в образе 
мужчины). Духи любят эту мелодию и в плаче падают, слушая ее» 
(М. Довиев). Вот почему некоторые шаманы иногда на время брали 
дутар из рук музыканта и, сказав: «Джиннам своим сыграю», не
надолго заходили за занавеску. Амандурды-порхан обычно сам пел 
песню, называемую Новайы. 

Под музыку порхан возбуждался, размахивал руками, потел, 
начиная призывать своих духов, называя некоторых из них по име
нам. Затем, глядя в дверь, произносил ответное приветствие, гово
рил: «Пришли? Проходите!» («Ва аллейкум! Гелдинизми? Гечиве-
рицЬ),— и так много раз. Порой, здороваясь с духами, подходил 
к занавеске и поднимал ее за край. Когда духи «приходили», шаман 
начинал «играть». Он прыгал, как в танце, а затем приступал к трю
кам, неизменно приводившим зрителей в изумление. 

Прежде чем излагать рассказы информаторов, полезно предупре
дить: глазам очевидцев представало не только то, что происходило 
на самом деле. Они видели и то, что заставлял их увидеть шаман 
при помощи гипноза или фокусов, требовавших ловкости рук. Сей
час, представляя себе картину камлания по воспоминаниям очевид
цев, мы не всегда сумеем с определенностью установить, каким путем 
порхан достигал должного эффекта. Но имеющийся в нашем рас
поряжении материал не оставляет сомнений в том, что туркменские 
шаманы владели искусством и гипноза, и иллюзиона. К гипнотиче
скому воздействию на зрителей и трюкам прибегали во время проведе
ния обряда не только туркменские шаманы. Хорошо известно, что 
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у самых разных народов шаманы были искусными гипнотизерами, 
фокусниками, чревовещателями. О сложных трюках чукотских ша
манов, например, сообщал В. Г. Богораз. «Многие фокусы настоль
ко сложны, что не могут производиться без посторонней помощи»,— 
полагал он. Один из чукотских шаманов будто бы «погружался под 
землю вместе с бубном голый, уходил далеко и выходил на поверх
ность, потом приходил и стучался снаружи в собственную дверь» 8. 
Чукотская шаманка умела искусно изобразить, что разрезала живот 
пациента, а затем заживила рану. По объяснению В. Г. Богораза, 
хлынувшая якобы из раны на животе кровь была тюленьей, шаман
ка спрятала сгустки тюленьей крови в комочках мокрого снега, 
которые во время «операции» клала в рот. Немало написано и о 
«чудесах», свершенных якутскими шаманами. И. А. Худяков, 
в частности, передает такие рассказы якутов: «У каждого шамана 
бывали одиннадцать дьяволов — один из них „бог с фокусами". 
Как только шаман вводит в себя этого дьявола, то сам разрезает 
ножом живот, вытаскивает брюшной жир, жарит на огне, потом 
отрезает голову. Сам шаман сидит без головы, но всем присутствую
щим людям предлагает пробовать своего жира». Затем шаман якобы 
напускает в юрту воды, ловит сетью рыбу и дает каждому присутст
вующему по рыбе. Через некоторое время оказывается, что и рыба, 
и вода, и сеть исчезли в. 

Интересно, что подобные шаманские «чудеса», вне зависимости 
от того, каким образом зрителям внушалась их истинность, были по
хожи у широкого круга народов. Ножом или клинком «пронзали» 
себя шаманы чукчей, коряков, бурят, хантов, нанайцев, кетов, 
ненцев, селькупов, эвенков. Ненецкие шаманы в старину «протыка
ли себя» мечом насквозь. Английскому путешественнику Р. Джон
сону, видевшему этот трюк в 1556 г., позволили ощупать пальцем 
торчавшее из спины острие меча 7. 

Подобными трюками поражали воображение своих соплеменни
ков и казахские шаманы. По словам автора середины XIX в., некий 
«султан, есаул по чину, занимающий значительное место в Орде и 
воспитанный в Оренбургском Неплюевском кадетском корпусе», 
уверял, «что он сам видел, как один баксы проколол себя насквозь 
в грудь саблей, и когда вынул ее, то ни ран, ни крови не было. Дру
гой султан, весьма умный и дельный человек, рассказывал, что бак
сы вылечил его от чахотки, разрезав ему грудь и отрезав гнилой 
кусок легких, а потом залечил рану» 8. Вера казахов в способность 
шаманов разрезать больным женщинам живот отмечалась и в конце 
прошлого века 9. Очевидец рассказывал о шаманских трюках сле
дующее. Баксы «сначала воткнул нож в левый бок и вынул из пра
вого; затем стал втыкать нож в живот, но нож не уходил, несмотря 
на видимые его усилия; тогда он сердито взял кобыз и стал забивать 
нож в живот, как гвоздь. Когда нож ушел до черенка, то он вынул 
его и наставил на горло». Шаман «воткнул нож в горло и сейчас же 
вынул назад. Ран от ножа не оказалось, только из рта (он) выплю
нул немного крови» 10. 

С точки зрения современной науки эти и другие действия шама-
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Нов вполне объяснимы, «бее „чудеса" шаманов можно разделить на 
две группы,— пишет, например, врач-психиатр Д. Софронов.— 
Кое-что следует отнести к ловким фокусам иллюзионистов. Вторая 
группа явлений должна быть отнесена к области гипноза и внуше
ния, к воздействиям, оказываемым на психику» и . В свете этих разъ
яснений мы и должны рассматривать сообщения стариков-туркмен 
о том, что они видели во время шаманского сеанса. 

Интересен рассказ А. Гылыджова о камлании шамана Чары в 
начале 1930-х годов. Когда настала пора показывать трюки, два 
человека положили на плечи лезвием вверх кривую туркменскую 
саблю, другие два — еще одну саблю. «Под саблю на плечо что-
нибудь подкладывали, чтобы не было больно, например халат. 
Порхан вскакивал на эти сабли: одна нога на одной сабле, другая — 
на второй. Переступал ногами. Сабли острые, я однажды пробовал 
пальцем — обмана нет. Как-то я сам клал на плечо конец сабли. 
Порхан действительно вскакивал на нее, я плечом чувствовал тя
жесть. Я даже подтолкнул плечом саблю вверх: пусть войдет ему 
в ногу. Но с ним ничего не случилось. Соскочив на землю, порхан 
затем легонько бил каждого присутствующего по голове, чтобы их 
не тронули духи. 

Потом он клал конец сабли на висок больного и, держа его, за
ставлял кого-нибудь бить по сабле. Если человек боялся, порхан 
узнавал об этом. Он говорил: «Не стесняйся, бей!». Тот с силой 
бил, но сабля не ранила голову, так как духи (ареах), товарищи 
(ёлдаш) порхана, ее крепко держали. Затем порхан задирал свою 
рубаху до шеи и ставил саблю острием к животу. Предлагал тому 
же человеку: «Бей!». Тот с силой бил. На наших глазах сабля ухо
дила в тело. Потом порхан вытаскивал саблю и слизывал с нее кровь. 
Однажды я сам бил деревянным молотком по сабле, направленной 
в живот. Я ему тогда еще не верил. Думал: «Сейчас я посильнее уда
рю». Чары, будто прочитав мои мысли, подзадорил: «Давай, не 
бойся, бей сильнее!». Интересно, что когда бьешь, рука как бы уста
ет. Порхан потрогает руки, голову сожмет, по спине ударит — и все 
пройдет. После того как порхан заставлял вбить саблю в висок боль
ного, он обычно говорил, что за болезнь, выздоровеет ли пациент. 
Иногда он отказывался лечить, заявляя: «У меня сил не хватает». 
Но чаще всего Чары соглашался лечить, отчитывать (окамак) боль
ного (окаян адам). 

Чары, кроме того, вскакивал на концы двух сабель, поставлен
ных вертикально на землю рукоятками. В вертикальном положении 
сабли за рукоятки удерживали люди. Чары переступал с одного 
конца на другой, не повреждая ноги. Кроме того, он клал саблю на 
землю острием вверх и ходил по ней. Я не видел, чтобы Чары насту
пал босой ногой на раскаленную лопату, но слышал, что другие 
порханы так делали. 

С верха юрты свисала веревка. Чары, держась за нее, кружился 
по юрте над головами сидящих, время от времени отталкиваясь 
ногой от земли. Летая так внутри юрты, он призывал своих джиннов. 
Некоторые люди приходили с подарками для порхана, чтобы отдать 
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ему, если ой узнает, что от него хотят, и даст ответ (как правило, 
кто-нибудь из присутствующих желал узнать, женится он или нет). 
Порхан узнает об этом. Кружась на веревке, он говорил: «У тебя 
есть для меня 5 рублей —отдай». Затем добавлял: «Ты сможешь 
взять эту девушку в такой-то день», или: «Не сможешь, не трудись». 
Он также узнавал, что кто-то обещал дать жертву (худайёш) святым, 
например Шивлану или Акдерек-джан, но не успел. Шаман кричал, 
обращаясь к этому человеку: «Почему держишь у себя?». Окончив 
кружиться внутри юрты, сказав: «Аллоух экберъ (местное произно
шение арабской фразы: «Аллах велик!»), порхан заканчивал «иг
ру»». 

Воспоминания других информаторов подтверждают основные 
детали этого рассказа. Умение Чары ходить и прыгать по острым 
лезвиям сабель и протыкать себя клинком производило на очевид
цев огромное впечатление. М. Аширалиев, например, был убежден, 
что конец сабли виднелся из спины. Вынув саблю из живота, Чары 
языком слизывал с лезвия кровь и трогал рукой место, откуда была 
вынута сабля. Присутствующие видели, что на животе нет раны. 

Отдельные информаторы дополнили описание камлания Чары-
порхана новыми подробностями. М. Довиев, например, говорил, что 
Чары во время «игры» наступал на раскаленную лопату. Он выби
рался по веревке через отверстия в куполе на верх юрты и, находясь 
там, призывал джиннов. Он цеплялся ногами за купольный круг, 
висел головой вниз и хлопал в ладоши. Все присутствующие также 
хлопали в ладоши. Проводя «лечение», шаман сжимал руками голо
ву больного, пугал его. Бывали случаи, когда пациент набрасывал
ся на шамана, и порхан вынужден был убегать. Кончив «играть», 
Чары говорил обычно, что больного надо бить черной курицей или 
бараном. Джинны сообщали ему, какое нужно животное и какой 
должен быть цвет его шерсти. Затем указанным животным или ку
рицей, которые в этом случае назывались учук, Чары бил больного. 
М. Довиев рассказывал: «Я видел сам, как Чары стоял около боль
ного и обводил вокруг него черной курицей. Во время этого обряда 
курица сдохла. Затем Чары поручил кому-то: «Идите, закопайте». 
О том, что то же самое проделывалось с бараном, я только слышал, 
но не видел». 

Рассказы очевидцев о камланиях разных шаманов далеко не во 
всем совпадают. Видимо, здесь дело не только в индивидуальных 
особенностях памяти, но и в том, что способ проведения «игры» не 
был одинаковым у разных порханов и в разных случаях. 

С. Ёллыев в возрасте 15—16 лет в начале 1910-х годов видел кам
лание шамана в долине р. Чандыр. Порханом был какой-то ходжа 
из Кара-Калы. Ему вбивали в живот деревянным молотком саблю, 
а порхан потом вынимал саблю и лизал ее. В разные моменты камла
ния шаман призывал своих духов-помощников- Так, он кричал, 
глядя в небо: «Иди, в таком-то месте будь на страже!». Все присут
ствовавшие, около 200 человек (зрители стояли и вокруг юрты, с 
которой сняли нижние кошмы), молчали. Особенно сильно шаман 
кричал, когда в него вбивали саблю: «Такой-то бек, приди, такой-то 
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военачальник (сердар), приди, помоги!» Он призывал и святых. «Я 
слышал, он особенно часто упоминал имена Имама-Агзама, Имама-
Мелика. Вот он кричит: «А, такой-то богатырь пришел!» — и, при
звав Имама-Агзама, говорит: «Сейчас я тебя стукну ногой в живот»,— 
и бьет ногой, начинает бороться с кем-то невидимым. В борьбе он 
падает, признает себя побежденным, но в конце концов, снова обра
тившись за помощью к Имаму-Агзаму, побеждает». Больная лежала 
рядом с занавеской. Время от времени шаман прыгал через нее и 
отбегал. Он бил ее стеблем мяты. В руках у него была плеть с длин
ной рукоятью. Он хлестал ею по стенам юрты и изнутри, и снаружи, 
когда выбегал из жилища во время «игры». Все знали: он бьет и 
прогоняет джиннов, собравшихся вокруг больной. (Этот прием, из
вестный и казахскому шаманству, применяли не все порханы: у 
Чары, например, плетки не было.) 

Наиболее сильным шаманом информаторы считали Амандурды-
порхана. О камлании этого шамана рассказывал Н. Худайбердыев. 
Во время «игры» Амандурды обращался за помощью ко всем свя
тым, которых знал. Он вонзал себе в живот саблю, и казалось, что 
конец ее торчит из спины. Раскалив на огне лопату, наступал на 
нее. Как баран, ударял головой в дверь. Вскакивал босыми ногами 
на саблю, которую держали два человека, и оттуда бросался на 
сумасшедшего. И головой, и животом напарывался на острие сабли. 
По свисающей с верха юрты веревке взбирался на купол и бросался 
оттуда на землю. Изо рта его показывалась пена, а живот разду
вался. В это время должна звучать музыка. И под пение стихов На
вои (Новайыдан газал) порхан вставал. Он бил больного и саблей, 
и плеткой, и ударял его головой, сбивая с ног. 

Амандурды ловил рукой что-то в воздухе, а затем показывал 
собравшимся цыпленка или что-нибудь еще. Он надевал седло на 
годовалого козла и ездил на нем по юрте, как на коне. Он говорил: 
«Кусай!» — и козел кусал людей. Он говорил: «Лягай!» — и козел 
лягался. Однажды шаман заставил двух мальчиков грызться, как 
щенков. Если кто-то брал с собой деньги с намерением отдать их 
порхану, Амандурды узнавал, говорил: «Давай1». Он узнавал, кто 
пришел ритуально нечистым (ини харам). «Если не уйдешь, тебя 
арвах ударит»,— предупреждал порхан. Если тот упрямился, шаман 
звал джиннов. Строптивец падал, как припадочный. Затем порхан 
снова делал его здоровым. 

«Тебе виднеется учук {саца учук горунйэр) — черный баран (или 
черный козел, черный конь),— говорил порхан, обратившись к 
больному.— Им надо тебя бить (какмалы)». Если духи указывали 
на барана или козла, то шаман обводил животное вокруг больного. 
Если «виднелась» курица, Амандурды бил ею по голове больного. 
Учук не ели. Животное убивали и закапывали — или на кладбище, 
или среди корней дерева. Духи больного уходили от него вместе с 
учуком. Учук — не плата шаману. А вознаграждение порхану быва
ло большим. Иногда могли дать сумму, равную выкупу, выплачи
ваемому при убийстве человека. Порхана боялись — ведь он снова 
мог сделать пациента больным (например, сумасшедшим). 
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Сеанс иногда продолжался в течение нескольких вечеров. Чары-
порхан однажды «играл» над сумасшедшим семь вечеров подряд. 

Приведенные сведения, конечно, не исчерпывают всего разно
образия способов «лечения», к которым прибегали шаманы. О том, 
сколь неожиданными могли быть шаманские «лечебные» советы, 
свидетельствует рассказ М. Довиева. В 1930-е годы в одном из се
лений долины р. Чандыра одна женщина на пятый день после за
мужества сошла с ума. Позвали порхана Амандурды. Он «играл» 
три ночи, затем сказал: «У нее джиннов нет. Ей дали мозг сороки 
(ала хекек, келечё), чтобы ее испортить. Подвесьте ее к верху юрты 
ногами вверх, головой вниз. Если ее вырвет — она выздоровеет». 
После рвоты женщина стала здоровой. Потом будто бы выяснилось, 
что мозг сороки дала ей соседка. 

Среди туркмен было широко распространено убеждение, что 
шаман при помощи духов узнает и о намерениях людей, и о событи
ях, произошедших в других местах. Эта вера нашла отражение в 
рассказах информаторов. А. Гылыджов, например, вспоминал: 
«Однажды Чары приехал в наше селение «играть». А у меня сидел 
дома гость из группы ших. Я пошел смотреть на «игру», позвав и 
гостя. Тот сказал: «Я знаком с Чары, но не пойду. Позовет — при
ду». Остался дома, пил чай. Я пошел в юрту. Люди уже сидели. 
Начала играть музыка. Перед началом своей «игры» Чары спросил: 
«Все ли собрались?» — «Все»,— был ответ. Порхан обратился ко 
мне: «У тебя дома гость в белой шапке; почему его не привел? Иди, 
позови».— «Нет, я боюсь, твои джинны ударят».— «Не бойся, я 
разрешаю, ничего не случится». Я пошел за гостем. Он наблюдал 
«игру». 

Однажды во время жатвы урожая в горах, на богарных землях, 
я, чтобы рассмешить людей, стал изображать Чары. Я повесил ма
терию, вместо сабель взял палки и показал все, что видел при «иг
ре». Утром следующего дня отправился домой. В пути стало жарко. 
Я забрался в пещерку, решил: отдохну, затем поохочусь, убью 
горного барана и возвращусь домой. Прилег, ружье положил перед 
собой. Глаза еще не сомкнул — вижу: множество всадников на ло
шадях с подрезанными хвостами мчатся прямо на меня. Хочу взять 
ружье — нет сил до него дотянуться. Вдруг появился Чары. Он 
ничего не сказал, но все исчезло. Исчез и Чары. Убив горного бара
на, я пришел домой. Оставил дома ружье, пошел в дом, где в этот 
день Чары должен был «играть». Там сидел Чары и пил чай с хозяи
ном, «игра» еще не начиналась. Я поздоровался. Я ничего ему еще 
не рассказал, и никто из моей бригады в селение не возвращался, 
а Чары произнес: «Даже если ты не знаешь, то избранный богом 
(тацрыберди) знает, что ты делал и что видел в пещере». Тогда я 
признался: «В пещере видел тебя и твоих всадников на лошадях 
с подрезанными хвостами». Он разъяснил: «Если бы я сам не при
шел, они тебя убили бы». И я сказал: «Я склоняю перед тобой голову 
(мен сана боюн). Прежде тебе не верил, теперь верю. Скажи только: 
как ты узнаешь, кто тебе сколько денег принес?» Чары согласился: 
«Я покажу тебе, как это делается. Сейчас соберутся люди, и я скажу 
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тебе: «Атаберды, возьми лампу». Ты свети мне, а сам наблюдай. 
Я буду саблей дотрагиваться до головы каждого. Кого два раза слегка 
ударю — тот принес 1 рубль. Кого три раза — тот принес 2 рубля 
и т. д. Потом спроси и проверь, правильно ли я узнал». Так и сде
лали. Перед началом «игры» порхан дотрагивался саблей до головы 
каждого зрителя. Шапки у всех сняты, потому что жарко. Многие 
и халаты снимали. Я хожу с лампой, замечаю, запоминаю — ведь 
всех знаю, односельчане. Затем подсел к одному и спрашиваю ти
хонько, так, чтобы другие не слышали: «Ты ради чего принес Чары 
2 рубля?». Тот от меня прямо отшатнулся: «Откуда ты об этом зна
ешь?» — «Да я вместе с ним хожу, тоже немного научился». Тот в 
конце концов открылся, что любит одну девушку и хочет узнать, 
удастся ли ему на ней жениться». 

Такая же вера в способность шаманов к ясновидению звучит и в 
рассказе М. Аширалиева. Во время камлания он спросил Чары о 
судьбе своего брата. Для него дошли слухи, что с братом в Ташкенте 
что-то произошло. «Письмаот него не было. «Узнай, что случилось»,— 
попросил я Чары. Порхан подошел к белой материи и громко 
приказал: «Узнайте и быстро возвращайтесь!». Некоторое время мы 
все ждали. Затем порхан повернулся ко мне: «Какие-то известия о 
нем у вас есть».— «Нет», — возразил я. «Есть,— сказал Чары.— 
Поищи». Оказывается, в тот же день пришло письмо от брата, но 
родственники еще не показывали его мне. Порхан все знает, о 
чем бы его ни спросить. Вообще он должен быть очень сильным че
ловеком. Если он не сможет управлять своим «войском» джиннов, 
оно убьет его». 

По словам Г. Гаратаева, Чары-порхан иногда во время «игры» 
выбегал из юрты наружу и плеткой прогонял тех, кто пришел с 
дурными мыслями. Они ничего не делали против порхана, просто 
не верили в его силы, но и это ему не нравилось. «Что-то есть (бир 
зат бар)Ь — говорил он в таких случаях. И если кто-то из сидящих 
внутри не верил ему, он узнавал об этом и прогонял его, говоря: 
«Придешь, когда будешь думать иначе («Пыкырнцы веруя гелЬ)Ь. 

Приведенные здесь рассказы содержат интересные сведения о 
традициях туркменского шаманства, до сих пор еще не получивших 
отражения в литературе. В сообщениях очевидцев можно усмотреть 
даже указания на некоторые особенности одежды шаманов (как 
известно, специальная одежда не была свойственна среднеазиатским 
шаманам). Так, по словам Н. Худайбердыева, при «игре» порхан 
надевал другую одежду — рубашку, увешанную треугольными 
амулетами (дога)12, а поверх рубашки — длинный пестрый халат 
узбекского типа, без подкладки, опоясанный белым или синим ку
шаком. На голове красовалась небольшая шапочка, нечто вроде 
колпака с закругленным верхом («суПри гытын телпек). При «игре» 
порхан не снимал халата. «На халате амулетов нет. У всех порха-
нов была такая одежда, без нее не «играли». В ней какая-то сила 
есть — может быть, духи (трвах-щын)-». В описании С. Ёллыева 
шаманская одежда выглядит несколько иначе, но тоже с амулетами: 
«Одежда у порхана обычная. Однако перед сеансом он надел пестрый 
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халат с белым кушаком, вынув их из переметной сумы, а на голову 
повязал нечто вроде чалмы (селле) из белой материи. Рубашку под 
халатом я не увидел, но на халате — и спереди, и сзади — были на
шиты амулеты, составившие два вертикальных ряда, по четыре-
пять в каждом ряду. Амулеты были и треугольные, и в виде бумаж
ных трубочек, перевязанных матерчатой лентой». 

Г. Гаратаев, напротив, не заметил в одежде шамана каких-либо 
отличий. Порхая, по его словам, носил обыкновенный пестрый ха
лат (ала дон), под ним — рубашку. Г. Гаратаев слышал от других 
людей, что на рубашке порхана было нашито много треугольных 
амулетов, но не решался подтвердить или опровергнуть это: «Ве
роятно, так и было, но я сам внимания не обращал». Все же среди 
стариков-гёкленов более распространено мнение, что шаман не вы
делялся среди окружающих своим одеянием. «В одежде порхана 
не наблюдалось никаких отличий. Я не видел у Чары пестрого ха
лата или амулетов на одежде. На голове во время «игры» у него 
была надета обычная туркменская шапка, тельпек» (А. Гылыджов). 
«Чары снимал халат лишь тогда, когда влезал на верх юрты. Он не 
носил никакой особой одежды или амулетов на одежде» (М. Довиев). 
В этом же духе высказался М. Аширалиев. Столь разные точки зре
ния могут происходить от того, что рассказчики видели разных ша
манов: сообщения о шаманской одежде не связаны с Чары-порханом. 
Однако пока лучше воздержаться от выводов и ждать появления 
новых данных 13. 

Описания шаманских «игр», на наш взгляд, подтверждают харак
теристику туркменских порханов как людей, владевших тайнами 
гипноза и иллюзионного искусства. Хождение шамана по лезвиям 
сабель и вбивание сабли в свое тело, скорее всего, видели люди, 
подвергшиеся гипнотическому воздействию. Недаром в одном из 
рассказов шаман, соскочив с сабель, легонько ударил по голове 
каждого, кто держал сабли, в том числе и рассказчика; этим он, 
видимо, выводил участников обряда из состояния гипноза. На мысль 
о гипнозе наводят и некоторые другие детали. М. Довиев, например, 
рассказывал: «Мой дядя, бывало, аккомпанировал порхану Чары. 
Он говорил: «Играешь — уже рука немеет, ничего не чувствуешь. 
Подходит Чары, трогает, гладит руку, и все проходит, становится 
легко». Дядя считал, что это духи пери, невидимые для человеческих 
глаз, садились на руку, Чары их отгонял. Если у зрителей вдруг 
начинала болеть голова, то Чары сжимал ее, и все проходило. Ино
гда он говорил одному из сидящих: «У тебя есть джинн. Взять его 
или нет?». Обычно тот соглашалс , и порхая забирал его — неиз
вестно, как». 

А. Гылыджов вспоминал: «Первый раз, когда я присутствовал 
на сеансе Чары, я только что пришел с гор, был грязным, с неостри
женными ногтями и волосами. Сел среди других. Чары два раза 
ударил меня головой в голову. Я слышал сильный звук удара, но 
боли не чувствовал. Он сказал: «У тебя были два джинна. Я их за
брал»». Интересно, что и народным воззрениям не чужда была мысль 
об умении шаманов пускать в ход гипноз. Некоторые информаторы 
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сообщали: «Муллы говорят, что порханы действуют гипнозом (гоз 
баглаярлар — связывают глаза')». 

В рассказе об Амандурды-порхане шаман предстает и как фокус
ник — в его руке внезапно появляется цыпленок или другой пред
мет. Таким образом, шаман у туркмен, как и у других народов, 
будучи служителем культа, мог обладать и способностями гипноти
зера, иллюзиониста, а иногда и музыканта, певца. 

Один из рассказов позволяет понять, каким образом в народе 
поддерживалось убеждение в способности шаманов предсказать 
события будущего. М. Аширалиев сообщил, что в начале 1930-х 
годов он сам пригласил к себе Чары-порхана. В полдень явился 
Чары, спросил, в чем дело. ««Никак не могу жениться. Пошли вой
ско, узнай, когда женюсь»,— ответил рассказчик. «Хорошо»,— 
сказал Чары и сразу повесил напротив двери белую материю. Рас
сказчик мечтал взять в жену одну девушку. Но Чары после «игры» 
сказал ему: «Ты не женишься на ней. Возьмешь девушку из города, 
она живет недалеко от тебя. Она согласна быть твоей женой, ее 
мать одобряет брак, отец — нет». Про себя я обещал ему в возна
граждение халат, который сам носил. «Снимай халат»,— сказал 
мне Чары. Он даже число сказал, когда я женюсь. Действительно, 
так и вышло. В тот день, который назвал порхан, я подослал к своей 
будущей жене женщину, чтобы она уговорила ее убежать со мной — 
ведь отец не согласен. Она согласилась, но не сегодня, а на следую
щий день. Это было в полдень. Я лег вздремнуть. Но вечером меня 
разбудил один знакомый парень: «Вставай, тебя девушка ждет». 
Его послала моя будущая теща. Таким образом, вечером назначен
ного порханом дня я украл девушку». Из рассказа ясно, что здесь, 
по сути дела, и предсказания не было. Чары знал (быть может, и 
со слов самого рассказчика), что имелся и другой вариант женитьбы, 
и трезво рассчитал возможности. Рассказчик, предприняв действия 
в тот же день, который назвал сам шаман, остался при убеждении, 
что Чары при помощи духов узнал, когда совершится брак. 

Население прекрасно понимало, что шаманское «лечение» помо
гает далеко не всегда. С. Ёллыев, например, был свидетелем случая, 
когда порхан не сумел вылечить его тетку, хотя и провел «игру». 
С. Ёллыев рассказывал: «Пользы от порхана не было. Он сказал 
деду: „Джинны больной сильнее моих. Надо три раза сделать жерт
воприношение богу (худайёш)". Дед принес жертвы, но безрезуль
татно: у тетки все равно тряслись руки». 

Как согласовывались пережитки шаманства в воззрениях турк
мен с исламом? С одной стороны, рассказчики указывают на неодоб
рительное отношение к шаманам мусульманского духовенства, вы
ражавшего идеологию ислама. «Наши ишаны и ахуны порханов не 
уважали, утверждая, что те идут по пути джиннов» (Н. Худайбер-
дыев). «Настоящие ишаны не любят порханов» (М. Довиев). «Дея
тельность порхана с точки зрения ислама неправильна. Рядом с по
лучившими мусульманское образование людьми (улама) порхан не 
может не только „играть", но и говорить. Если во время „игры" ахун 
прочтет молитву, джинны шамана быстро рассеются» (Г\'гаратаев). 
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С другой стороны, в народном быту шаманство не противопо
ставлялось исламу. Будучи по происхождению доисламским куль
том, шаманство приобрело не только внешний мусульманский налет, 
но иг, по существу, достигло тесной связи с исламом: среди духов, у 
которых шаман в призываниях просил поддержки, большинство 
составляли мусульманские святые. «Поспеши, мой покровитель 
(Emutu, пирим)Ь,— кричал порхая во время сеанса. Шаманские 
духи-помощники понимались как разновидность джиннов корана. 
Порхан Чары, как можно судить по рассказам, получил благосло
вение на шаманскую деятельность у известного в этих местах духов
ного лица (ишан). Мусульманские элементы включил в себя и риту
ал камлания: шаман требовал от зрителей совершить омовение, 
как перед молитвой: он пел связанные с мусульманской мифологией 
стихи Навои; наконец, он начинал камлание молитвой (по рассказу 
С. Ёллыева, порхан перед сеансом «игры» прочитал молитву ясин— 
36-ю суру корана). Вот почему шаманы пользовались уважением 
соплеменников. 

Изложенный материал дает нам новые свидетельства взаимного 
переплетения традиций суфизма и шаманства. Информаторы упоми
нали о некоем Джанлы-порхане родом из «племени» ата или махтум. 
Нередко его называли Джанлы-ишан, таким образом прилагая к 
его имени титул духовного лица. Хотя других сведений об этом чело
веке нет, не приходится сомневаться в том, что Джанлы не был 
ишаком в прямом смысле слова. У туркмен было принято прибав
лять слово ишан к имени любого мужчины из почтенных групп ата, 
махтум, ших — в знак уважения к их знатным «святым» предкам. 
Джанлы-ишан, скорее всего, не был и порханом. Вероятно, он был 
главным действующим лицом обряда зыкыр (зякир, или джахер), с 
помощью которого считалось возможным исцелить человека, забо
левшего по вине духов. Этот обряд в той форме, в какой он испол
нялся в туркменской среде в XIX — начале XX в., приобрел зна
чительные отличия от суфийского радения («зикр», «джахр»), лежа
щего в его основе. Туркмены обычно не видели разницы между 
обрядом зыкыр и шаманским камланием, а потому причисляли к 
порханам главную фигуру среди исполнителей зыкыра. 

Об этой путанице свидетельствует и рассказ Г. Гаратаева об 
«игре» порхана. Информатор не помнил, чтобы при камлании была 
музыка, по его словам, порхан сам пел какие-то стихи (газал айдып-
дыр) — «видимо, специальные стихи для шаманов». С пением он 
приходил в возбуждение. В постоянном движении он размахивал 
руками, после каждого куплета издавал утробные звуки, что-то 
вроде «о—о!» — почти как танцевал танец кюшт (кушт депйэр 
ялы). В этом описании мы легко распознаем зыкыр. Зыкыр не тре
бовал музыкального сопровождения, нараспев исполнялись духов
ные стихи (газал). Главный исполнитель зыкыра, называемый ших, 
под пение духовных стихов совершал телодвижения, впоследствии 
заимствованные развлекательным танцем кюшт сравнительно не
давнего происхождения 14. В конце концов ших впадал в экстаз. 
Считалось, что у шиха есть духи-помотцники, которые помогают ему 
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вылечить человека от заболеваний, причиненных духами. Зыкыр 
у юго-западных туркмен, по существу, был так близок к шаманско
му камланию, что путаница вполне понятна. Зыкыр проводили, 
как правило, представители почетных групп ата или махтум. Сами 
ата и махтумы не считали зыкыр шаманским сеансом, а шиха с 
порханом не отождествляли 15. Собственно, порханов среди ата и 
махтумов не было. Но туркмены других групп полагали, что силь
ные порханы искони выходят из среды ата и махтумов. 

С Джанлы-ишаном связан любопытный эпизод, рассказанный 
Н. Худайбердыевым. В конце 1920-х годов его односельчанин Аман-
гурт-бай пригласил Джанлы-ишана исцелить от сумасшествия дочь. 
Джанлы-ишан не сумел ее вылечить {ачмак). Тогда Амангурт при
гласил и Амандурды-порхана, думая, что им вдвоем будет легче 
справиться. Он не сказал об этом Джанлы-ишану, но тот сам узнал 
об этом и сбежал, чтобы не встречаться с Амандурды. «Вообще если 
в селении появится более сильный порхая, то слабый должен или 
упасть ему в ноги и быть во всем покорным, или уйти в другое место. 
Иначе сильный порхан заберет его войско». 

В данном случае превосходство Амандурды-порхана совпадает 
с тем, что ходоки вообще считались самыми уважаемыми среди всех 
почетных групп туркмен, и Джанлы-ишан уступал Амандурды-
порхану в благородстве происхождения. Но даже если эта деталь и 
имела какое-то значение, Джанлы прежде всего видел в Амандурды 
более опытного специалиста — недаром Амандурды славился среди 
гёкленов как самый сильный порхан. Таким образом, Джанлы-ишан 
действовал в духе древних шаманских традиций — слабый шаман 
уклонился от встречи с сильным. 

Сохранившийся до первых десятилетий XX в. домусульманский 
пласт туркменского шаманства характеризуется переплетением ре
лигиозных традиций, по меньшей мере, двух больших этнических 
групп — тюркской и иранской. Это явление свойственно и для все
го среднеазиатского шаманства в целом 16. К тюркским элементам 
относится струнный инструмент, игра на котором сопровождала 
камлание, употребление раскаленных предметов, которые лизал 
или брал в руки шаман, применение в обряде сабли или ножа, будто 
бы входивших в тело, но не причинявших ран шаману. С шаманством 
сибирских тюрков связаны следы представлений о чудесном коне, 
на котором шаман путешествует во время камлания (вспомним 
Амандурды-порхана, который во время «игры» надевал седло на 
козла и разъезжал на нем, как на коне, по юрте). Кружась по юрте 
на веревке, вылезая на купол юрты, шаман воспроизводил свое 
путешествие в «верхний» мир. Термин учук, обозначающий жертвен
ное животное в шаманском ритуале гёкленов и других групп турк
мен, восходит к древнетюркскому слову ыдук (iduq) — ссвящен-
ный117. Этот термин в разных вариантах сохранился у киргизов 
{ыйык), тувинцев {ыдык), хакасов {изых), якутов (ытык) w и даже, 
возможно, чувашей (йерех)19. У перечисленных народов (за исклю
чением чувашей) данным термином обозначалось животное, посвя
щенное духам. Тот же смысл имеет туркменский учук — животное 
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не ели, считали, что духи больного уходят от него вместе с учуком. 
Очевидно, сохранившиеся в традициях туркмен и других народов 
обычаи, связанные с указанным термином, были известны уже и 
древним тюркам. 

Свыше 30 лет назад в литературе еще высказывалось мнение, 
что шаманство в Среднюю Азию занесено тюркоязычными волнами. 
Однако О. А. Сухарева и Г. П. Снесарев убедительно выявили в 
шаманстве этого края мощный комплекс верований ираноязычного 
населения 20. Ряд черт этого комплекса прослеживается и в нашем 
материале. Так, миру иранских воззрений принадлежит название 
духов-помощников туркменского шамана — пери. (Именно к этой 
категории чаще всего относились духи-помощники узбекских, тад
жикских и казахских шаманов.) Отсюда, кстати, и туркменское 
название шамана — порхан (искаженное перихон — 'отчитывающий 
пери5)21. 

Синкретизм туркменского шаманства возник не только на почве 
смешения верований, сформировавшихся в разных этнических 
группах, но также и на основе соединения в культе стадиально не
однородных представлений и действий. Верования и обряды, со
ставившие шаманский культ, прошли через длительное внутреннее 
развитие, причем в шаманстве остались следы разных этапов эво
люции. В этом заключается причина противоречия между содержа
нием некоторых действий и верованиями, объясняющими смысл 
ритуала. Так, считается, что духи-помощники шамана побеждают 
злых духов в ожесточенной битве и затем нередко силой присоеди
няют их к своему «войску».'С другой стороны, есть мнение, что с кос
тями жертвенного животного, закопанными после трапезы вдали от 
селения и дорог, уходят духи, навредившие больному. Здесь налицо 
совмещение двух способов воздействия на духов — принудительно
го и умилостивительного, свойственных, видимо, разным периодам 
в истории развития религиозных верований. Итак, шаманство, 
ставшее к концу XIX — началу XX в. частью «народного», «бы
тового» ислама у туркмен, сложилось из разнородных культурных 
и стадиальных напластований. 

О туркменском шаманстве см.: Басилов В. # . , Ниязклычев К. Пережитки ша
манства у туркмен-човдуров.— В кн.: Домусульманские верования и обряды 
в Средней Азии. М., 1975, с. 123—137; Демидов С. М. Пережитки доисламских 
верований среди туркмен.— В кн.: Религиозные пережитки и пути их преодо
ления в Туркменистане. Ашхабад, 1977, с. 128—134. 
Ходжи относятся к числу почетных или «священных» групп туркмен, ибо их 
генеалогические легенды возводят их начало к популярному в мусульманском 
мире святому — четвертому халифу Али. В ряде районов Туркмении ходжи 
считали для себя постыдным выступать в роли шамана, поэтому сообщения 
о порхане Амандурды имеют особый интерес. 
Почетная группа шихов пользовалась среди других туркменских «племен» 
суеверным почитанием. См.: Атаев К. Некоторые данные по этнографии турк-
мен-шихов.— ТИИАЭ, 1963, т. VIII. 
Тиг означает 'меч5 (заимствовано из персидского). Слово тигчи по формальным 
признакам^ следовало бы перевести как 'мастер, изготовляющий мечи5, 'оружей
ник', но контекст позволяет здесь предположить другое значение — 'мечено
сец', 'вооруженный мечом'. 
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5 Богораз В, Г. К психологин шаманства у народов Северо-Восточной Азии.— 
ЭО, 1910, кн. 84/85, с. 24, 26. 

в Худяков И. А. Краткое описание Верхоянского округа. Л., 1969, с. 346. 
7 Михайловский В. М. Шаманство (сравнительно-этнографические очерки). М., 

1892, с. 98. 
8 Евреинов А. Внутренняя или Букеевская киргиз-казачья орда.— Современник, 

1851, т. XXIX, отд. II, с. 94. 
9 Жильцов (А.). Баксы: (Нечто о киргизской медицине).— Православный благо-

вестник, 1985, т. I, № 5, с. 265. 
10 Шапошников (М.). Проделки киргизских даргеров-бакс. (Корреспонденция из 

Тургайской волости Иргнзского уезда).— Тургайская газета, 1896, JSfe 84. См. 
также: Невольник. Во мраке невежества.— Тургайская газета, 1896, № 77. 

11 Софронов Д. «Тайны» шаманов.— Полярная звезда (Якутск), 1972, № 1, с. 118. 
13 Такие амулеты представляют собой бумажку с молитвой, зашитую в мешочек 

треугольной (реже — четырехугольной) формы. 
13 Рассказ о шамане с амулетами, нашитыми на одежде, я слышал и в сел. Мадау 

Кызыл-Атрекского р-на ТССР, где живут туркмены-ёмуды. 
14 Об этом танце, произошедшем из выродившегося суфийского радения, см.: 

Аннаклычев III. Быт рабочих-нефтяников Небит-дага и Кум-дага. Ашхабад, 
1961, с. 127—132. 

15 Об обряде «зыкыр» и почетных группах туркмен см.: Басилов В. Н. О происхож
дении туркмен-ата (простонародные формы среднеазиатского суфизма).— 
В кн.: Домусульманские верования..., с. 138—168; Демидов С. М. Магтымы 
(историко-этнографический этюд).— Там же, с. 169—190; Он же. Туркменские 
овляды. Ашхабад, 1976; Ом же. Суфизм в Туркменистане. Ашхабад, 1978; 
Basilov V. N. Honojr groups in traditional Turkmenian society.— In: Islam 
in Tribal Societies: From the Atlas to the Indus/Ed. by A.S.Ahmed and 
D. M. Hart. L., 1984, p. 220—243. 

10 Подробнее см.: Басилов В. Н. Среднеазиатское шаманство: Доклад на IX Меж
дународном конгрессе антропологических и этнографических наук. М., 1973. 

17 Древнетюркский словарь. Л., 1969, с. 217. 
18 Абрамзон С. М. Киргизы и их этногенетические и историко-культурные связи. 

Л., 1971, с. 306—307; Алексеев И. А. Традиционные религиозные верования 
якутов в XIX — начале XX в. Новосибирск, 1975, с. 157, 180, 198. 

19 Денисов П. В. Религиозные верования чувашей. Чебоксары, 1959, с. 33—34. 
20 См.: Сухарева О. А. Ислам в Узбекистане. Ташкент, 1960, с. 41—42, 49—50; 

Снесарев Г. П. Реликты домусульманских верований и обрядов у узбеков Хо
резма. М., 1969, с. 55 и ел. 

41 «Это слово — персидское, означает „отчитывающий одержимых бесом"»,— 
писал С- Е. Малов. См.: Малое С. Е. Шаманство у сартов Восточного Турке
стана.—Сб. МАЭ, 1918, вып. 1, т. V, с. 4. 

К. Тайжанов, X. Исмаилов 

Особенности доисламских верований 
у узбеков-карамуртов 

Карамурты — одна из узбекских групп, живущих компактно в ос
новном в сел. Карамурт Сайрамского р-на Чимкентской обл. 
КазССРив ряде населенных пунктов Узбекистана. Первые сведения 
о карамуртах дает В. Наливкин, который характеризует их «как 
название узбекского рода, переселившегося из-под г. Туркес
тан» *. Короткие упоминания о карамуртах встречаются затем еще 
в нескольких работах. М. Массон, побывавший в 1925 г. в Сайраме 
в связи с созданием Чимкентского краеведческого музея, сообщает 
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о кишлаке Карамурт, название которого закреплено в наименовании 
восточных ворот Сайрама (Цорамурт цапца). Опираясь на рассказы 
сайрамских стариков, он называет население Карамурта таджи
ками 2. А. Л. Троицкая, изучавшая обычаи и поверья, связанные 
с новорожденными у оседлого населения Ташкента и Чимкентско
го у., указывает на некоторые отличительные особенности традиций 
населения Карамурта 3. О. А. Сухарева и М. А. Бикжанова в опи
сании быта и культуры колхозников Наманганской обл. УзССР 
упоминают об арыке Карамурт, отведенном из Чартаксая. Основы
ваясь на данных В. Наливкина, они предполагают, что название 
арыка восходит к имени «узбекского рода, переселившегося сюда 
из-под города Туркестана»4. X. Хасанов и С. Караев включают 
название Карамурта в список этнонимов, ставших названиями 
местности 5. 

Население Карамурта (в 1977 г.— свыше 1000 хозяйств) назы
вает себя «карамуртцы» (к.орамуртлик). В основном они причисляют 
себя к двум родам (уруг) — Байкараган и Казыкараган, которые, 
согласно преданию, названы так по имени родоначальников и счи
таются самыми древними группами кишлака (асли цорамуртлар). 
Они имеют отдельные кладбища °. Позднее к ним присоединились 
другие группы из пришельцев, образовавшие особые ответвления 
внутри двух основных родов (например, Кыпчак, Джантай). Но 
отдельные роды, в частности Найман, так и не слились с карагана-
ми. Старики хорошо знают свою фамильную генеалогию до восьми— 
десяти поколений. Название Карамурт они объясняют, исходя из 
его буквального смысла — 'черные усы'7. 

По одной из легенд прежнее поселение карамуртов называлось 
Аскикат (Эски-кент — 'Старое селение') и находилось на восточной 
окраине нынешнего кишлака. Однажды случилась суровая зима, 
снег шел сорок дней и ночей. В ожидании погожего дня люди не 
выходили из домов, не очищали ни дворы, ни крыши от снега и ос
тались погребенными под огромным сугробом. Лишь одна старуха 
с внучкой каждый день очищали свой двор и крышу дома от снега 
и остались живы. Через несколько лет на внучке старухи женился 
какой-то человек с черными усами, приехавший то ли из Хорезма, 
то ли из Бухары (в разных вариантах предания указываются разные 
места). У них родились семь дочерей, которых в Карамурте называ
ют етти момо — 'семь прабабушек', потому что население кишлака 
является их потомством, с ними связано название места древнего 
расположения кишлака (Етти момо). Позже жители кишлака 
переселились в крепость Ичкурган (в настоящее время центр по
селка). Окружавший ее глубокий овраг (яр) делал крепость надеж
ной защитой от набегов кочевых соседей. 

Объяснение, почему кишлак стал называться Карамурт, дает 
и другая легенда, в разных вариантах широко известная от г. Тур
кестана до западных окраин Туркмении, связанная со святым Ход
жой Ахмедом Ясави 8. По этой легенде, два человека, Акман и Ка-
раман (в Карамурте не считают их туркменами), зарезали свою ло
шадь и положили ее в конюшню Ходжи Ахмеда Ясави, а затем при-
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Евли людей, показали им убитую лошадь и обвинили святого в кра
же принадлежащего им животного. Святой сказал: «Если они лгут, 
пусть превратятся в собак». Клеветники мгновенно стали собаками, 
и люди бросились их преследовать. Акман был настигнут и убит 
почти сразу же, а Караман быстро убегал в южном направлении. 
Один усатый человек в это время ехал на охоту, увидел, что люди 
преследуют собаку, и убил Карамана. Ходжа Ахмед Ясави спросил 
у вернувшихся с погони: «Обе собаки убиты?» — «Да, причем одну 
убил усатый мужчина».— «В каком месте?». Люди не знали названия 
этого места, и святой сказал: «Пусть оно называется «Черные усы» 
(Дорамурт булсин), а население будет моей правой рукой (халци 
днг цулим булсин)-». И поэтому в мечети Ходжи Ахмеда Ясави, где 
проводилось зимой коллективное радение — хшват (уилват)9, 
для карамуртцев было отведено особое, «правое» помещение, где 
могли находиться во время хылвата только они. 

Когда карамурты жили в Ичкургане, у них не было брачных 
отношений с соседями. Благодаря этому у них сохранялись древние 
традиции, имеющие некоторое отличие от обычаев других узбекских 
групп. К сожалению, до сих пор этнографическое своеобразие кара-
муртов изучено слабо 10. Авторы ставят своей целью в некоторой 
степени заполнить существующий пробел и показать отдельные спе
цифические черты традиционных верований карамуртов. Статья ос
нована на полевых материалах, собиравшихся в 1969—1977 гг. 
Широко использованы и личные впечатления одного из авторов 
(К. Танжанов), который сам родом из Карамурта. 

Как и повсеместно у коренного населения Средней Азии, у уз-
беков-карамуртов сохранялась традиционная демонология, свя
занные с ней способы лечения болезней, почитание душ умерших 
предков и другие религиозные представления. В демонологических 
воззрениях карамуртов выявляется ряд местных особенностей. 
Вера в существование духов все еще сохраняется среди людей стар
шего поколения, что позволяет в некоторой степени воссоздать тра
диционную характеристику различных категорий демонологических 
персонажей. При этом необходимо отметить, что в описаниях духов 
нет достаточной четкости: информаторы часто отождествляют или 
путают разные персонажи демонологии, в результате чего представ
ления о духах стали довольно неопределенными, обобщенными, а 
элементы древних верований сохранились в весьма фрагментарном 
виде. 

У карамуртов существует обобщающий термин для духов вооб
ще — инс-жинс и . Говоря о духах, они употребляют также иноска
зательные слова— вред (зиён), вредитель {зиёнкаш), несчастье [ба-
ло). Народные представления о том, каким образом причинена духом 
болезнь, закреплены в выражениях: ударил (урди), придавил (бос-
ди), свалился (гпушди), показался (куринди), их ветер коснулся 
(асари тегди), встретился (йулицди), дух умершего ударил (арвох 
урди), дух умершего недоволен (арвох шод эмас), духи семи пробабу-
шек повели (етти етаклади), момо схватила (момоси тутди), у 
него имеется момо {момоси бор) и др. 
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Карамурты представляли джиннов (жин, ажина) в образе мош
кары, которая роится (умалашади) в излюбленных ими местах — 
в заброшенных домах, развалинах, густых садах, оврагах, на мель
ницах, в кучах золы (култепа), под деревьями и т. д. По их поверь
ям, джинны приобретают вид козлят, щенят, показываются искра
ми, находятся и в смерче, и тот, кого смерч настигнет {ураб кетса) 
может лишиться дара речи, ибо его ударят джинны (жин чалади)1а. 

Демонологическими персонажами, неизвестными у других групп 
узбеков, являются духи етти момо — духи семи прабабушек, ле
гендарных прародительниц всех карамуртов. В диалекте карамур-
тов слово момо обозначает .прабабушка'13. В связи с этим мы счита
ем правильным предположение О. А. Сухаревой 14 о том, что тад
жикский демон момо «является духом умерших женских предков». 
У карамуртов духам момо, как и духам умерших {арво%), посвящают 
поминальные лепешки {чалпак, цатлама), которые готовят и поныне 
в предсвадебных и других церемониях [арвоуларга ва момоларга 
тегсин). 

Существовало убеждение, что дух одной из семи прабабушек 
выбирал себе среди женщин Карамурта служительницу, которая 
становилась лекарем (тавуп, палчи) и лечила пациентов методами, 
близкими к шаманским, а также гадала при помощи клочка хлопка, 
брошенного в чашу с водой. Избранницу духа называли момоси 
бор аёл, танлаб олган, момосини буйнига олган. Теоретически из
бранницей могла стать не только замужняя женщина, но и девушка. 

Связь с момо налагала на избранных духом женщин некоторые 
обязательства. У них не было специального костюма, надеваемого 
для сеанса лечения или гадания, но свою одежду они шили сами, 
выбрав при покупке материю неяркой расцветки, сами стирали. 
У них могли быть причуды в отношении к пище: одна не ела рыбу, 
другая не пила молока, третья воздерживалась от употребления 
мяса, в соответствии с предписаниями момо. Как правило, они не 
притрагивались к пище, которая была приготовлена неизвестно 
кем,— а вдруг забыли сказать «Бисмилла»? Они должны были вести 
себя скромно, избегать шумных многолюдных сборищ. Старики 
рассказывают, что момо могла «схватить» {тутади) избранницу 
на свадебном торжестве или на поминках — женщина начинала 
сильно вздрагивать. Это означало, что дух не одобряет ее участие 
в празднестве или похоронно-поминальном обряде. Момо «хватала» 
избранницу и перед ритуалом лечения. 

Каждый четверг (пайшамба) тавуп должна была зажигать два 
светильника (чироц) и читать молитвы (цуръан уцийди) в честь сво
ей момо. Светильник делался из соломины, сохраненной от пшени
цы, припасенной для изготовления ритуального кушанья сумаляк 1б 

(эти соломинки подвешивались на стенку и предназначались для 
обрядового применения); навершие делалось из кусочка хлопковой 
ваты. Сказав: «Пусть достигнет духов моих момо, пусть их души 
всегда будут (мне) друзьями, пусть ходят, давая поддержку и силу!» 
(«Момомларнинг арвщига тегсин, уларнинг рухи щаммиша йулдош 
булсин, цуллаб$увватлаб юрсинЬ)10,— тавуп зажигала оба светиль-
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пика и ставила их в определенное место. Считалось, что женщина-
лекарь заболеет (огирлашиб цолади), если почему-либо не совершит 
этого обряда, нужного для духов момо {момосига щлган уайри-эхсони 
шу булади). Момо не всегда довольствовались лишь возжиганием 
светильников и молитвой. Иногда духи, являясь во сне, требовали 
от избранницы «вознести запах» (ис чицармок) для них, т. е. приго
товить обрядовую пищу. В этих случаях обычно жарились в масле 
слоеные лепешки чозма (чузма) или чозма-челпак; духи будто бы 
насыщались запахом масла. Этими лепешками женщина угощала 
соседей, отдавала их односельчанину, выздоравливавшему после 
долгой болезни. 

Тавуп лечили от болезней, причину которых видели в деятель
ности духов (emmu епгаклаган, жин гпекган, ажина налган). 

Связь с момо считалась основанием и для другого важного в 
сельском быту занятия — профессии повитухи (доя). Одна из семи 
духов момо представлялась покровительницей повитух (момолар-
нингбитпгаси доя момо бубюрибди), помогавшей при родах. Обычно 
этого духа называли просто доя (в живой речи карамуртов в словосо
четаниях етти момо и доя момо слово момо обычно пропускается). 
Верили, что при трудных, внезапных и преждевременных родах 
дух доя приходит на помощь. Кроме того, во всех случаях принимаю
щие роды пожилые женщины поминали и призывали на помощь 
своих патронесс — Биби-Фатиму и Анбар-она, произнося следую
щие слова: «Менинг цулим эмас, Биби Фатиманинг цули, Анбар 
онанинг цули («Не моя рука — рука Биби Фатимы, Анбар-она»)17. 

Профессии лекарки (тавуп) и повитухи (доя) были наследствен
ными. Нередко избранница момо, достигнув преклонного возраста, 
будучи не в силах совершать нужные обряды и следить за должной 
чистотой своей одежды, говорила невестке: «Я уже не справляюсь. 
Теперь ты бери (на себя мое занятие). Сохрани его в нашем роду. 
И ты, постарев, также передай (наше занятие) своей снохе. Таков 
обычай нашего рода. Его непременно следует соблюсти. Если возь
мешь, не будешь знать болезней». («Мен кутараолмай цолдим. Энди 
сен олгин. Бизнинг уругимизда сацлаб цолгин. Сен уам цориб, келин 
курганингда келининга цолдирсан. Бизнинг уругимизни одати шун-
дай. Буни бажариигимиз шарт. Агар олсанг, зиён курмайсаю). 
При передаче профессии (и соответственно духов) обязательно про
водился обряд посвящения. 

Для карамуртов характерно, что занятие лекарки или повитухи 
редко передавалось дочери, так как дочь считали принадлежащей 
к другой семье (бировнинг уасми саналган)\ обычно преемницей про
фессии выступала невестка. В объяснениях этого обычая, даваемых 
информаторами, встречается и другой мотив: быть может, у дочки, 
ушедшей в другую семью, не будет возможности заниматься про
фессией матери, и она станет болеть. Однако передача занятия не
вестке основана на желании сохранить связь с духами в той семье, 
которой принадлежит лекарка или повитуха. 

Бывало, что лекарка или повитуха умирали, не успев никому 
передать своей профессии. По традиционным воззрениям, дух момо 

114 



в этом случае сам ищет избранницу, давая знать о себе внезапной 
болезнью родственников ушедшей из жизни женщины. То в одной, 
то в другой родственной семье начинают болеть люди. Гадалка, 
она же обычно шаманка (палчи), к которой обращаются в таких слу
чаях за советом, разъясняет: «В вашем роду умерла одна лекарка. 
Ее духи бродят, не находя себе хозяина. Надо, чтобы кто-то взял 
[ее занятие] на себя, иначе [духи] вас не оставят в покое» («.Уругла-
рингизда вир полчи утган экан. Шуни арвоулари эгасини тополмай 
юрибди. Баран киши буйнига олииш керак, булмаса, сизларни тинч 
цуймайдиъ). Считалось, что момо насылает болезнь, ударяя своим 
крылом (цонати билан уруп чарпийди) или «касаясь своим ветром» 
{шамали тегади). 

Духи етти некоторыми чертами напоминают духов пари или 
джиннов. Так, они, по поверьям, появляются в облике красивых 
девушек, своими танцами и пением очаровывают человека и, как 
джинны, ведут избранника в овраг или на обрыв, где он может 
упасть и покалечиться. Человека, спящего на открытом месте или 
под деревьями (орешник, карагач), етти будто бы могут унести с 
такой силой, что его не догнать даже верхом на лошади (при этом 
духи етти покажутся только ему). Если этого человека не удер
жать, то етти якобы бросят его в глубокий овраг 18. 

У карамуртов много легенд о подобных случаях, связанных с 
етти. Так, рассказывают, что одного парня «повели етти-» и бро
сили в овраг. Через пять дней его нашел охотник. Затем охотник 
во сне увидел семь девушек, которые упрекнули его в том, что сн 
помог найти их избранника; за это ему отомстит их дядя. Через 
несколько дней некто явился во сне к охотнику и придавил его к 
постели. После этого он якобы тяжело заболел и скончался. Расска
зывают также, что однажды мужчину, шедшего с женой, «повели 
етти», однако жена сумела удержать мужа перед самым обрывом. 
По рассказам, пострадавшие от етти теряли дар речи, их рот ис
кривлялся. Обычно их приводили к местным муллам для исцеления 
чтением молитв в течение трех дней (уч кун дам солади). 

Духи етти наделялись способностью приносить вред и тем лю
дям, которые осквернили место, где они будто бы когда-то жили 
(Етти момо). Это место не считалось святыней, однако пиетет к 
месту сохранялся, еще в 30-е годы там домов не строили. Гадалка 
(лекарка, тавуп) могла сказать людям, обратившимся к ней, чтобы 
узнать причину болезни: «На месте Етти момо ты помочился (или 
прошел, не будучи чистым»).— «.Етти момо утган жойида сийгансан 
(нопок юргансан)». В подобных случаях на месте, носящем название 
Етти момо, резали барана и устраивали жертвенную трапезу 
(jpydou). Некоторые старики думают, что духи етти наказывали не
достойных^ дурных людей. 

Один из духов семи прабабушек [етти момони бири) носил имя 
Чаймомо (реже — Чангмомо, Чормомо) и будто бы ведал ветром, 
дующим со склонов Таласского Алатау и называемым Баваш (по 
названию одного из приметных горных урочищ) или «ветер с Бава-
ша» {Бовоишинг шамоли). Этимология топонима Баваш неясна 1в. 
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Некоторые люди относят дух Чаймомо к категории пари и склонны 
считать, что духов — хозяев ветра несколько. 

По поверьям, ветру предшествует белое облако. Когда оно 
скрывается в горах {тоща чркса), начинается ветер. В кишлаки 
ветер приводили пари — хозяева ветра (шамол эгалари), которые 
входили в глубь гор и выходили наружу в урочище Baeatw, затем 
в Баваше вновь входили в землю и выходили на поверхность в самом 
кишлаке, из отверстия в месте, называемом Кулбаг (Кйлбог). По
верье поддерживалось тем, что в месте Кулбаг несколько дней в 
году дул ветер с пылью. Согласно легендам, ряд урочищ был свя
зан между собой подземными ходами. Старики уверяют, что раньше 
ветер из Кулбага выходил с ревом (гувиллаб чицарди). Если ветер, 
продолжавшийся несколько дней20, желали прекратить, то проводи
ли обряд «пение Чоймомо» (Чой момо айтишганлар). 

Пять или семь девушек (некоторые информаторы считают, что 
четыре, поэтому даже называли их чор момо — 'четыре момо"), 
каждая накрытая сверху покрывалом (сузана, паяаг), в сопровожде
нии пожилых женщин ходили по улицам кишлака и собирали съест
ное (только в виде муки и зерна) в течение трех дней — среду, чет
верг и пятницу. При этом последняя из девушек держала в руке 
пест (con) от большой ступки, а к поле (этак) ее халата был привязан 
веник (супурги), волочащийся по земле. Такое шествие сопровожда
лось пением особой обрядовой песни (Чоймомо цушиги): 

Чоймомо улипти, *гли етим ^олипти. 
Боса-боса беринглар, босилиб ^олсин бу шамол. 
Уга-уга беринглар, $тилиб колсин бу шамол. 

Умерла Чаймомо, ее сын остался сиротой. 
Дайте (подаяние) в придавленном виде, пусть этот ветер 
придавленным останется (т. е. остановится). 
Дайте (подаяние) большими кучами, пусть этот ветер в кучу соберется. 

По другой версии, процессию возглавляла старая женщина, на
крытая платком. Она шла по кишлаку, нигде не останавливаясь, а 
за ней следовали с пением обрядовой песни (чанг момо ашуласи) 
семь девушек-сирот с покрывалами на головах. Девушки тащили за 
собой пест от ступки, связанный вместе с веником. Смысл действий 
понимался так: пусть ветер будет сплющен, как то, что кладется в 
ступку, пусть его придавит пест, пусть его следы заметутся веником 
(келидек туйилсин, сопдек босилсин, шамолни изи супирилсин). 

В пятницу из собранных продуктов приготовляли ритуальную 
пищу (ош худойи, атала), в том числе обрядовые лепешки (чузма, 
чалпак). В церемонии принимали участие только женщины (однако 
отдельные информаторы считают, что некогда в обряде участвовали 
и старики). Семь лепешек закапывали возле предполагаемой «ды
ры» — места, откуда якобы дул ветер. Верили, что момо (Чормомо, 
Чоймомо, Чангмомо), ощутив запах лепешек, останавливала ветер. 
Этот обряд проводили еще в 1950-х годах. 
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Как и в верованиях других групп узбеков, среди демонологичес
ких персонажей карамуртов выделяется своей специфической ха
рактеристикой алвасти. Алвасти представляется женщиной, обыч
но обнаженной, с длинными грудями, нередко перекинутыми через 
плечи, и длинными черными волосами. Особенно опасен этот демон 
для роженицы и ребенка. Если алвасти только взглянет на беремен
ную женщину или на новорожденного, дитя погибнет. Самый мень
ший вред, который она может причинить,— это болезнь матери и 
ребенка. Алвасти, по поверьям, показываются людям. Чаще всего 
былички описывают встречу человека с демоном в тот момент, когда 
алвасти под деревом или у арыка расчесывала свои волосы. В рас
сказах не говорится, чем дух расчесывает волосы — гребнем или 
пятерней. Однако подчеркивается, что алвасти, как правило, сидит 
спиной к человеку, и лица ее не видно, и это хорошо, так как взгляд 
демона может причинить болезнь; под мышкой у алвасти хранится 
книжка. Если человек схватит демона за волосы и отнимет эту 
книжку, алвасти станет его рабыней й . Алвасти якобы исполняет 
любую работу по дому. Она делает все, что ей прикажут, в надежде 
вернуть свою книжечку. (Это поверье известно и населению Фер
ганской долины, с той лишь разницей, что работа, проделанная 
алвасти, оказывается наваждением. Как только человек отдает духу 
книжку, он видит, что дом не убран, поле не вспахано и т. п.) В Ка-
рамурте, как и Ферганской долине, считали, что алвасти обычно 
сидит над трубой (тарное), по которой вода поступает на мельничное 
колесо. Старики не разрешали детям идти с наступлением темноты 
на мельницу, боясь, что алвасти бросит их в воду. 

Ночные кошмары карамурты связывали с алвасти. Она будто 
бы наваливалась на спящего человека всем телом — ногами при
давливала ноги, руками — руки, своим ртом закрывала рот, не 
давая шевельнуться. По убеждению одного из старожилов Кара-
мурта, у демона нет носа, поэтому мучимый алвасти человек про
должает дышать и в конце концов приходит в себя. Если бы у ал
васти был нос, то человек, на которого она наваливается, не мог бы 
остаться в живых. Алвасти любит спутывать гривы у лошадей. 
Представления о возможности сексуальной связи алвасти с людьми 
у карамуртов не отмечено. 

Как и другие группы узбеков, карамурты верили в Существова
ние дэвов (в местном произношении dow, дув), представлявшихся 
уродливыми (хунук) человекообразными существами огромного 
роста. Подобно населению Хорезма, карамурты приписывали дэвам 
роль строителей городов и крепостей. Известна легенда, по которой 
пророк Сулейман некогда «связал» (бойлаб ташлаган) дэвов, чтобы 
они не вредили людям. Тем не менее дэвы продолжают приносить 
вред. По мнению ряда информаторов, эти чудовища живут на «той 
стороне» земли 22. Когда они пролетают по воздуху, их тень, упав 
на человека (сояси тегиб), причиняет болезнь. Исцелить от болезни 
может человек, у которого имеется свой, подчиненный ему дэв 
(дувлик одам); этот человек читает молитвы, не отходя от больного 
(дам чицармай ущйди). 
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Считалось, что дэвов могли иметь как мужчины, так и женщины. 
Обычно говорилось, что у таких людей есть опа ('старшая сестра'; 
у карамуртов это слово преимущественно употребляется в значении 
'бабушка'): «У одамни опалари бор». В данном случае слово опа 
употреблялось иносказательно, вместо слова дув, которое лучше 
было не произносить вслух, чтобы не навлечь беду. Термин етти 
момо (момо) словом опа не заменялся. 

Человек, имеющий дэва, обладал большой физической силой, не 
боялся ночью работать или ходить по «опасным» (т. е. излюбленным 
духами) местам. Дэв, по поверьям, становился слугой человека в 
случае, если при встрече человеку удавалось одолеть его в борьбе. 
До сих пор от представителей старшего поколения можно услышать 
рассказы о подобных случаях, будто бы происходивших в старину. 
Так, дед Джуры Худайдатова сумел победить дэва и оторвал у него 
косы, подчинив его себе. По поверьям, дэвы своими длинными коса
ми «связывают» роды женщин (тугадиган хотинлар йулини тусади); 
человек, имеющий дэва, чтением молитв освобождает роженицу. 
Считалось, что он сам «связывал» (т. е. лишал силы) дэва (дувни 
бойлайди). После смерти деда его «наследие» (ота мерос), т. е. дэв-
помощник, перешло не к его сыну, а к внуку, Джуре Худайдатову 
(1905 г. р.), ибо дэв сам избирает преемника в среде близких родных 
своего прежнего хозяина. Если избранник не пожелает заниматься 
изгнанием злых духов и лечением женщин, дэв сумеет его заста
вить («давит» его). В отличие от мулл, которые также брались мо
литвами (дам солиш) «связывать», т. е. лишать силы, дэва и «осво
бождать» рожениц, имеющий дэва человек мог не сидеть непосред
ственно около больной. Больную отделяли от него занавеской, но 
он мог находиться и в другой комнате. 

Как и другие группы узбеков, а также таджики 23, карамурты 
верили, что дэвов имеют и лошади. Благодаря дэвам такие лошади 
будто бы могут, не уставая, преодолевать большие расстояния. 

Представления о пари у кармуртов носят двойственный харак
тер: пари относятся к людям доброжелательно, но могут и вредить. 
Пари при встрече с людьми принимают образ красивого цветка, а 
также и облик птиц или животных. Среди пари имеются мужчины 
и женщины, которые могут влюбиться в красивых людей противо
положного пола и потребовать от них ответной любви. В таких 
случаях пари являются людям в человеческом облике. В этнографи
ческой литературе о народах Средней Азии эта специфика верова
ний о духах пари давно уже отмечена исследователями; убеждение 
в возможности интимных отношений между пари и людьми засви
детельствовано как у узбеков, так и у таджиков 24. Очевидно, и в 
Карамурте еще сравнительно недавно жила вера в способность ду
хов вступать в половую близость с человеком. Однако в наши дни 
среди старшего поколения верующих людей, жителей Карамурта, 
распространено мнение, что взаимная любовь человека и пари не 
принимает'форму сексуальной связи. 

Многие старики знают рассказ о лавочнике (дукондор), влюблен
ном в пари. Пари согласилась жить с ним, но потребовала, чтобы 
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избранник вел себя достойно, в частности не употреблял вина {май). 
Они поженились. Рубаху а6 пари лавочник хранил между страни
цами корана, зная, что пари не заглядывает в эту книгу. Но однаж
ды, узнав, что муж пьет вино и нарушает свои другие обещания, 
пари попросила у свекрови рубаху и исчезла. Она иногда тайком 
или в виде другой женщины навещала своего бывшего избранника 
и наблюдала за его жизнью. Услышав, что он кому-то открыл тайну 
своей женитьбы на пари, жалуясь, что жена оставила его, пари 
покинула лавочника навсегда. После ее ухода он слегка помутился 
разумом; озабоченный тем, чтобы быть со всеми вежливым, он даже 
собаку называл «милая» (жонон). Случай любовной связи дукондора 
с пари старики относят к началу XX в. Хотя в этом рассказе пари 
выступает как жена лавочника, старики не считают, что в данном 
случае имела место половая близость. 

В Карамурте выражение «красивый, как пари» {паридек сулув), 
связано с поверьем, что в кого-то из родителей красивого ребенка 
влюбился дух пари противоположного пола. В таких случаях гово
рили: «В отношения между мужем и женой вмешались пари» {эр-
хотиннинг ало^асига пари аралашган)> но вмешательство пари не 
понималось как сексуальная связь. Существует также поверье, что 
необычной красотой обладают дети, вскормленные пари. Если у па
ри и человека дети родились в одно и то же время, то пари будто бы 
могут кормить человеческое дитя, в особенности если оно появи
лось на свет в пятницу. Для кормления пари уносит младенца с 
собой, но мать этого не замечает. 

Пари могут причинять человеку неприятности. В Карамурте 
распространен рассказ о встрече мужчины с группой пари. Эта бы-
личка относится к 1940-м годам. Осенью один из жителей кишлака 
дежурил на хлопковом току; на рассвете его разбудили девушки и 
стали петь и танцевать на поле (одну из песен он помнит и сейчас). 
Затем девушки угостили его конфетами и ушли. Утром, когда мужчи
на проснулся, угощение оказалось навозом, а хлопчатник был растоп
тан. Некоторые старики, комментируя этот рассказ, считают девушек 
не пари, а джиннами, ссылаясь на злую шутку с угощением 2в. 

Существовало поверье, что пари живут в воде и избранника за
манивают в воду. Этим объяснялись несчастные случаи. Если чело
век утонул на мелководье, думали, что здесь замешана пари, и 
человека нельзя было спасти. 

По представлениям карамуртов, пари не живут постоянно в 
одном месте. Они кочуют, возвращаясь туда, где уже были, лишь 
через определенный срок. Старики рассказывают, что братьев Са-
хата и Мирзабая (первый умер в 1973 г. в возрасте 80 л., второй, 
1913 г. р., жив) «ударили» пари. Сначала потерял речь старший 
брат. Табиб сказал, что это сделали пари, проходя через Карамурт. 
Когда духи будут возвращаться назад, они «ударят» и другого 
брата. Старики утверждают, что через несколько лет стал глухоне
мым и младший брат. 

По представлениям, между людьми и миром духов якобы сущест
вовали посредники, избранники духов — шаманы, деятельность 
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которых заключалась в лечении больных изгнанием злых духов или 
разрушением колдовских чар — «развязывании связанного» (банд 
цилинганларни ечганлар). Они также занимались гаданием, опреде
ляя причину болезни и назначая способ лечения; им приписывалась 
и способность отыскивать с помощью гадания пропажу. Гадание 
обозначалось известными и у других групп узбеков выражениями — 
пол очади, ром царайди. Говорили также: «Полчи полбинлик циладт. 

У карамуртов функции шаманов выполняли, как и у других 
групп узбеков, преимущественно женщины. Были известны и от
дельные шаманы-мужчины. 

Шаманы в Карамурте обозначались в основном терминами бациш, 
палбин, палчи, парихон, тавуп 27. Эти термины употреблялись ка-
рамуртами в том же смысле, что и у других среднеазиатских наро
дов. Лишь словом парихон в Карамурте называли незамужних, но 
принявших посвящение девушек (буйнига олган цизлар). Бакши 
играл во время сеанса излечения на ковузе или дутаре (двуструнные 
инструменты)28, а палчи (иначе палбин, тавуп) — на бубне (чилдир-
ма, чирманда). У палчи в ритуальном употреблении также были 
некоторые предметы, взятые ими в руки во время обряда их посвя
щения (плеть, нож и т. д.). По традиционным воззрениям карамур
тов, шаманами становились люди, избранные духами. Духи не 
давали покоя избранникам, преследовали не только их самих и 
членов их семьи, но даже их родственников. В таких случаях родст
венники собирались и совещались, выясняя, кому следует принять 
посвящение, иначе духи не оставят их в покое (бирортаси буйнига 
олмаса арвоулар тинч Цуймайдилар). Духи преследовали избранни
ков и после посвящения, если они не придерживались предписанных 
им правил поведения, старались избежать совершения положенных 
шаманам обрядов. Из рассказов информаторов создается впечатле
ние, что у бацши духами были пари, а у палчи (тавуп) — и пари и 
момо, которых шаманки обычно иносказательно называли «мои 
люди» (одамларим, кишиларим). Пятница была запретным днем 
для совершения шаманских обрядов. 

По сообщениям наших информаторов, многие из которых не раз 
присутствовали на обрядах «лечения», гадания и даже посвящения, 
из женщин-шаманок самой известной была Тоти-тавуп, умершая в 
1943 г. в возрасте 80 лет. Ее называли также Тоти-амма или просто 
амма ('тётя'), и когда говорили: «Мы ходили к тёте» (аммага бор-
дик), всем было ясно, что речь идет о посещении Тоти-тавуп. Тоти 
была очень красива, обладала удивительно приятным голосом. Ее 
знали во всех кишлаках Чимкентской обл. 

Джахан Мирталипова (1900—1979), входившая в близкое окру
жение Тоти, рассказывала, со слов самой шаманки, что жизненный 
путь Тоти определился еще в молодости. С семилетнего возраста 
Тоти «беспокоили» духи, но она никому об этом не говорила. Когда 
ей было 14 лет, то к ней явилось «войско» (лашкар) духов. Тоти так 
рассказывала об этом. Однажды она сидела в саду и пряла. Вдруг 
возле арыка она увидела белую змею и стала кормить ее крошками 
лепешки, не находя сил прекратить это занятие, сидя, как заколдо-
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ванная. В это время верхом на белом быке мимо нее проехал какой-
то человек. Она спросила, откуда он идет, он ответил: «Идет лавина 
(кучки), будь осторожна»,— и тут же исчез. Это был один из ее духов 
(одамлари). Его появление и слова означали, что идет «войско» ду
хов, и девушке дается сила шаманки. Некоторое время Тоти сидела 
в полузабытье. Подошел муж ее сестры и угостил ее дыней. Пробуя 
дыню, Тоти сказала: 

Абдураз^ман пари келдиму, Царнок пари келдиму? 
Аждар пари келдиму, Жувуд пари келдиму? 

Пришел ли Абдурахман-пари, пришел ли Карнак-пари? 
Пришел ли Аждар-пари, пришел ли Еврей-пари? 

Тогда-то муж сестры подумал, что девушку, возможно, «тро
нули» духи (бирор нарса чалпиганга ухшайди). 

Из-за духов Тоти долго сидела в девицах, но в конце концов ее 
выдали замуж. Муллы и шаманы-знахари (тавуплар) предупрежда
ли домашних: «Не оставляйте ее одну, иначе духи унесут ее». По их 
словам, в девушку был влюблен дух-пари. Однажды свекровь от
правилась к соседям за закваской, предупредив Тоти: «Если тебе 
что-нибудь покажется, обними колонну». Она ушла, и вдруг через 
дымовое отверстие в крыше [туйнук) комната осветилась яркими 
лучами: сверху, сидя на жернове (по другим вариантам, с жерновом 
на шее), к Тоти спускался черный человек. Это был Карнак-пари, 
влюбленный в нее, он хотел унести Тоти. Но вернулась свекровь, 
и дух исчез. Свекровь увидела лишь свою сноху, сидящую у колон
ны, крепко обхватив ее руками. 

Чтобы исцелить Тоти, ее показывали ишанам. Видные духовные 
лица (домулло) совершили над ней обряд чил ёсин (сорокократное 
прочтение 36-й суры корана), продолжавшийся несколько дней, 
после чего ишан дал ей четки (тасбих) и благословил на занятие 
гаданием с их помощью. Один из духовных лиц, Пулатходжа-дам-
ла, сказал, что она должна принять шаманское посвящение. Обряд 
посвящения проводил Ирисмат-бакши. В нем участвовало семь из
вестных в округе знахарей-шаманов, каждый из которых дал ей 
предмет ритуального значения, нужный в шаманской обрядовой 
практике. От Ирисмат-бакши Тоти получила ковуз, от карабулакской 
шаманки Гульджамол-товуп — бубен. От других шаманов она 
взяла плеть {цамчи)> зеркало, нож, большой тесак {ошпичоц), пучок 
прутьев (чувуц или хипчин). Считалось, что каждый из этих предме
тов был связан с определенной группой духов. Зеркало, например, 
шаманка держала для Айна-пари (Зеркало-пари). Эти ритуальные 
предметы люди боялись трогать. Бубен, однако, брали для игры во 
время празднеств, ибо шаманка говорила: «Это — вещь пари, вреда 
нет» (бу париларники, зисни йуц). Взявшие бубен девушки обычно 
дарили Тоти белый платочек (оцчит даструмол) м . 

Обряд посвящения (буйнига олиш) обычно проводился в кругу 
близких людей, специально приглашенных для участия в этом ри
туале. Любой обряд излечения больного, совершаемый шаманом и 
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шаманкой, назывался в Карамурте боцим (от глагола боцмоу — 
'смотреть')30. Так как обряд посвящения имел целью исцеление 
человека, которого выбрали для шаманского занятия духи (пари-
лар, арвщлар цунди), то термин боцим применялся и к ритуалу по
священия. Посвящение проводилось в течение трех дней; совокуп
ность обрядовых действий одного дня именовалась боуим. Каждый 
боцим в основном состоял из трехразового радения (уч халца 
жахр) — в Карамурте, как и во многих других местах, шаманский 
обряд вобрал в себя суфийское радение (зикр или джахр). После 
чтения молитв и призывания своего «войска» духов (лашкар), про
водящая обряд тавуп начинала джахр, и другие участницы поддер
живали ее. После перерыва джахр возобновлялся снова, повторяясь 
три раза в течение дня. 

Из обрядовой пищи в первый день готовили лепешки (чалпак) 
и пельмени {чучвара). О том, что надо приготовить на следующий 
день, говорила шаманка, проводившая обряд. На третий день обыч
но убивали жертвенное животное. Цвет шерсти и вид животного за
висел от того, каким духам предназначалась жертва. Духи якобы 
сами сообщали при гадании, какое угощение они ожидают. Скатер
тью, на которую ставились обрядовые кушанья, чаще всего слу
жил молитвенный коврик. По мнению Джахан Мирталиповой, во 
время обряда посвящения ритуальная пища предназначалась самым 
разным духам. Так, на скатерть ставили сорок тарелочек с разно
образными сластями и фруктами, когурмой. Принято говорить, что 
тарелочки посвящены 40 девушкам (цирц щз), но все понимают, что 
эта еда предлагалась всем духам (бара инс-жинс) — пари, дэвам, 
иишнам и т. п., а не только какой-либо одной категории (битта нар-
сага бермайди-да). 

Третий день в обряде посвящения считался решающим. Если 
в этот день посвящаемая не станет шаманкой и обряд окажется бес
полезным, духи будут «давить» избранницу (агар шу купи буйнига 
олиб шага кирмаса, боцим бузулиб цолса, у ни юки босади). Участни
кам обряда первого дня полагалось присутствовать и следующие 
два дня. Обычно в обряде принимали участие женщины; для прове
дения джахра приглашались и молодые люди, юноши, что не было 
принято в других местах. 

Шаманскими духами-помощниками Тоти были пари. Жители 
Карамурта помнят, что она сама в шутливой форме подчеркивала 
это. Она очень любила базилик (райхон) и постоянно ходила с его 
душистым стеблем за ухом, говоря: «Я — человек из сада Эрама» 
(мен Эрам богини одамиман), т. е. пари. Ее пари не были наследст
венными. В роду у нее никто прежде не занимался шаманством. 
Первую ее встречу с духами связывают с «сорока девушками», ко
торых причисляют к категории пари. В окрестностях Карамурта 
есть место Минг урик. Издавна считалось, что именно здесь «сорок 
дев» играют, невидимые человеческому глазу. Думают, что Тоти 
девочкой забрела сюда, и ее «коснулся холод» (солцини тегди) летя
щих сорока дев. Этим они направили ее «по своему пути» (уз йулига 
счлиб кетди). 
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По рассказам, сестра Тоти-тавуп сначала не верила, что Тоти 
имеет пари. Но однажды, когда она осталась дома одна, явились 
три девушки и пригласили ее на совместное гуляние. Она не согла
силась, и девушки исчезли. Сестра Тоти была убеждена, что в об
разе девушек ее посетили пари Тоти. 

Однако Тоти, совершая различные обряды, призывала не только 
пари. Некоторые информаторы помнят, что при гадании, обращаясь 
к духам, шаманка говорила: 

Бисмиллох,и рахмону рах,нм, Во имя Аллаха, милостивого, 
Ассалому алайкум ва алайкум милосердного, 

ассалом. Здравствуйте, здравствуйте. 
(Из этих традиционных мусульманских формул видно, что шаманка 
и сама здоровалась с духами, и отвечала на их приветствия). 

Эрлар, шерлар, дувлар, парилар, 
Мединадаы келганлар, бедов отга минганлар. 
Сайхоб тортиб турганлар, илон камчи тутганлар. 
Цу л лари да хоссаси, буйинларида п>таси. 
Ойна пари, Юлдуз пари, Илон пари, 
Абдурахмон пари, Царноц пари». 

Богатыри, львы, дэвы, пари, 
Из Медины пришедшие, на лихих коней севшие. 
Почтительно склонившись, стоящие, плети-змеи держащие, 
С посохами в руках, с белыми шарфами на шеях, 
Зеркало-пари, Звезда-лари, Змея-пари, 
Абдурахман-пари, Карнак-пари31. 

К сожалению, старики помнят лишь отдельные отрывки из ша
манских песнопений Тоти-тавуп. Утверждают, что ее призывания 
оканчивались фразами на непонятном языке. Это означало, что 
после всех прочих пари к ней якобы являлся (являлась?) Еврей-пари 
{Жувуд-пари), с которым она говорила на его языке. 

По словам Джахан Мирталиповой, Тоти в своих призываниях 
сначала говорила: «Эрлар, шерлар, эшонлар, уламаларъ (Мужи, 
львы, шпаны, ученые), а уже потом обращалась к шаманским духам: 
«.Парилар, девлар, инс-жинсларъ. Согласно другому ее высказыва
нию, призывание Тоти начиналось так: «.Эрлар, эронлар, цирц чил-
тар, лови-лашкар» (Мужи, пари, сорок чилыпанов, войско). Таким 
образом, шаманка призывала на помощь прежде всего мусульман
ских святых. Джахан Мирталиповой запомнилось особенно частое 
обращение Тоти к бухарскому Бахаведдину; обычно Тоти усиленно 
взывала к нему перед началом джахра. 

Из высказываний других старожилов Карамурта следует, что в 
обрядовых действиях Тоти большая роль приписывалась и святым 
чилыпанам (в диалекте карамуртов также чильтар, чилыпер). 
Очевидцы рассказывают, что во время камлания (боцим), которое 
проводилось в помещении, Тоти взбиралась по уступам стен наверх 
и передвигалась при помощи рук по потолку. Перекрытие потолка 
в традиционном, доме опиралось на близко расположенные друг к 
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другу балки диаметром 5—8 см, так что их возможно было обхва
тить рукой, но верующие старики объясняют способности шаманки 
тем, что ее «поддерживали чильтаныъ (уни чилтанлар кутариб 
турар эди). Тоти-бакдш никогда не говорила, что ей помогают чиль-
таны, но окружающие были уверены в этом (говорили: «Чилтанлари 
бор, ушалар ёрдам берадт). 

Во время камлания Тоти, бывало, раскаляла на огне нож и ли
зала его, причем язык и губы не получали ожогов. Она притраги
валась красным от жара лезвием ножа к телу больного, но и тот 
оставался невредимым. Тоти предлагала дотронуться до раска
ленного ножа присутствующим на обряде людям; охотников не 
находилось. Шаманка резала ножом свой подбородок, а кровь не 
шла. Такие действия могли совершать немногие шаманы. Силу Тоти 
верующие связывали с наличием семи ритуальных предметов. Не
которые шаманы и шаманки пользовались двумя или тремя предме
тами (например, бубен, плеть и пучок прутьев), но семи не было ни 
у кого. 

Говорят, что, приняв посвящение, Тоти распознавала болезнь 
уже по цвету лица больного. Тоти будто бы знала наперед, кто 
к ней и с какой просьбой придет. Рассказывают, что один человек в 
надежде исцелиться посетил сначала ишана, а потом обратился к 
ней. «Почему сразу ко мне не пришел?» — строго спросила шаманка. 

По рассказам Джахан Мирталиповой, у Тоти не было специаль
ного обрядового одеяния. Проводя боцим, она лишь повязывала 
белый платок, а сама оставалась в повседневной одежде. Боцим 
продолжался столько дней, сколько духи назвали при гадании 
(полда куринганини цилгувчи эди). В каждый день камлания зажи
гались светильники — 14 стеблей или палочек с хлопковыми навер-
шиями для лари и 40 длинных нитей, скрученных из хлопка,— для 
чилыпаное и «сорока дев» (цирц чилпганга щам цирц цизга). Духам 
предков (i/тиб кетган арвоуларга) также зажигались два светиль
ника. На дастархане среди нужных для обряда предметов обычно 
стояла и пиала с водой («вода чилыпаное»), в которой лежали две 
«белые» монетки (как правило, две по 20 копеек) — «для сорока 
чилыпаное» 32. По окончании обряда Тоти брызгала на всех присут
ствовавших водой из пиалы, приговаривая, что это «вино чильтаное». 
На отдельном блюде лежали и кости забитого для обряда животного. 
После обряда их закапывали в «чистом» месте со словами: «Доля 
пари» (париларнинг насибаси). 

Начиная сеанс камлания, шаманка садилась лицом к Мекке 
(циблага цораб), зажигала светильники и брала в руки бубен. 
Под его аккомпанемент она призывала своих духов (дословно: «лю
дей» — кишиларни чоциради), причем пари перечисляла по именам, 
а затем, в зависимости от воли духов, брала какой-либо из лежащих 
перед ней на отрезе белой материи (оцлиц пойандоз) ритуальных 
предметов — плеть, нож, четки и т. д. «Что ей (духи) покажут, то и 
брала». Явившихся по ее призыву духов Тоти приветствовала сло
вами: «Ас-салом алейкум». Когда собирались все нужные для обряда 
духи, начинался джахр. 
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6 отдельных случаях тяжелых заболеваний Тоти-амма, проводя 
6of}UM, «связывала» причинивших зло духов (зиёнкарни4 бандга со
лоди) особым, обрядом. Она брала семь шелковых нитей разного 
цвета и скатывала их вместе со щепоткой верблюжьей шерсти в 
единый комок. Во время камлания, держа этот комок в руках, она 
призывала и святых, и духов, восклицая: «Связывайте, связывайте!» 
(бойла, бойла!). Эти же слова вслед за ней повторяли и присутст
вующие. Затем шаманка глотала нитки. Для совершения этого 
обряда требовалось призвать самого главного пари (энг париларнинг 
бошлиги), Абдуррахман-дёв-пари, который и помогал проглотить 
«узелок» (банд); шаманка в этот момент становилась самим Абдуррах
ман-дёв-пари (uiy одамни узи Абдуррахман-дув-пари буб ютворади). 
Когда шаманка глотала банд, Абдуррахман-дёв-пари «завязывал», 
лишал силы навредивших пациенту духов (теккан нарсани банд 
цилиб бойлайди). Джахан Мирталипова помнит слова призывания 
Тоти-амма, относящиеся к этому обряду: 

Яцш и л аРни ъ$ш бойлаб ол, Хороших (духов) попарно свяжи, 
Ёмонларни х,айдаб юбор. Плохих прогони. 

Через некоторое время шаманка выхаркивала банд на ладонь 
и отдавала больному. Этот комок ниток, побывавший, как верили, 
в чреве шаманки и затвердевший, как камень, больной должен был 
постоянно носить при себе как амулет. «Ни днем, ни ночью с ним не 
расставайся, будь осторожен, чтобы тебя (духи) не унесли»,— на
ставляла шаманка пациента. По поверьям, в банде находились «свя
занные» шаманкой духи, «тронувшие» человека. Обряд длился 
3, 5, 7, 9, П дней — столько, сколько было предписано шаманке 
духами. Он перерастал в обряд посвящения, если пациент чувство-
вовал в себе силу пользоваться «связанными» духами. Тогда па
циент участвовал в проводимом шаманкой радении (джахр), брал 
у нее из рук бубен или другой ритуальный предмет. В итоге обряда 
шаманка «передавала» пациенту его духов (Оуйнига цуйиб беради). 

Считалось, что Тоти могла избавить человека от очень сильных 
духов. По рассказам, один человек увидел в овраге змею и упал без 
сознания, а затем у него отнялся язык. Вызвали Тоти-тавуп. Взгля
нув на больного, шаманка сказала: «Если выдержит, то останется 
в живых». По ее объяснению, больного сильно «тронули» духи (ёмон 
дард теккан). Она провела ритуал кучурук, пользуясь веничком и 
ситом как обрядовыми предметами. Помнят также, что она ударяла 
пациента шкурой черного барана (цора цуйнинг териси билан $о-
царди), специально зарезанного по ее предписанию для проведения 
ритуала. Больной выздоровел, но вскоре после этого умер его дядя, 
резавший черного барана. Шаманка объяснила, что бремя было тя
желым и потребовало человеческую жертву — духи «дядю больного 
ударив, ушли» (дард тогасига уриб кетди). 

В своей лечебной практике Тоти-бакши применяла и иррацио
нальные знахарские приемы. Например, как рассказывал один из 
наших пожилых информаторов, он в возрасте 13 лет, распаренный 
от работы в кузнице, спустился к реке умыть руки, но внезапно 
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почувствовал боли в животе. Когда приглашенная вылечить его 
Тоти вошла в дом, она сразу же сказала, едва взглянув на больного: 
«Сглазили» (куз теккан, кинна карган). Она попросила принести ей 
пиалу с золой, закрыла пиалу платком (румол) и приложила к жи
воту. Боли утихли. 

В случае, если, осмотрев больного ребенка, Тоти называла при
чиной недомогания прикосновения собаки (ит теккан), она ца
рапала свой язык, чтобы шла кровь, и плевала на дитя {тилини 
цонлаб тупирарди). Через три дня ребенок будто бы выздоравливал. 

Как и другие шаманки, Тоти прибегала и к обряду учуц, когда 
была убеждена, что болезнь не тяжелая, и пациент выздоровеет. 
Старожилы Карамурта отмечают некоторые особенности этого обря
да в исполнении Тоти. Разделив параллельными надрезами часть 
куска черной кошмы на семь полос и сделав тем самым подобие се
мипалой кисти руки, шаманка совала концы полос в огонь. Как 
только войлок начинал тлеть, тавуп три раза ударяла больного 
дымящимся краем и затем выбрасывала этот кусок кошмы. Затем 
она брала пучок из веток семи различных (не только плодовых) 
деревьев вперемежку со стеблями разных растений (трав); всего 
ветвей и стеблей растений вместе должно было быть сорок. Подержав 
концы пучка в огне, Тоти три раза ударяли им больного и отбрасы
вала в сторону. После этого она клала в таз с водой немного пше
ницы, гороха, пшена (цуноц), красного перца, соли, порошка но-
свой. Если была первая половина дня, то больной, по условиям 
обряда, сидел, глядя на восток, и шаманка сначала брызгала водой 
на восток, на запад, потом снова на восток, а затем три раза в лицо 
пациента. Если обряд совершался вечером, то больного усаживали 
так, чтобы он смотрел на запад, и водой шаманка брызгала сначала 
на запад. После этого тавуп требовала, чтобы пациент прошел вдоль 
стены дома, как бы измеряя ее длину вытянутыми руками; «тяжесть» 
(болезнь) должна была перейти в стену (дардинг огирлиги деворга 
утади). 

К Тоти-тавуп обращались за помощью не только односельчане 
(узбеки и казахи), но и люди из других кишлаков. Как-то к ней 
пришли русские из села Георгиевка. По рассказам, она правильно 
указала им, где найти пропавший табун лошадей, и после этого 
приобрела известность и среди местного русского населения 33. 

Тоти была яркой и загадочной фигурой для своих односельчан. 
Воображение знавших ее людей поразила даже ее неожиданная 
смерть. Тоти была совершенно здорова. Однажды она, поскользнув
шись, упала, встала, вошла в дом, легла и умерла. Некоторые ста
рики думают, что, возможно, ей были чем-то недовольны пари. 
Прожив в супружестве долгую жизнь, Тоти не оставила после себя 
потомства, и ее духов никто не «взял» (одамларжи %еч кимолмади, 
туталмади). 

Другая шаманка, Майим-тавуп, 1884 г. р., сообщила, что была 
ученицей (шогирд) шаманки Тоти-тавуп и присутствовала почти на 
всех обрядах лечения и посвящения. Мать Майим-тавуп также лечи
ла больных — как камланием, так и лекарственными травами. Но 
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способность лечить травами перешла от матери к старшей сестре 
Майим (Санам-апа, 1882 г. р.). В детстве Майим помогала матери, 
затем была помощницей Тоти-тавуп (обычно у известных шаманов 
были ученики и ученицы). Однажды ночью во дворе под орешником 
она увидела два светильника {бир жуфт чироц куринган). После 
этого она ушла из дома с плачем, уверенная в том, что ее муж умер. 
Ее вернули, но даже настойчивые уговоры мужа не смогли отвлечь 
ее от навязчивой идеи. Она продолжала горевать о будто бы покой
ном муже. Пригласили муллу, известного «специалиста» по отчиты
ванию больных {дам солган); мулла не помог. Тоти-тавуп заявила, 
что Майим выздровеет, если совершит обряд шаманского посвяще
ния. Для обряда поместили на дастархан плеть и три пиалы, одну 
из которых наполнили кровью зарезанного ради ритуала барана, 
другую — кислым молоком, третью — водой. Будущие шаманские 
свойства посвящаемой должен был символически показать предмет, 
который она возьмет в руки, войдя в экстаз. Майим выпила из пиалы 
кровь и танцевала, накинув на себя баранью шкуру. Предпочтение, 
оказанное ей крови, означало, что она стала шаманкой, «любящей 
кровь» (Цонхур тавуп булди), и в обрядах излечения больного, ко
торые она впредь будет проводить, обязательна кровавая жертва 34. 

У шаманки Ирис-тавуп Сатимбековой (1906 г. р.) посвящение 
состоялось по другой причине. После рождения третьего ребенка у 
нее были парализованы ноги. Вызвали из сел.Сайрам шамана 
Корганбая, который камлал одну ночь {бир кеча бощм цилди), 
как ему будто бы предписали его духи (киишлари). В первый день 
посвящения, когда обряд проводил Корганбай, Ирис легла на очаг с 
огнем. Это очень напугало присутствующих, но багции сказал: «Если 
помешаете, она ослепнет или станет глухонемой». На третий день 
(второй и третий день обрядом руководила шаманка Изми-тавуп, 
по разрешению Корганбая-бакши) из всех поставленных для обряда 
предметов — бубна, плети, нарукавника {енгли рапида)36, чаш с 
кровью, водой и кислым молоком — Ирис выбрала бубен. По рас
сказу Ирис, на сделанный для нее бубен натянули сначала кожу 
•черного барана, зарезанного для обряда посвящения. На внутренней 
стороне бубна опытная {дами уткир) шаманка кровью жертвенного 
животного делает рисунок (изображение креста или полумесяца). 
Рисунок наносится на кожу указательным пальцем, который ша
манка обмакивает в пиалу с кровью, куда положена и монета зв. 
После обряда она стала обладательницей «войска» духов момо, 
которых постоянно призывала, проводя тот или иной обряд. 

При гадании Ирис-тавуп, опустив в пиалушку воды клочок ваты, 
делает рукой круговое движение. Нередко она вынимает из воды 
вату и предлагает пациенту убедиться, что вата сухая. Это объяс
няется как благоприятный знак. Гадая, она держит в руке нож и 
делает вращательное движение ножом; иногда вместо ножа берет 
четки {тасбех). После каждого обряда лечения в зависимости от 
возраста и пола пациента Ирис произносит заключительные молит
венные благопожелания {потира беради). Вот один из примеров 
такого благопожелания: «Во имя Аллаха, милостивого, милосерд-

127 



ного. Пусть бог будет другом, пары — помощниками, дорогие свя
тые — Калон-ата, Баба-Сидик-ата — пусть оказывают поддержку. 
Где бы Вы ни были, пребывайте в здравии, в достатке, вместе со 
своими близкими доживите до старости лет, пусть перед вами будет 
много детей, сзади вас — много богатства. Пойдете ли, встанете ли — 
пусть перед вами будет бог, а рядом — духи предков. Всегда будьте 
в услужении отцу — матери. Аллах велик!» (Бисмиллохи рахмони 
рахим. Худо ёр брлсин, пар пар мададкор булсин, азиз авлиёлар — 
Калонота, Бобосидитрта — щлласин. tfaepda булсангиэ сое бу
лине, давлсиплик булинг, $ушганингиз билан цуша царинг, олдингиз 
тула фарзанд, орщнгиз тула'давлат булсин. Юрганингизда, турга-
нингизда худо олдингизда, арвоулар ёнингизда булсин. Доим ота-
онангизни хизматида булинг. Оллоху акбар\). 

Духи являются к Ирис-тавуп не только при совершении обрядов. 
По ее рассказам, порой, когда она дома одна, ей кажется, что возле 
скатерти (дастурхон атрофида) сидят женщины и говорят: «Бери, 
бери» (ол, ол), требуя, чтобы она взяла бубен (дуконни ол деб жон 
холимга цуймайди) 37. Пока она не возьмет в руки бубен, от духов 
нет покоя. Если ей не хочется играть, духи начинают угрожать 
(Юлмасанг нега бу ишеа цул урдинг\ч>), требуют, чтобы она их удов
летворила (Бизни рози цил\). Тогда Ирис берет бубен и начинает 
под его аккомпанемент петь свои призывания, причем впоследствии 
не может вспомнить слов, так как в эти минуты ею владеют духи. 

Как и другие шаманки, Ирис-тавуп использует при излечении 
легких недомоганий обряд учук. Для проведения этого обряда 
ей нужны чаша с водой, сито и семь веточек фруктовых деревьев. 
Начиная ритуал, шаманка говорит вслух: «Бисмиллоху рахмони ра
хим. Менинг ц$лим эмас, аввал худонинг уули, Имом Хасан, Имом 
Хусаннинг цули, БибиФатима, Биби Зухроларнинг цули, отирингии 
ол, енгилингни сол, бу бечорани дардига шифо бер» («Во имя Аллаха, 
милостивого, милосердного! Не моя рука — прежде всего рука 
бога, имама Хасана, имама Хусейна рука, Биби Фатимы, Биби 
Зухры рука; свою тяжесть возьми, свою легкость пошли, этому не
счастному больному исцеление дай») и т. д. В это время больной 
сидит на корточках, а шаманка начинает хлопать его по спине, 
обеими руками сжимает виски, затем дергает за уши, а далее масси
рует поочередно от плеча до пальцев сначала правую, затем левую 
руку, так же массирует и ноги больного, приговаривая :«В горы уходи, 
в камень уходи, в степь уходи, из сердца уходи, из ногтей уходи» 
(гпогларга кет, тошларга кет, чулларга кет, юрагидан чщ, тир-
нагидан чщ) и т. д.38 В соответствии с произнесенными словами 
шаманка показывает рукой на горы, на камни, в степь, гладит 
грудь больного и сжимает кончики пальцев, как бы вытаскивая 
что-то из них. Затем шаманка прикладывает сито к обоим плечам, 
к спине, колбу больного и отбрасывает в сторону, то же самое проде
лывает и со связкой веточек фруктовых деревьев. Перед окончанием 
обряда она брызгает на пациента водой и заставляет его «измерить» 
стену дома. 

Бубен Ирис-тавуп могли забрать и для свадебных развлечений. 
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При этом «хозяин праздника» одаривал шаманку сладостями, лепеш
ками и белым платком (оцлщ). После окончания песен и танцев 
(базм) бубен надлежало вернуть в ту же ночь, иначе, считалось, 
у игравшего на нем на свадьбе «отяжелеет» рука {цули орирлашади). 

Из шаманок, живших в Карамурте, были известны также Нукра-
бакши, Айджамал-тавуп, Гулистан-апа. Старожилы помнят и о 
Шаманах—Корганбае-бакши, Нурали-тавупе и др. Из местных 
шаманов в начале XX столетия наиболее известным был Ирисмат-
бакши (умер в 1915 г.), а после него — Аббасхан-бакши или Аббас-
джинни, т. е. 'бесноватый' (умер в 1961 г. в возрасте 70 лет). 

Ирисмат-бакши играл на кобузе (цувуз). Об одном из обрядов, 
проведенных с участием этого шамана, нам рассказывала Джахан 
Мирталипова (79 лет). Когда Джахан была еще девочкой, в их доме 
остановился казахе маленьким сыном, зарабатывавший на жизнь, 
как и многие другие казахи из соседних аулов, перевозкой грузов 
на принадлежащих им верблюдах. Однажды казах решил отправить
ся на поклонение к местной святыне. Перед этим мальчик отломал 
ветку у карагача, росшего за домом на кладбище при святыне Клыч-
ата. И когда отец с сыном дошли до другого святого места (Араб-
бова), мальчик упал, потеряв сознание. Казах вернулся, и бабушка 
Джахан объяснила ему, что его сын сорвал ветку на святом месте, 
за что его и настигла болезнь. Оставив жертвоприношение, чтобы 
умилостивить дух святого (авлиё роза булсин деб), казах уехал с 
сыном, а через несколько дней вернулся, взяв с собой барана, 
предназначенного для ритуала излечения мальчика. 

В этот день в доме находилась Тоти-тавуп, так как произошло 
несчастье с матерью Джахан: ее нашли на кладбище без чувств. 
Тоти-тавуп, едва переступив порог, высказала свое мнение о случив
шемся. «Если бы она убила змею, то сама умерла бы»,— произнесла 
она. Мать, придя в себя, подтвердила, что потеряла сознание после 
того, как бросила на кладбище в змею камнем. Всем было ясно, что 
она увидела не простую змею. В этом образе ей показались прино
сящие вред духи — зиёнкашлар. 

Тоти взялась излечить мать, а заодно и сына казаха. Она велела 
пригласить Ирисмата-бакши, сказав, что они проведут обряд вместе. 
Явился Ирисмат-бакши. В доме разожгли костер, в огонь положили 
серп и нож. Когда эти предметы раскалились докрасна, шаман и 
шаманка время от времени брали их из огня и лизали. Женщины, 
принявшие участие в обряде, с возгласами «хув-хув» прыгали и 
кружились вокруг больных. Это продолжалось долго, и женщины 
устали. Некоторые из них падали и плакали от усталости. Рассказ
чица помнила, что Ирисмат-бакши, пропустив при помощи иголки 
нить через язык мальчика, повел его за нить вокруг костра и запел, 
обращаясь к Тоти: 

Сенсиз бу дунё менга кораигу, Без тебя этот мир для меня темен. 
Сен б;'лмасанг чикади жонин. Когда тебя нет, меня покидает душа. 

Такая вольность ба^ши возмутила Тоти-тавуп, которая к тому 
же считала, что шаман мучит мальчика. 
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«Я тебя называю отцом, а ты мне говоришь такие слова!» — 
воскликнула она в гневе. Тоти отняла у шамана ковыз и лишила 
способности продолжать шаманские действия — «связала его» (бой-
лабташлади). Будучи ученицей Ирисмата-бакши, она превосходила 
его силой (ундан уткир эди). Через некоторое время Ирисмат-бак-
ши умер. 

Аббасхан-бакши — Аббасхан Сиддиков из группы ходжей *° 
стал шаманом в возрасте свыше 30 лет. До этого он учился у муллы, 
собираясь стать чтецом корана $орилик), но, как рассказывают, 
ничего не запоминал (едда ЦолмасэЬи). Л ишь после того, как извест
ный мулла Аматхан-ишан будто бы ударил по его рукам и сказал: 
«Читай», он стал читать и запоминать все прочитанное. Начало его 
шаманской деятельности информаторы связывают с его любимым 
конем, который славился не только быстрым бегом, но и приписы
ваемой ему способностью понимать речь хозяина. Верхом на коне 
Аббасхан часто проделывал разные трюки — вскакивал на крыши 
домов, прыгал оттуда на землю, забегал через большие ворота во 
двор усадьбы и выбегал через маленькие дверцы беседки. 

Однажды, поспорив с парнями, он верхом очутился на крыше 
дома влиятельного в селении человека (Ахмаджан булус, часть 
его дома и построенная им мечеть имеются и поныне), спрыгнул 
оттуда и умчался в Санак (ровная местность в окрестностях Ка-
рамурта). Там он в бешеной скачке опрокинул все времянки (углов) 
пастухов-казахов, а затем буквально взлетел по отвесному берегу 
(чинг, жарлик) Аксу и оказался на стене стоящей там постройки. 
Все, кто видел это, с удивлением и страхом следили за конем и всад
ником. Нельзя было и думать о том, чтобы взобраться или спуститься 
по обрыву. От неожиданности и напряжения Аббасхан без памяти 
упал с лошади, когда опасность уже миновала. После этого случая 
считали, что у его коня имеются пари, которые помогли им взобрать
ся по отвесному и опасному обрыву. Были убеждены также, что у коня 
есть небольшие, величиной с ладонь, крылья, невидимые для простых 
людей. Когда конь спокойно ходит, крылья его сложены, говорили 
односельчане. Через некоторое время отец Аббасхана продал коня, 
опасаясь за жизнь единственного сына. Некоторые информаторы 
утверждают, что и до описанного происшествия Аббасхану явля
лись духи; все рассказчики согласны в том, что шаманом он сделался 
уже после продажи коня. 

Лишившись коня, Аббасхан помутился разумом, тяжело заболел. 
Он сначала лежал, впоследствии бродил по кишлаку, произнося 
бессвязные речи или читая отдельные строки духовных стихов, 
сопровождая декларацию жестами. Люди объясняли случившееся 
так: «Пари коня сделали Аббасхана ненормальным» Ютнинг па
рией Аббасхонни жинни цилиб цуйдм). Однажды он ночевал в сел. 
Сайрам, на кладбище Казы Безаво. Там будто бы духи ему во сне 
сказали, что он должен во время чтения религиозных стихов дер
жать погремушку, изготовленную из рога дикого животного. Сна
чала он ходил с деревянной погремушкой, имеющей пять сучков 
(беш шохли), которую сделал местный кузнец. Впоследствии охот-

130 



ник из кишлака Ханарык (выселок из Карамурта) достал (неиз
вестно откуда) рог оленя (кийик), напоминающий кисть руки чело
века 40. Затем этот же кузнец прикрепил на три отростка рога по 
три больших кольца с продетыми в каждое тремя маленькими коль
цами. Всего на погремушке было 12 колец. Благодаря этой погре
мушке (шоцилдоц), звуками которой Аббасхан аккомпанировал 
читаемым им духовным стихам, он получил прозвище Шакилдак-
ишан (Шоцилдоц эшон). Дома он бывал редко и обычно ходил по 
окрестным кишлакам. 

Постоянное занятие Аббасхана — чтение духовных стихов — 
в народе понималось как проявление его связи с духами. Однажды 
бабушка одного из авторов (К. Тайжанова) спросила Аббасхана, 
почему он читает стихи с закрытыми глазами, низко опустив голову. 
«Когда читаю, над головой кружатся дэвы, пари, джинны,— отве
чал шаман.— Один раз посмотрел на них и стал ненормальным 
(телба)» 41. Погремушка рассматривалась как ритуальный предмет. 
Когда Шакилдак-ишан размахивал ею, люди говорили: «Войско 
(своих духов) вызывает» (лашкарини чоциряпти). 

Вместе с тем, как и другие шаманы, Аббасхан лечил больных и 
гадал, отчего к его имени нередко прибавляли слово «шаман» (бац-
ши). К. Тайжанов несколько раз присутствовал на сеансах гадания 
Шакилдак-ишана. Часто Аббасхан заходил в дом родителей К- Тай
жанова и рассказывал о том, где он побывал, кому о чем гадал, кому 
и какую пропажу помог найти. 

Рассказывают, что однажды, когда Аббасхан сидел на базаре в 
кишлаке Манкент, к нему подошел старик и попросил погадать. 
Гадать Аббасхан тогда еще не умел. Этот старик будто бы дал ему 
семь камешков величиной с зерна фасоли, и Аббасхан начал га
дать 42. Обычно, гадая, он читал про себя с закрытыми глазами 
молитву, в соединенных вместе ладонях тряс камешки и бросал 
их на пол. Если один из камешков отделялся от остальных, то Аббас
хан говорил: «Дорога открыта (йул очиц)»; если же камешки лежали 
попарно, он говорил: «Дорога закрыта (йул ёпиц)». Иногда он ходил 
без камешков и в таких случаях пользовался зернами кукурузы. 
Жена Аббасхана рассказывала авторам, что она во время войны 
сама была свидетельницей правильного гадания (пол) мужа. В точ
ном соответствии со словами Аббасхана, будто бы сын одного одно
сельчанина на второй день после гадания вернулся из армии. В Ка-
рамурте думают, что Аббасхан точно определил дни возвращения 
домой с фронта Махкама Умаркулова и ряда других мужчин. Жена 
сообщила, что у Аббасхана были помощники-духи — пари и дэвы, 
которые на день раньше давали ему обо всем знать. Если должен был 
прийти плохой человек, то Аббасхан уходил из дома, объясняя, что 
его духам, пари, этот человек не нравится (париларига ёцмасди). 
При этом он даже указывал время, в которое появится нежеланный 
посетитель. Считалось, что дэвы Аббасхана приходят к шаману в 
образе двух белых быков. Некоторые старики, встав поутру и уви
дев, что участок Аббасхана уже вспахан, были убеждены: дэвы в 
виде быков, сами надев на себя ярмо, вспахали землю. 

131 5* 



В случаях, когда шаман куда-нибудь уходил и вдруг неожиданно 
появлялся, говорили: «Егодэвы привезли» (уни дувлари об келади). 

Из рассказов стариков можно понять, что, в соответствии с тра
диционными верованиями, отношения Аббасхана с духами представ
лялись таящими опасность как для него самого, так и для его семьи. 
Старики вспоминали, что однажды, когда младшему сыну Аббасхана 
еще не было сорока дней (катта чилласидан чицмаган эди), Аббас-
хан, взволнованный, вбежал в дом и взял ребенка на руки. Обеспо
коенной жене шаман сказал, что мальчика он успел поймать на пя
том небе; если бы духи (пари, дэвы,) поднялись с ребенком до пос
леднего неба (етти цават осмон), то сына уже нельзя было бы 
спасти. Он долго читал молитву, держа в руке мальчика, и ребенку, 
которому до этого было плохо, будто бы стало лучше. 

Специальной одежды и шапки Аббасхан не носил, но к своему 
красному поясу (цизил quuuif) прикрепил, особый сосуд (каш-
кул) — для сбора подаяния. В дни мусульманских религиозных 
праздников он стоял близ святыни в Карамурте (или в Сайраме, Чим
кенте) третьим после шейха мазара (авлия чароцчиси.) и каландара 
(представителя дервишского ордена Накшбанди), собирая прино
шения верующих — лепешки и деньги. Занимаясь лечением боль
ных, Шакилдак-ишан не устраивал камлания. Его метод назывался 
учуцлаш, ибо, по существу, был близок к описанному выше обряду 
учуц. Аббасхан три раза прикладывал свою погремушку ко лбу боль
ного и, прочитав молитву, говорил: «Пусть поможет бог, иди, выле
чишься» {худо узи шифо берсин, бор тузалаб кетасан). 

Причисление Аббасхаиа-бакши к разряду шаманов в известной 
степени условно. Он не был обычным, типичным шаманом. Правильнее 
определить его как фигуру, соединившую в себе ряд признаков двух 
категорий неофициального духовенства — шаманов и странствую
щих дервишей. Как дервиш Шакилдак-ишан бродит по окрестно
стям с чтением духовных стихов, имея специфический дервишский 
сосуд для приношений на поясе. Как шаман он связан с духами, 
гадает и лечит. В этнографической литературе уже указывалось, 
что среднеазиатское дервишество вобрало в себя древние шаманские 
традиции, и обычно население наделяло дервишей теми же качест
вами, что и шаманов 43. Особенности деятельности Аббасхана-бак-
ши подкрепляют правильность этого вывода. 

Напомним, что Аббасхан — выходец из почетного сословия ход
жей, представителям которого в Средней Азии обычно приписывали 
обладание некоторыми сверхъестественными способностями или, по 
крайней мере, особую близость к святым, их предкам. В Карамурте 
были известны и другие ходжи, считавшиеся специалистами по из
гнанию злых духов (азаимхон),— Абдукадырхан-ишан, Ишанхан, 
Садылдихан и др. Они обычно отчитывали больного в течение трех 
дней, причем чтение молитвенных текстов сочетали с ударами плет
кой или палкой (ургуш, калтак) по телу больного. Эти действия 
также близки к шаманству, но в практике Аббасхана-бакши ша
манские черты были выражены наиболее отчетливо и полно. 

Кроме камлания (бощм) и ряда специфических шаманских 
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ритуалов, шаманы и шаманки совершали много различных обрядов, 
свойственных скорее знахарской практике. Традиционному быту 
карамуртов, как и других групп узбеков, был известен богатый набор 
иррациональных способов лечения болезней. Некоторые из этих 
обрядов мог исполнить весьма широкий круг людей. В случае 
заболевания шаманы путем гадания определяли, какой ритуал следу
ет совершить. Нередко они проводили этот обряд сами, но во многих 
случаях поручали исполнение его пожилым женщинам, близким 
родственницам больного, объясняя им, что положено сделать, если 
женщины недостаточно хорошо знали обряд. Характер применяемых 
приемов лечения был обусловлен представлениями о причинах за
болевания. 

Так, разнообразные недомогания, в том числе и нервные рас
стройства, определялись шаманкой как болезнь «дух умершего» 
(улик apeuq). Считалось, что ей в основном подвержены дети. Ее 
связывали с потрясением, которое мог испытать не только ребенок, 
но даже и взрослый человек, увидев покойника в саване во время 
выноса тела из дома или при опускании его в могилу {одам уликни 
кургандан кейин сесканади). В Карамурте допускалось, чтобы дети 
простились с покойным, для чего мертвому открывали лицо. В осо
бенности сильный испуг предполагался в случаях, когда ребенок 
участвовал в похоронах первый раз. Если после похорон он заболе
вал, родители приходили к мысли, что его «ударил» дух покойного. 
Обращались к шаманке, и та обычно подтверждала догадку, ссыла
ясь на сообщения явившихся во время гадания духов. По поверь
ям, даже грудной ребенок мог пострадать от этой болезни, если в дом 
заходил человек, участвовавший в похоронах или поминках. Чтобы 
вылечить больного, требовалось завернуть в его старую одежду 
(чаще всего рубаху) локтевую кость барана, кара илик (цора илик), 
положить рядом с больным в ночь с четверга на пятницу, а затем 
рано утром отнести на кладбище и вместе с одеждой закопать у мо
гилы того покойника, чей дух «ударил». Навредивший ребенку дух 
должен был уйти вместе с костью, после чего наступало выздоров
ление 44. 

Обрядовыми действиями сопровождалось лечение больного при 
помощи пара, называемое казан учу к (цозон учуц) *6. Этим способом 
лечили в основном при сильных болях в животе (ичбуруг). Больной, 
накрытый длинным халатом и ватным одеялом, должен был стоять, 
расставив ноги, над раскаленным котлом. В казан брызгали соленой 
водой, а поднимавшийся пар задерживался халатом. Вспотевшего 
больного клали в постель, тщательно укутав. При дизентерии 
больного, кроме того, кормили жареным горохом, чтобы приостано
вить понос, а на живот клали слоеные лепешки (юпца). Затем ле
пешку давали есть собакам, так как считали, что болезнь перехо
дит к ним. 

Способ казан учук могли применить и в случаях, когда пред
полагались преждевременные роды. Сначала беременной женщине 
предписывали есть яйца вместе со скорлупой, а подол ее платья 
завязывали с одной стороны узлом (этагининг бир томонини туга-
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ди). Это должно было, по поверьям, предохранить от родов раньше 
обычного срока. Если же после этого боли продолжались, совершали 
казан учук, вызывая таким путем выкидыш. 

В дореволюционное время, когда детская смертность была вы
сока, широкое распространение имели обряды, при помощи которых 
старались сохранить жизнь детей. Если в семье умирали дети, то 
при появлении на свет нового ребенка его поили собачьим молоком— 
или из посудинки, надоив туда немного молока, или же поднося пря
мо к сосцам собаки. Собака считалась плодовитой, и ее способность 
приносить здоровое потомство должна была сказаться на здоровье 
ребенка (итдек купайшиб юрсин). Людей, над которыми был со
вершен этот обряд, обычно называли Тилаганбай (тилаган — 
*просивший1), Итэмар ('вскормленный собакой5). Последнее прозвище 
употреблялось и как термин, обозначавший человека, вкусившего в 
детстве молоко собаки. Такой человек считался способным выле
чивать тяжелобольных детей. В случаях, когда все лечебные меры 
казались исчерпанными, должен был быть приглашен итэмар. 
Для «лечения» не было специального дня. Рано утром итэмар три 
раза плевал на голову, в лицо и в рот больному ребенку, причем 
он намеренно царапал свои десны, чтобы слюна смешалась с кровью 
(^онлаб тупурди). После этого ожидалось выздоровление — болезнь 
уходила к собаке (касал итга айланиб кетган). 

Если больной ребенок был в тяжелом состоянии (ушиб кетса), 
его также смазывали кровью собаки, слепушонки (кур сичцон) 
или перепелки (бедана) . У собаки брали кровь из ушей, отрезав 
кусочки уха, а слепушонку и перепелку резали. Для девочки нужна 
была кровь самца животного, для мальчика — самки. Кровью 
мазали лоб, щеки, подбородок, пуп, ладонь и пятки больного47. 
Считалось, что ребенок умрет, если кровь остается, если же следы 
крови исчезали, значит, злые духи слизали кровь (ялаб fyi/яди) и 
оставили ребенка в покое. 

От бездетности, которая считалась болезнью, пытались исце
литься обрядом чувга солиш — опускание в послед кобылы. Обряд 
приурочивали ко времени рождения жеребенка. Послед омывали 
теплой водой и надевали на голое тело бездетной женщины (до груди 
или до шеи). Затем ее укладывали в постель на 10—12 часов — 
с утра до вечера или с вечера до утра. Три-четыре дня женщина 
соблюдала строгую диету и не снимала теплых одежд. После «ле
чения» послед закапывали где-нибудь в сарае, чтобы его не съела 
кошка или собака. Особая ритуальная пища при этом не приготов
лялась, но обряд можно было совершить лишь в определенные 
дни. Руководила им пожилая женщина. О проведении обряда никто 
не должен был знать, кроме мужа бездетной женщины. 

Болезни, причину которых видели в недовольстве духов предков, 
считалось возможным исцелить, построив или возобновив под руко
водством шаманки домик для духов предков — макчам 48. 
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• * * 
Изложенный материал, характеризующий своеобразие религиоз
ных традиций узбеков, искони живших в селениях Южного Казах
стана, важен для исследования доисламских религиозных представ
лений населения среднеазиатского региона в целом. Благодаря обо
собленности узбекских кишлаков Южного Казахстана в традици
онной культуре жителей селений Карамурт, Сайрам, Карнак и дру
гих сохранились в архаическом виде многие традиции, утратившие 
у других групп узбеков свои первоначальные черты, а в ряде слу
чаев и бесследно исчезнувшие из быта. В частности, в верованиях 
узбеков Карамурта обнаружены духи момо — категория, которая 
до сих пор была отмечена исследователями только у равнинных 
таджиков 49. Как и момо у таджиков, момо в представлениях кара-
муртов — духи женских предков, помогающие женщинам в их 
специфических занятиях. Это сходство, естественно, наводит на 
мысль о тесных преемственных связях узбеков южноказахстанских 
кишлаков с древним оседлым местным населением. 

Заслуживает большого внимания причастность духов момо к об
ряду укрощения ветра. Ритуалы, с помощью которых надеялись 
повлиять на явления природы, были широко распространены в Сред
ней Азии, однако смысл представлений о сверхъестественных персо
нажах, соединенных с обрядом, народные верования не удержали. 
Карамуртский обряд, обращенный к момо или, как думает часть ин
форматоров, к пари, возможно, указывает на направление, в котором 
следует вести поиски данных, необходимых для правильной интер
претации подобных ритуалов. 

Интерес исследователей вызовут и поверья карамуртов о дэвах. 
Употребление слова опа вместо названия дэв, очевидно, вызвано 
путаницей, возникшей в ходе разложения традиционных верований; 
дэвы всегда представлялись как существа и мужского, и женского 
пола. Но само представление о связи отдельных людей с дэвами как 
духами-помощниками дышит глубокой древностью. В нашей лите
ратуре уже отмечалось, что в религиозных воззрениях среднеазиат
ских народов сохранились следы былой роли дэвов как духов, склон
ных приносить людям добро 60. Традиции карамуртов дают новое 
подтверждение этому выводу. 

В плане исследования среднеазиатского шаманства интересен 
материал о шаманстве узбеков Карамурта. Авторы стремились, 
в частности, собрать больше сведений об обряде посвящения в шама
ны, ибо эта сторона шаманского культа узбеков до сих пор не была 
освещена в научной литературе. 

Среди сведений по шаманству выделяется своей архаикой сооб
щение Ирис-тавуп о том, что ее духам нужна игра на бубне. Это 
древнее представление, важное для понимания шаманства, отражен
ное в специфике шаманской обрядности, сейчас очень трудно зафик
сировать в беседах с людьми старшего поколения, ибо оно уже 
практически утрачено народными воззрениями. 

Изложенный материал показывает, что долгие контакты узбеков-
карамуртов с казахами получили отражение в религиозных тради-
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циях. Авторы пытались показать, что ряд ритуальных действий 
шаманской практики карамуртов находит аналогии в казахском 
шаманстве. 

Наконец, приведенные в статье сведения обогащают наши знания 
об институте бродячих дервишей. Фигура Аббасхана (Шакилдак-
ишана) — очень выразительная иллюстрация живучести шаманских 
традиций в бытовой практике среднеазиатских дервишей. 

В настоящее время процесс отмирания религиозных верований 
захватил и сферу домусульманских пережитков. Большая часть на
селения (среди них и люди, считающие себя верующими) не знает 
описанных в статье обрядов и поверий, и полноценные сведения 
можно получить лишь от пожилых людей и стариков. 

I Наливкин В. Краткая история Кокандского ханства. Казань, 1886, с. 22. 
в Массон М. Старый Сайрам.— Изв. Среднеазиатского Комитета по делам музеев 

и охраны памятников старины, искусства и природы. Ташкент, 1928, вып. 3. 
9 Троицкая Л. А. Первые сорок дней ребенка (чилля) среди оседлого населения 

Ташкента и Чимкентского уезда.— В кн.: В. В. Бартольду: Туркестанские 
друзья, ученики и почитатели. Ташкент, 1927. 

4 Сухарева О. А., Бикжанова М. А. Прошлое и настоящее сел. Айкиран. Таш
кент, 1955, с. 21. 

6 Хасанов X. Урта Оснё жой номлари тарихидан. Тошкент, 1965; Кораев С. 
Географик номлар маъносинн бнласизми? — В кн.: Топонимик лугат. Тошкент, 
1970. 

6 Казыкараган хоронят на верхнем кладбище, называемом Юкары-авлия, или 
Баба-Сыдык-ата. Кроме них, там хоронит группа (топ) Комач-караган. Все 
остальные пользуются другим кладбищем, называемым Тёман-авлия, или Калан-
баба-ата (Калан-ama). Там же (на нижнем) было отведено особое место для 
поздних пришельцев. 

? Уместно напомнить, что у узбеков и других тюркоязычных народов имелось 
много родоплеменных названий, включающих в себя слово «черный»: Цорабек, 

, Цорасангир, Цорахитай, Цоракуйли, Цорамангит, Цора^унгират и т. д. См., 
например: Кармышева Б. X. Узбеки-локайны Южного Таджикистана. Сталина-
бад, 1954; Абрамзон С. М. Этнический состав киргизского населения Северной 
Киргизии.— ТКАЭЭ, 1960, т. IV. Слово мурт в ряде диалектов обозначает 
также 'родство5, 'родственник'. Ол.:ИшаевА. Узбек шеваларида кориндошлик 
терминлари.— В кн.: Узбек халк, шевалари лугати. Тошкент, 1971. 

8 См.: Агаджанов С. Г. Очерки истории огузов и туркмен Средней Азии, IX— 
XIII вв. Ашхабад, 1969, с. 227—229. Там же приведены ссылки на другие ра
боты. 

• О хылвате подробнее см.: Тайжанов К-, Исмаилов X. Хилват — суфийский 
обряд у узбеков Южного Казахстана (конец XIX — начало XX в.).— В кн.: 
Всесоюзная сессия, посвященная итогам полевых этнографических и антропо
логических исследований 1976—1977 гг.: Тез. докл. Ереван, 1978, с. 175—178. 

10 См.: Троицкая А. Л. Первые сорок дней..., с. 349—369; Тайжанов К-, Исмаи
лов К. Свадьба и свадебные обряды узбеков-карамуртов.— В кн.: Всесоюзное 
археолого-этнографическое совещание по итогам полевых исследований 1972 г.: 
Тез. докл. и сообщений по этнографии. Ташкент, 1973, с. 47—48; Они же. 
Доисламские верования у узбеков-карамуртов конца XIX — начала XX в.— 
В кн.: Тезисы докладов на сессии, посвященной итогам полевых этнографиче
ских и антропологических исследований в 1974—1975 гг. (май 1976 г.). Ду
шанбе, 1976, с. 218—221. 

I I Такой же термин известен и у таджиков долины Зеравшана. См.: Сухарева О. А. 
Пережитки демонологии и шаманства у равнинных таджиков.— В кн.: Дому-
сульманские верования и обряды в Средней Азии. М., 1975, с. 18—56. 

11 Такие же воззрения отмечены и у других групп узбеков, а также таджиков, 
туркмен, казахов, киргизов. См., например: Снесарев Г. П. Реликты домусуль-
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. майских верований и обрядов у узбеков Хорезма. М., 1969, с. 26 и др.; Рахи
мов М. Пережитки древних верований в современном быту таджиков.— В кн.: 
Материалы второго совещания археологов и этнографов Средней Азии. М., 
1959, с. 116; Демидов С. М. К вопросу о некоторых пережиткахдомусульман-
ских обрядов и верований у юго-западных туркмен.— ТИИАЭ, 1962, т. VI, 
с. 185—190; Поярков Г. Е. Из области киргизских верований.— ЭО, 1891, № 4. 

u В таком же значении слово момо употребляется и у карлуков. См.: Щаниязов К. 
Узбеки-карлуки. Ташкент, 1964, с. 140. 

1* Сухарева О. А. Пережитки..., с. 18—28. 
18 О сумаляк см.: Снесарев Г. П. Реликты..., с. 211—215. 
м Подобные молитвенные благопожелания варьировались, могли быть высказа

ны и в иных формулах. 
и Эта формула была широко распространена в традициях среднеазиатских на

родов. См., например: Троицкая A. J1. Первые сорок дней..., с. 340; Снеса
рев Г. П. Реликты..., с. 243; Сухарева О. А. Пережитки..., с. 27. 

18 Окрестности Карамурта изрезаны оврагами, достигающими 60—80 м в ширину 
и 25—30 м в глубину. 

10 К востоку от Ферганской долины имеется близкий топоним — горы Бзубаш-ата. 
20 Продолжительность ветра считается 5, 7, 9, 11, 13, 15 и более дней." 
21 Похожие описания духа алвастн зафиксированы исследователями у других 

среднеазиатских народов. См., например: Андреев М. С. Таджики долины 
Хуф. Сталиннбад, 1953, вып. 1, с. 82—83, 89—90; Троицкая А. Л. Первые со
рок дней..., с. 349; Сухарева О. А. Пережитки..., с. 31; СнесаревГ. П. Реликты..., 
с. 32; Демидов С. М. К вопросу..., с. 191—192; Баялиева Т. Д. Доисламские ве
рования и пережитки у киргизов. Фрунзе, 1972, с. 95—101; Муродов О. Древ
ние образы мифологии у таджиков долины Зеравшана. Душанбе, 1979, с. 56—69. 

22 По традиционным воззрениям карамуртов, на одной стороне земли, которую 
представляли себе плоской, живут люди, на другой — дэвы, джинны и прочие 
духи. 

88 Сухарева О. А. Пережитки..., с. 39—40; Кармышева Б. X. Узбеки-локайцы 
Южного Таджикистана. Сталинибад, 1954, с. 81; Муродов О. Представления 
о дэвах у таджиков средней части долины Зеравшана.— СЭ, 1973, № 1, с. 150— 
151. Ср.: Снесарев Г. П. Под небом Хорезма. iM., 1973, с. 27—28. 

8* Троицкая А. Л. Лечение больных изгнанием злых духов (кучурук) среди осед
лого населения Туркестана.— Бюлл. Средне-Азиатского Гос. ун-та, 1925, 
вып. 10, с. 145; Кисляков Н. А. Охота у таджиков долины р. Хкнгоу.— СЭ, 
1937, № 14, с. 113; Сухарева О. А. Пережитки..., с. 45—46; Снесарев Г. П.' 
Реликты..., с. 44—45. 

25 Карамурты считают, что каждая пари имеет длинную прозрачную волшебную 
рубашку (сирли куйлак), в которой она невидима. Выйдя замуж за человека, 

• пари по договору с мужем отдает ему эту рубашку. Снятая рубашка становится 
маленькой, и ее можно положить между страницами корана, который пари 
сама взять в руки не смеет. 

2в Угощение, превратившееся в навоз,— характерная черта рассказов о продел
ках джиннов у разных народов. См., например: Басилов В. Н. Пережитки кол
довства у ингушей.— В кн.: Итоги полевых работ Института этнографии в 
1970 г. М., 1971, с. 123. 

27 Об этих терминах см.: Сухарев О. А. Пережитки..., с. 58—59. 
88 Ковуз в Карамурте не смычковый, а щипковый инструмент, разновидность ду

тара. 
29 Сейчас бубен Тоти-амма хранится у ее родственников, в ее доме, завернутый 

в белую марлю. Бубен мазался кровью, которую пари будто бы слизывали. 
80 Об этом термине см.: Сухарева О. А. Пережитки..., с. 58: Шаниязов К- Узбеки-

карлуки, с. 158. 
Карнак — старое название древнего узбекского селения, расположенного 
в Туркестанском р-не Чимкентской обл. Нынешнее название — Атабай. 

82 «Вода чильтанов» стояла на скатерти и во время обряда шаманского посвяще
ния. 

88 Обращение русских к местным шаманам было, очевидно, распространенным 
явлением в прошлом. См., например: Басилов В. Н. Некоторые материалы по 
казахскому шаманству,— ПИИЭ, 1976. М., 1978. 

137 



84 Описанные Здесь обрядовые предметы н связанные с ними представления за
фиксированы и в обряде посвящения у казахов Южного Казахстана. См.: 
Басилов В. Н. Традиции женского шаманства у казахов.— ПИИЭ, 1974. М., 
1975, с. 117. 

85 Рапида — специальный мешок длиной до локтя, надеваемый при выпечке ле
пешек. 

se У узбекских шаманок долины Зеравшана зафиксированы иные узоры на буб
нах. Ср.: Басилов В. И. Новые материалы о шаманском бубне узбеков.— ПИИЭ, 
1975. М., 1977. 

8? Здесь вместо слова «бубен» в том же значении, иносказательно, употреблено 
слово ^авка5, 'мастерская' (дукон), ибо именно так якобы говорили духи. 

88 Этот отряд на таджикском материале описан О. А. Сухаревой (Пережитки..., 
с. 72). Обычно среднеазиатские шаманки дергают за" уши пациента в конце 
обряда. 

39 Представители почетной в старину группы ходжа, живущие в Карамурте, 
считаются приезжими. Их относили к «белой кости» (о$ суяк), и за них выдавали 
замуж девушек коренные жители селения. Родственные связи определили свое
образие в обращении карамуртов к ходжам: ходжей карамурты называли в раз
говоре «зять» (младших по возрасту — словом куёв, старших — почча). Ходжи 
называли простонародье (цоралар) просто по именам. Как и у других групп 
ходжей в Узбекистане, в имя мужчин-ходжей входил элемент -хан (узб. -хон). 

40 Пока нет никаких данных, чтобы сказать, есть ли связь между формой погре
мушки и ритуальной эмблемой пятерни, имевшей до революции некоторое 
распространение в Средней Азии. См., например: Кисляков И. А. Вотивные 
предметы горных таджиков.— В кн.: Традиционная культура народов Перед
ней и Средней Азии. Л., 1970, с. 10, рис. 2. 

41 По-карамуртски — тпалва (равнозначно словам жинни, тентак). 
42 Этот рассказ повторяет традиционную схему среднеазиатских легенд о чудес

ном начале той или иной деятельности. К человеку является некий старец — 
святой, порой известно даже его имя, и вручает связанный с тем или иным за
нятием предмет, давая благословение. В данном рассказе также подразуме
вается, что старец — святой. 

43 См., например: Сухарева 0. А. Ислам в Узбекистане. Ташкент, i960, с. 49—58; 
Басилов В. Н. О происхождении туркмен-ата (простонародные формы средне
азиатского суфизма).— В кн.: Домусульманские верования и обряды в Сред
ней Азии. 

44 Употребление в обряде локтевой кости связано с тем, что в поверьях карамур
тов она наделялась магическими свойствами оберега; наряду с растениями (кук 
тикан и исирщ) и рогами животных ее подвешивали на айване для предохра
нения от сглаза. Локтевая кость барана служила оберегом и у казахов. См.: 
Аргынбаев X. Народные обычаи и поверья казахов, связанные со скотоводст
вом.— В кн.: Хозяйственно-культурные традиции народов Средней Азии и Ка
захстана. М., 1975, с. 201. 

В Ферганской долине один из авторов (X. Исмаилов) неоднократно наблю
дал описываемый обряд, но с использованием вместо кости специально сделан
ной куклы. 

46 Этот способ отмечен и у казахов Южного Казахстана. См.: Басилов В. И. 
Традиции..., с. 121. 

44 Слепушонка (один из видов полевых мышей) и перепелка также считались пло
довитыми. 

4? Этот способ применяли и равнинные таджики [Сухарева О. А. Пережитки..., 
с. 62). 

48 Подробнее см.: Тайжанов К., Исмаилов X. Доисламские верования... 
49 Сухарева О. А. Пережитки...; Тайжанов К., Исмаилов X. Макчам — дом 

для духов предков.— СЭ, 1980, № 3. 
•° См., например: Андреев М. С. По этнографии таджиков.— В кн.: Таджикистан. 

Ташкент, 1925, с. 176—177; Снесарев Г. П. Реликты..., с. 29—30. 
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Б. X. Кармышева 
Архаическая символика 

в погребально-поминальной обрядности 
узбеков Ферганы 

За последние сорок лет в Средней Азии широко развернулись архео
логические исследования, раскрывшие богатство и исключительную 
сложность ее культуры. Интерпретация с наибольшей полнотой ар
хеологических материалов зачастую затрудняется недостаточностью 
этнографических исследований в тех же районах. Особенно заметно 
это в таких древних земледельческих оазисах, как Самаркандский, 
Бухарский, Каршинский, Шахрисабзский, Ташкентский, Ферган
ский. Так, до сих пор в этнографической литературе отсутствует 
описание традиционных погребально-поминальных обрядов населе
ния этих областей с той детальностью, как это сделано по Хорезму \ 
а также по Каратегину и Дарвазу 2. Между тем этот цикл обрядов, 
отличающийся, как известно, большой консервативностью, помогает 
в какой-то степени воссоздать некоторые архаические этапы разви
тия древних представлений и верований. Как свидетельствуют 
археологические данные и исторические источники, в Средней Азии 
в период, предшествовавший арабскому завоеванию и насильствен
ному насаждению ислама, наряду с различными местными культа
ми, в частности с культом умирающей и воскресающей природы, 
связанным с культом предков, были распространены зороастризм 
(маздеизм), буддизм, манихейство, христианство '. Существование 
различных культов, их синкретизм были характерны и для Ферга
ны 4. По мере вытеснения мусульманством прежних верований и 
культов их пережитки не исчезали бесследно, а продолжали суще
ствовать «под покровом ислама и приобретали мусульманский вид» 5. 

Цель данной работы — ввести в научный оборот новые материа
лы по погребально-поминальным обрядам узбекского населения Фер
ганы. Так как в рамках этой статьи невозможно проанализировать 
все многочисленные церемонии, ограничусь рассмотрением тех из 
них, которые еще не были освещены в литературе. 

Статья основана на материалах полевых этнографических ис
следований автора, проведенных в 1971, 1977 и 1982 гг. Исследо
вания велись главным образом среди издревле оседлого населения 
(называвшегося в прошлом сартами) сельской округи г. Маргила-
на ". Некоторый сравнительный материал был получен у представи
телей этнографической группы тюрк в составе узбеков 7, а также 
таджиков Риштана 8 и Соха 9. Отдельные ценные сведения по моей 
просьбе собраны у населения некоторых других районов Ферганской 
долины С. С. Губаевой, за что приношу ей глубокую благодарность. 
Моими информаторами были преимущественно пожилые женщины, 
ибо в основном только они помнят старинные воззрения, связанные 
с обрядами и обычаями, которые в той или иной степени еще соблю
даются среди населения. 
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При проведении полевых исследований основное внимание было 
сосредоточено мною на поминальных обрядах как более оригиналь
ных; данные же по погребальным обрядам несколько фрагментарны. 

Для того чтобы не нарушать цельности впечатления у читателя, 
сначала попытаюсь изложить свои полевые записи в той последо
вательности, в которой совершались погребально-поминальные 
обряды в обследованных местностях, а затем проанализировать 
некоторые из них. В скобках указано селение, где получены сведе
ния. 

* * * 

Извещение членами семьи больного родственников, соседей и 
друзей о его безнадежном состоянии, приведение в порядок его 
тела, прощание близких с ним — все эти обычаи мало чем отлича
лись от таковых у населения соседних областей, подробно осве
щенных в литературе 1о, поэтому опускаю эти сюжеты. Отмечу лишь, 
что среди сартов окрестностей Маргилана также бытовал широко 
известный в Средней Азии обычай заблаговременно выносить про
дукты и посуду из помещения, где лежал умирающий, чтобы они не 
стали ритуально нечистыми от того, что в момент смерти человека 
это помещение незримо обрызгивается его кровью — цон чачрайди 
(Арабмазар) п . 

При приближении смерти приглашали имама мечети своего 
квартала для выполнения одного из предписаний шариата — гром
кого (чтобы слышал умирающий) чтения суры ясин 1г. К умирающей 
женщине приглашали отчн (отинча, отинби) — грамотную «по-
старому» — т. е. знающую арабский алфавит женщину, читавшую 
молитвы и траурные стихи по случаю чьей-либо смерти. Если такой 
женщины не было, читал коран мулла, сидя снаружи, у дверей по
мещения, где лежала умирающая. 

Когда замечали, что час смерти больного близок, что «его душа 
осталась только на кончике языка и в глазах» (Ходжамагз) и что 
«больной уже не сможет произносить символа веян» (Риштан), 
срочно посылали за обмывальщиками (Ходжамагз). Такая поспеш
ность объяснялась стремлением похоронить умершего в тот же 
день. Похороны откладывали на следующий день лишь в том случае, 
если человек скончался поздно вечером. Обычай хоронить в день 
смерти был особенно ярко выражен в Маргилане и кишлаках вблизи 
него (Арабмазар, Авваль) — даже если человек умер вечером, по
хороны не откладывали на следующий день, а хоронили сразу Же» 
нередко при свете факелов. Такая поспешность была связана с 
представлением о том, что покойника следует похоронить «пока не 
затвердел его язык, чтобы он сам мог отвечать ангелам-допросчи
кам Мункару и Накиру» (Арабмазар). Также поспешно (как только 
человек умер) посылали рыть могилу трех-четырех человек из жи
телей своего квартала. . v",."'.». 

Умершему тотчас подвязывали подбородок, закрывали веки; 
снимали верхнюю одежду (нательную снимали обмывалыцики, раз
рывая ее,— Ходжамагз), на голове у мужчины оставляли тюбетей
ку, у женщины — платок, а затем укладывали на спину ногами к 
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кыбле, руки вытягивали вдоль туловища, связывали вместе оба 
больших пальца ног и накрывали покойника халатом. 

Если приходилось оставлять покойника па ночь, то его тело пред
варительно обмывали родственники. Это обмывание называлось 
махрам суви, т. е. вода тех, кому дозволено видеть обнаженное 
тело умершего. После этого его укладывали на чистую постель, 
накрывали чистой тканью и на живот клали коран, чтобы он не 
начал распухать (Ходжамагз). ВНаукатев таких случаях покойни
ка переносили в помещение с прохладным земляным полом, клали 
на дощатый помост — сури и, вопреки шариату13, оставляли его 
одного в запертом помещении. 

Услышав о смерти кого-либо (как мужчины, так и женщины), 
в дом умершего тотчас собирались родственники, соседи, односель
чане. На похороны, как и на поминки, ходили преимущественно по
жилые люди. Несколько человек из близких семьи умершего брали 
на себя хлопоты по организации похорон и проведению многочислен
ных поминок. В этом самое активное участие принимали соседи 
по кварталу. Если умерший был почтенным человеком, оповещали 
более широкую округу, посылая нарочного в соседние селения с 
письмом на имя имама каждого прихода или кого-либо из уважае
мых лиц. В таких случаях на похороны (а в дальнейшем и на по
минки) для выражения соболезнования (таъзия) отправлялся по
лучатель письма в сопровождении нескольких стариков. 

Члены семьи умершего и его ближайшие родственники не при
нимали непосредственного участия в организации похорон: они 
бывали заняты оплакиванием его, приемом посетителей, приходя
щих с соболезнованием. Оплакивали, выражая свое горе в громких 
рыданиях и причитаниях. Профессиональных плакальщиц не было. 

У таджиков было принято лицо покойника, если он был моло
дым (Сариканда, Риштан), или каждого умершего, независимо от 
его возраста (Кальа), убирать цветами: к вискам и щекам прикла
дывали веточку базилики — райхон (зимой засушенную, непремен
но имеющуюся в каждом доме), а также розы, если был период их 
цветения. Перед обмыванием цветы убирали. 

Обмывание совершалось только после того, как приходило из
вестие, что могила готова. До этого в помещении, где лежал покой
ник, пожилые женщины, пришедшие на похороны, под руководством 
отин совершали обряд тахлиль (таулил) — многократное прочте
ние символа веры. Женщины садились у изголовья покойника, 
образовав круг. Некоторые из них имели четки (тасбих). Отин 
раздавала женщинам вместо четок мелкие, «немногим более куку
рузных зерен» (Ходжамагз) камешки (в Аввале — семь или сорок 
один), взятые из «чистого места», обычно из горной речки. В руках 
же отин были четки. Перебирая четки и камешки, произносили 
символ веры, который, «согласно книге», якобы полагалось прочесть 
73 тысячи раз (Ходжамагз). Для ускорения процесса и привлека
лись женщины. Но, кроме того, прибегали и к своего рода механи
ческому приему умножения прочитанного: в четки вместо бусин 
нанизывали косточки плодов джиды (жийда — лох), почитавшейся 
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благодаря сильному запаху цветов и обилию плодов. Ее продолго
ватые косточки имеют около десяти белых продольных полосок. 
Каждая из них отождествлялась с алиф — первой буквой арабского 
алфавита, имеющей вид палочки. Так как с этой буквы начинается 
слово «аллах», считалось, что при употреблении четок из косточек 
джиды каждая прочитанная молитва умножается в десять раз. 
Обряд тахлиль завершался чтением молитв ясин и чоркул (четыре 
сур, начинающиеся со слова уул). После этого отин брала 
все камешки и дула на них — дам солади, чтобы своим дыха
нием передать им благодать прочитанных молитв14. Камешки, 
завернув в белый лоскут размером с носовой платок, клали в саван 
или на грудь покойника (Авваль), и таким образом благодать молитв, 
переданная камешкам, как бы зримо следовала в могилу вместе с 
покойником. 

В это время в мужской части дома (в мехманхане и внешнем 
дворе) также происходило оплакивание умершего и шла подготовка 
к проведению обряда выкупа грехов — давра. Он ничем существен
но не отличался от подобного обычая у таджиков, детально описан
ного в литературе 15. 

Обряд ритуального обмывания покойника совершался в одних 
местах (Маргилан и ближайшие к нему кишлаки) обмывалыциками-
профессионалами — югувчи, тассол, для которых это занятие было 
наследственным; в других (Авваль) — постоянными выборными 
обмывалыциками из среды пожилых людей, имевшимися в каждом 
квартале, для которых, однако, это занятие не было наследственной 
профессией; в третьих (Бойстан, Риштан, Сариканда, Кальа) — 
родственниками, а при их отсутствии — добровольцами, совершав
шими этот обряд или ради платы, или как богоугодное дело — 
савоб, которое зачтется на том свете (считалось, что если человек 
за свою жизнь обмоет семь трупов, то «огонь ада ему запретен» — 
дузах ути $аром (Авваль). 

В обследованном районе профессионалы-обмывалыцики жили 
только в Маргилане. Они, помимо горожан, обслуживали и жителей 
близлежащих кишлаков. В отличие от ряда других городов 1в в 
Маргилане обмывалыцики не были изолированы и не считались 
нечистыми 17. 

Участие в омовении непременно родственников особенно строго 
соблюдалось у тюрков: неоднократно приходилось от них слышать 
выражение суягимизни бировга ушлшпмаймиз — «мы не допускаем, 
чтобы кто-то [посторонний] прикасался к останкам нашего родст
венника ('к нашим костям')». 

В Сохе (Сариканда) обмывать покойника должен был ближайший 
родственник. При этом соблюдалась определенная последова
тельность. Так, труп женщины должна была обмывать ее сестра, 
а если таковой не было, то дочь тетки по отцу (духтари амма); 
при отсутствии последней — дочь дяди по матери (духтари того) 
и далее: дочь умершей — невестка — дочь дяди по отцу. При отсут
ствии родственниц обращались к соседкам со словами: «Сета са-
вобталаб даркор аст» — 'Нужны трое желающих совершить боп> 
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угодное (доброе) дело'. В обмывании трупа могли участвовать 
лишь женщины старше сорока лет, а женщины моложе этого возра
ста допускались только в том случае, если покойница еще при жизни 
завещала данной женщине исполнить этот обряд. Труп мужчины 
обмывали его родственники в той же последовательности, но только 
родные со стороны отца. Лишь при их отсутствии допускались род
ственники со стороны матери. 

Завещание еще при жизни (заблаговременно или перед смертью) 
своим близким (называя поименно и даже распределив между ними 
обязанности) исполнить после смерти обряд обмывания было широко 
распространено. Старые люди (родственники, друзья, соседи) не
редко договаривались между собой, что, когда придет черед кого-
либо из них «уйти из бренного мира», оставшиеся совершат этот 
грустный обряд. 

Перед началом обмывания все женщины покидали помещение, 
где лежал покойник,— при совершении обряда полагалось присут
ствовать только его исполнителям. Лишь в том случае, если среди 
них не было человека, знающего, какую молитву следует читать 
при обмывании каждой части тела, присутствовали имам или отин. 
Молитвы обычно читал тот, кто поливал. Если обмывали профессио
налы, вопрос о знании молитв не возникал, так как в их обязанности 
входило чтение молитв. 

Обмывание происходило в наименее посещаемой, почетной части 
жилой комнаты: у дальней от входа торцовой стены, в углу, об
разуемом этой и передней стенами (Сариканда) или же между бо
ковой и задней (Ходжамагз) стенами. Убрав подстилки, здесь в 
земляном полу выкапывали углубление («снимали один-два кетменя 
земли»). В него опускали один конец несколько наклонно положен
ной доски. Для этого чаще всего использовалась створка двери 
(Арабмазар, тюрки Бойстана). После створку двери тщательно 
мыли в арыке и вешали на место. В Аввале и Риштане использова
лась специальная доска, которая наряду с котлом для нагревания 
воды и носилками хранилась в особом помещении — джанозахона 
(жанозахона) — при кладбище. Перед использованием ее трижды 
мыли горячей водой. На доску стелили новую тростниковую циновку 
(Арабмазар, Авваль) или люцерну — в теплое время года свежую, 
зимой — сушеную (тюрки Бойстана, г. Наманган, среднеазиатские 
арабы кишлака Кизилараб Андижанской обл.)1В. В Ходжамагзе 
застилали люцерной не лоску, а яму. 

После обмывания яму заполняли вынутой из нее землей. В Ход
жамагзе яму засыпали землей поверх люцерны; тюрки люцерну 
выбрасывали, а в яму, прежде чем засыпать ее землей, клали камень, 
чтобы «земля затвердела и чтобы больше не было покойников». 
В Сохе же вынутую землю выбрасывали в арык, если в нем было 
много воды, а в противном случае закапывали в укромном месте, 
а яму, над которой обмывали, заполняли свежей землей. На это место 
старались не наступать в течение года и более (Сариканда). 

Для обмывания нагревали два ведра воды. Ее полагалось пол
ностью использовать. Там, где не было специального общестаенного 
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котла, для нагревания воды использовали котел, в котором обычно 
готовили пищу. После чистки и сушки его считали ритуально чистым, 
годным для приготовления пищи (Сариканда). 

Поливать воду на покойника полагалось из нового, не бывшего 
в употреблении керамического кувшина — обдаста. В каждом доме 
обязательно хранился такой кувшин, и это считалось, как и за
благовременное приготовление для себя савана, богоугодным де
лом — савоб. При случае выручить менее запасливого соседа — 
отдать ему кувшин — тоже было савоб. Только в Маргилане и Ав-
вале поливали не из кувшина, а из ковша, сделанного из пустотелой 
тыквы-горлянки — негов. В Аввале использовался новый ковш. 
Воду для обмывания черпать из котла полагалось также новым 
тыквенным ковшом. Профессиональные обмывалыцики такой ковш 
носили всегда при себе, привязанным к поясу. Ковш и пара матерча
тых рукавиц в виде мешочков, надеваемых на руки при обмывании, 
были внешними атрибутами их ремесла. 

Обычно они ходили по-двое — мать с дочерью, свекровь с не
весткой, отец с сыном и т. д., и вдвоем же справлялись со своими 
обязанностями. Грел воду и подносил ее им специально приставлен
ный человек из числа родственников или соседей умершего. 

Когда этот обряд совершался не профессионалами, то в нем 
участвовало пять человек: собственно обмыватель, двое поддержи
вающих тело (один за голову, другой за ноги) и одновременно по
ворачивающих его, поливающий воду (одновременно он читал молит
вы), греющий и подносящий воду. В Сохе (Сариканда) участвовало 
семь человек, так как здесь при обмывании труп не должен был 
касаться доски — его держали над ней в горизонтальном положении 
(настолько труп до его ритуального омовения считался нечистым!). 
Держать труп на весу и поворачивать обычно было непосильно 
двоим, поэтому еще один человек держал за поясницу, а седьмой из 
участников время от времени сменял кого-либо из поддерживающих. 

Прежде чем войти в помещение, где лежал покойник, участники 
обряда сами совершали ритуальное омовение — тахорат (тахо
рат), как перед намазом. Приступив к обмыванию покойника, 
прежде всего совершали тахорат ему, затем мыли тело, а завершали 
обряд ритуальным омовением гусл — обливанием водой всего тела 
и обтиранием. 

Саван — кафан делали из белой хлопчатобумажной ткани ку
старного производства, а с начала XX в. в Маргилане и его окрест
ностях и из русской кисеи — дока. В отличие от ряда других мест
ностей 18 в состав женского савана входили и шаровары, причем в 
Наукате их делали из красной материи, независимо от возраста 
покойницы. В ответ на выраженное мною удивление (ибо до сих пор 
такой обычай в Средней Азии не был отмечен), мои собеседницы за
метили: достаточно того, что ромбовидная вставка между штани
нами (мотня) делалась из белой ткани, о чем свидетельствует и 
название этой детали — сцлик ('белизна'). Красные шаровары в 
женском саване зафиксированы В. Н. Басиловым в Избасканском 
районе (сарты) Андижанской обл. (устное сообщение), а также 
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С. С. Губаевой в селениях Джуйдам (сарты)" около Ферганы и 
Шуртепа (узбеки рода курама-кнпчак) Бозского р-на Андижанской 
обл. В состав женского савана входил и головной убор. Его делали 
из той же ткани, что и саван. Он состоял из двух элементов: платка 
или старинного головного убора лачак, закрывавшего шею и волосы, 
и налобной повязки, в которую вкладывалась бумажка с записью 
символа веры, «чтобы покойница не забывала эту молитву, когда 
будет отвечать ангелам-допросчикам» (Авваль). В Наукате этот го
ловной убор, называемый циёмат лачак (слачак судного дня'), 
представлял собой прямоугольный кусок ткани такой длины, чтобы 
спереди он доходил до штанов, а сзади — до конца волос. В верхней 
части ткани делали разрез в виде креста. Накидывали на голову лачак 
так, чтобы разрез этот приходился на лицо. Когда края разреза под
гибали, лицо обрамлялось тканью 2U. Поверх лачака лицо обрамляли 
узкой полоской ткани — циёмат цийяш (сповязка судного дня'), 
концы которой, перекрестив под подбородком, прятали подмышки. 
В состав женского савана входила также повязка на грудь — сина-
банд. 

У таджиков Соха (Сариканда) при заворачивании в саван по
койницы старше сорока лет обмывавшая ее родственница, произне
ся символ веры, сыпала на ее зубы порошок для чернения зубов — 
холи дандон ('зубная родинка'). Как и чернение замужними жен
щинами зубов при жизни, это считалось угодным богу 21. 

Согласно шариату, обмывание и облачение в саван делали 
труп ритуально чистым, и после этого ничто постороннее не должно 
было к нему прикасаться. Однако в некоторых посещенных мною 
кишлаках это установление нарушалось — правда, прикосновением 
ритуально чистых предметов. Так, в Хожамагзе в саван, помимо 
упомянутых выше камешков, клали розы, прочитав над ними молит
ву и дунув на них. В Аввале цветы базилика или (реже) сафлора 
клали в воду для обмывания покойника, так как считалось, что 
от этих растений исходит аромат рая — бщишт щди келади 22. 

Подобные отголоски древних ритуалов, свидетельствующих о 
связи культа умерших с земледельческим культом, особенно ярко 
проступали в обрядах таджиков Ферганы — риштанцев и сохцев. 
В Риштане, если умерший был молодым, его саван обсыпали се
менами чернушки — седана (Nigella; ими обычно обсыпают хлебные 
лепешки). Женщине, умершей в начале цветения виноградной лозы, 
лицо обсыпали опавшими лепестками ее душистых цветов и только 
после этого закрывали саваном. В Сохе (Сариканда), если умерший 
был молодым (независимо от пола), саван обсыпали, помимо чер
нушки, и лепестками роз, а в Калье в саван (независимо от возраста), 
помимо чернушки, клали еще цветы ряда пахучих растений — 
розы, базилика, чебреца, кориандра. Следовало класть только те 
цветы, которых никто не нюхал (т. е. не осквернил своим дыханием). 
В зимнее время клали в саван, как упоминалось, засушенную ветку 
базилика. 

Облаченного в саван покойника укладывали на постель из 
ватных тюфяков и одной подушки, ногами к выходу. После этого 
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обмывалыцики показывали ближайшим родственникам его лицо. 
«Согласно книге» за показ лица полагалось давать профессиональ
ным обмывалыцикам столько пряжи, сколько можно было спрясть 
на ручной прялке за время обмывания покойника, но обычно давали 
деньги (Ходжамагз). После показа лица завязывали концы савана и, 
завернув покойника еще в одно полотнище, выносили из помещения 
через окно (у тюрков выносили через окно лишь умерших во втор
ник, считавшийся плохим днем). Существовало выражение: эшик-
дан кириб, твшикдан чицсин — 'Войдя через дверь, пусть выходит 
через дыру', чтобы больше не было в этом доме покойников 23. 
Во дворе покойника укладывали на принесенные из мечети специ
альные носилки, покрытые новой тростниковой циновкой м . По
койника покрывали халатами и отрезами тканей. 

До выноса (Сох, Акшах) или после него, когда мужчины были 
на кладбище (Арабмазар, Ходжамагз), женщины устраивали траур
ное радение — д-кахр, джаар (жщр, жаарга тушмоц) под руковод
ством отин и с участием женщин-мюридов и чтиц стихов — хофиз. 
Они становились, образуя круг или эллипс и, читая траурные стихи, 
под аккомпанемент возгласов %у, %у 26 делали ритмические движе
ния, как бы танцевали — уйинга тушар эдилар. Время от времени 
отдельные женщины, впадая в экстаз, заходили в круг и под воз
гласы ?а, еру делали выпады всем телом то в одну, то в другую 
сторону. Женщины из семьи умершего и его ближайшие родствен
ницы заходили в круг и медленно расхаживали в полном молчании 26. 

Зажиточные люди в случае смерти юноши или молодого мужчины 
для исполнения траурных стихов приглашали нищенствующих дер
вишей ~ щпандар а7. При этом в круг вводили коня умершего в 
полном верховом снаряжении, поперек седла набрасывали его одеж
ду (Ходжамагз, Сариканда)28. 

Обряды и обычаи узбеков-сартов окрестностей Маргилана, 
связанные непосредственно с погребением, не имели существенных 
отличий от тех, которые описаны в известной книге Наливкиных 29. 
Отметим лишь, что могилу делали с подбоем, т. е. боковой нишей, 
куда укладывали покойника. В наружную камеру, прежде чем засы
пать ее землей, сыновья умершего бросали ивовые посохи, на кото
рые они опирались во время оплакивания как дома, так и по дороге 
на кладбище 30. 

Кладбищ в больших селениях бывало несколько; каждый квар
тал имел свое место для погребений. Женщину хоронили на кладби
ще квартала мужа, если у нее были дети, а если не было, то на клад
бище ее родного квартала, и ее родня со стороны отца прово
дила все поминки. 

В похоронах участвовали только мужчины. После погребения 
большинство участников расходилось. Возвращались в дом умерше
го лишь ближайшие родственники, старики и причт квартальной 
мечети. Имам прочитывал соответствующие суры корана. После 
этого всем присутствующим раздавали в качестве милостыни хай' 
рот — деньги или по небольшому платку — дурра (обычный голов
ной ситцевый платок, используемый мужчинами в качестве пояса), 
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в один из углов которого полагалось завернуть и завязать узлом 
деньги и пачку чая. Имаму, читавшему заупокойную молитву — 
джаноза (жаноза), давали новый халат, которым был покрыт 
покойник на носилках, когда несли его хоронить. Он же читал коран 
и во все последующие дни, вплоть до поминок двадцатого дня, ежед
невно посещая дом умершего в послеобеденные часы. 

Прочтение всего корана — цуръан хатм, чтобы воздаяние — 
савоб за это зачлось умершему на том свете, устраивалось неодно
кратно (число зависело от достатка семьи), обычно по вечерам, дваж
ды в неделю: в канун пятницы — жума оуиюм и в канун понедель
ника — душанба оцшом, считавшиеся днями посещения духами 
умерших своего дома. Полное прочтение корана (с приглашением, 
помимо имама, нескольких стариков) устраивалось несколько раз: 
в два годовых праздника, а также в начале месяцев Ашур и Раджаб 
и еще в один из дней поста — руза вечером, во время разговения — 
ифтор. 

В литературе отмечалось, что для оседлого населения Ферганы 
характерен обычай, согласно которому в первые три дня в доме 
умершего не полагалось готовить горячую пищу 31. Действительно, 
члены семьи покойного и родственники, остававшиеся в его доме 
в первые дни, а также приходившие с соболезнованиями, питались 
теми похлебками, пловом и другими блюдами, которые приносили 
соседки и родственницы. В кишлаке Арабмазар, например, моя 
собеседница говорила: «У нас, у сартов, не принято варить пищу 
в доме, где покойник, а у тюрков, что живут в соседнем Каль-кищ-
лаке, в этот день режут барана, варят его мясо и подают всем соб
равшимся» 82. То же отмечено С. С. Губаевой у узбеков, происходив
ших из рода курама-кипчак в селении Шуртепа Бозского р-на Ан
дижанской обл. Однако женщина 112-ти лет пояснила, что варка 
мяса жертвенного барана не считается приготовлением пищи (ов-
ifatn пишириш). Следовательно, запрет касался только повседневной 
пищи, а не ритуальных блюд. Такое воззрение было фактически и 
у сартов. Так, в Акшахе тотчас после выноса, одновременно с 
раздачей женщинам небольших лоскутов ткани — йиртиш, не
сколько ближайших родственниц приступали к приготовлению ри
туального блюда — хальвойтар — густого жирного мучного ки
селя 33, чтобы запас ис — раскаленного масла, считавшийся, как 
известно, пишей духов умерших людей 34, достиг покойника до 
того, как его донесут до кладбища. Хальвойтар подавали женщинам. 

У таджиков это блюдо готовили на следующий день (Сариканда). 
Но в день похорон в доме умершего все же готовилась горячая пи
ща — варили «траурный плов» — оши сивх (тадж. 'черный плов') 
(Сариканда, Риштан, Авваль). Его подавали имаму и старикам после 
того, как они, вернувшись с кладбища в дом умершего, прочитывали 
соответствующие места корана. В Сариканде для приготовления 
этого плова даже резали барана. Обычай готовить «траурный плов»— 
jfopa ош (узб. 'черный плов') зафиксирован С. С. Губаевой у тюрков 
(Найман) и узбекоязычных арабов (Кизилараб) Андижанской обл. 

Когда' пришедшие на похороны расходились, в доме умершего 
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вместе с его семьей оставались только самые близкие родственники: 
братья, их жены, сестры, замужние дочери, женатые сыновья и их 
жены, тетки, дяди. Все они вместе с членами семьи покойного соб
людали в течение определенного срока траур — пгаъзия тутмоЦ: 
носили траурную одежду, помимо проведения общественных поми
нок, совершали ряд поминальных обрядов в кругу своей семьи, 
посещали кладбище, не устраивали у себя дома семейных праздни
ков и не посещали праздников, устраивавшихся другими. 

Траур прекращался обычно после проведения годовых поминок. 
Женщины добровольно продлевали этот срок до трех лет в тех слу
чаях, если умерший был молодым, а также по родителям и по детям. 

У таджиков Соха (Кальа) соблюдаемый женщинами срок траура 
(независимо от возраста умершего) равнялся семи годам. Если 
до истечения этого срока в семье еще кто-либо умирал, то траур 
продлевался еще на семь лет. Встречались семьи, где женщины 
в течение почти всей своей жизни бывали лишены даже тех скромных 
развлечений (посещение семейных праздников — той), которые 
были возможны в кишлаке. Если в семье, соблюдающей траур, было 
необходимо совершить обрезание или устроить свадьбу, то прово
дили эти обряды скромно, без увеселений. 

Символом траура служила одежда или ее отдельные элементы 
(рубаха, халат, головной убор) «небесного цвета» — гаворанг (т. е. 
синего или голубого), а также черного (в Аввале синий цвет обозна
чал траур по матери, а черный — по отцу)35 и отсутствие украше
ний у женщин. Всем ближайшим родственникам, кто по обычаю, 
должен был соблюдать траур, распорядители в день похорон (Нау-
кат) или на восьмой день (Арабмазар) раздавали ткани на траурную 
одежду. В Наукате, например, это делалось во время оплакивания 
покойника перед его выносом: мужчин опоясывали, как кушаком, 
отрезом черного сатина на ватный халат, а женщин — отрезом синей 
или голубой материи на рубаху. В этом же селении женщинам, 
кроме того, давали большой красный головной платок, который 
они набрасывали на голову в развернутом виде: верхние концы 
завязывали на затылке, а нижние доходили до пятзв. Более дальних 
родственников (зятьев, старших братьев жены умершего или мужа 
умершей) опоясывали лишь синим платком, но могли и вовсе ни
чего им не дать, т. е. не обязывать их носить знаки траура. К ноше
нию траурного костюма приступали лишь со дня поминок 
третьего дня. 

Женщины — члены семьи умершего, а также перечисленные 
выше ближайшие родственницы вплоть до проведения сороковин (в 
некоторых местах — поминок двадцатого дня) должны были соблю
дать строгий траур — чнлла сакламоц ('соблюдать сорокадневье'), 
поэтому их называли азодор (тадж. 'носитель траура'). Они в течение 
этих сорока дней неотлучно находились в доме умершего, оставив 
свою семью на попечение родственников мужа. При необходимости 
они могли навестить свой дом лишь тайно, вечером. Общение азодо-
ров с внешним миром осуществлялось через дастурхончи — пожи
лую женщину, приглашаемую для наблюдения за приготовлением 
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пищи и приемом женщин, приходивших для выражения соболезнова
ния или на поминки (Авваль). 

В течение этих сорока дней азодоры были заняты оплакиванием 
умершего, а также совершением ряда поминальных обрядов. По 
обстоятельствам исполнения можно выделить пять видов ритуального 
оплакивания: 1) оплакивание тотчас после смерти человека как 
непосредственное выражение его близкими своего горя по поводу 
утраты; оно сопровождалось громкими воплями, горестными воз
гласами и импровизированными (но в рамках традиционных форм) 
причитаниями, исполнявшимися нараспев; 2) оплакивание (с таки
ми же причитаниями), встречая каждую из вновь пришедших с со
болезнованиями женщин и обнимаясь с ней (посещения могли быть 
До года и даже более, если имелись родственники, живущие вдали); 
3) ежеутреннее (на заре) оплакивание — овоз тщармоц (оно совер
шалось не только женщинами, но и мужчинами, в частности сыновь
ями по родителям) (Сох) в течение сорока дней (по родителям или 
детям могли и до года); оно исполнялось также нараспев и проис
ходило вне помещения, чтобы голос непременно был слышен сосе
дям; 4) оплакивание у могилы, совершаемое как женщинами (но не 
женой), так и мужчинами (но не мужем) в следующие сроки: на дру
гой день после похорон, еженедельно по пятницам и в первый день 
годовых праздников; 5) участие в радениях, устраивавшихся в день 
похорон, на третий, восьмой и сороковой дни, а также в первый 
день годовых праздников (последнее — на кладбище). 

Поминальные обряды начинались тотчас после выноса тела 
(выше говорилось о приготовлении хальвойтара). По представле
ниям населения, цель поминальных обрядов — облегчить страдания 
умершего, как душевные (страх перед ангелами-допросчиками и 
перед богом, тоска по дому и близким), так и физические (разложе
ние и превращение в прах мягких тканей). Одни поминки соверша
лись в кругу своей семьи и ближайших родственников, другие 
носили общественный характер. 

К числу первых относилось ежевечернее (перед заходом солнца) 
чтение молитв дуо в течение первых сорока дней. Для этого вся 
семья умершего (включая детей и внуков, а также соблюдающих 
строгий траур) собиралась в доме и усаживалась у того места, 
где обмывали покойника (место это очень почиталось). После этого 
глава семьи (или его жена) зажигал стоявший здесь масляный све
тильник — цора чирог или лучину — чирог, обмотанную ваткой 
и обмакнутую в масло. Пока горел коротенький («длиной с палец») 
ватный фитилек светильника, один из мужчин прочитывал несколь
ко молитв. Светильник нельзя было гасить — он должен был сам 
погаснуть. 

Светильник в течение первых сорока дней стоял в нише над 
тем местом, где обмывали покойника. В первую ночь и последнюю 
(с тридцать девятой на сороковую) светильник горел всю ночь. 

Фитили для этого светильника (или лучинки, обернутые ва
той) в количестве сорока штук скручивала отин до выноса покой
ника, после исполнения обряда тахлияь, и, завернув в чистый белый 
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лоскут, вешала на гвоздь, вбитый на высоте человеческого роста 
справа от входа (если стоять лицом к противоположной от входа 
стене). На этот гвоздь еще вешали лоскут белой бязи размером с 
головной платок. Считалось, что дух умершего в первые сорок дней 
каждый вечер прилетает в образе ночной бабочки в свой дом и 
сначала садится на эту бязь, а затем, заметив зажженный светиль
ник, подлетает к нему и садится на веточку айвы, специально для 
него положенную горизонтально на коса (большую чашку в форме 
пиалы), наполненную водой (однако ветка не должна была касаться 
воды) 37. Когда завершается чтение молитв, дух умершего якобы 
пьет воду и, радуясь тому, что его поминают, улетает обратно. 
Воду в косе полагалось менять каждый вечер перед тем, как зажечь 
светильник. В Аввале на сороковой день после проведения поминок 
на том месте, где обмывали покойника, зажигали два светильника, 
и они горели всю ночь 38. 

У таджиков Риштана и Соха вместо ветки айвы брали ту самую 
веточку базилика, которую прикладывали к лицу покойника во вре
мя его оплакивания, и ставили ее в тот самый кувшин, из которого 
поливали воду на умершего во время его обмывания. Кувшин с во
дой и веткой базилика ставили на пол в том углу, где происходило 
обмывание. Воду ежевечерне меняли перед тем, как зажечь светиль
ник. В Риштане, где к лицу умершего в пожилом возрасте не было 
принято прикладывать цветы, в том числе и базилик, специально 
срывали свежую ветку базилика, чтобы поставить ее в кувшин, 
а зимой доставали засушенную, предусмотрительно хранившуюся в 
укромном месте. 

Наряду с ежевечерним чтением молитв в кругу своей семьи 
вплоть до проведения сороковин происходило и ежедневное чтение 
корана имамом квартальной мечети, который приходил в сопровожде
нии нескольких стариков. Затем им подавали какое-либо горячее 
кушанье, а в канун пятницы и понедельника — плов, ибо, как было 
сказано, считалось, что именно в эти дни по вечерам прилетают к 
своим все духи предков в надежде ркусить запах раскаленного масла. 

Общественные поминки были также многочисленны. Главные 
из них были следующие: третьего дня — учи; седьмого дня — йит-
тиси, или так называемый день кончины — ульган купи (улган ку
пи); двадцатого дня — йигирмаси; сорокового дня — щрци; годов
щины— йили, йи.1 оши. 

Сроки проведения поминок третьего дня и последующих зави
сели от того, когда состоялись похороны: в день смерти или на сле
дующий день. Во втором случае поминки третьего дня устраивались 
в день похорон, т. е. на второй день после смерти, а поминки седь
мого дня — на пятый; поминки же двадцатого дня — на семнадца
тый. Если похороны состоялись в день смерти, то поминки третьего 
дня устраивались на другой день после смерти, считая день и ночь 
за два дня. Указанные поминки в одних местах (Акшах) проводились 
скромно, с приглашением нескольких стариков и имама для чтения 
корана, в других (Арабмазар, Кува, Риштан, Сариканда) — доста
точно широко (см. ниже). 
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В день поминок третьего Дня (Ходжамагз, Аввель, тюрки) или 
седьмого (Арабмазар) утром женщпны-азодоры снимали рубахи 
и платки, в которых они были в день смерти и похорон, и надевали 
траурную одежду, а затем устраивали оплакивание умершего с 
траурными радениями. После этого производили ритуальную стир
ку белья. 

Различали два вида грязного белья: оц кир — сбелое (т. е. 
ритуально чистое) белье' и цора кир — 'черное (т. е. ритуально 
нечистое) белье' (Арабмазар). Первое — одежда, которую члены 
семьи умершего носили до его смерти, а второе — в которой они 
были в день смерти и похорон и которую сменили на траурную. 
К ifopa кир еще добавляли отдельные предметы (обычно головной 
платок) из одежды тех родственниц, которые в день смерти покойно
го ночевали в его доме 39. Кроме того, для стирки полагалось брать 
поясной платок могильщика — гурков, а также ткани, которыми бы
ли покрыты носилки с трупом. Отдельно стирали одежду, что 
была на умершем, и мешочки, надевавшиеся на руки при обмывании 
трупа. Воду, в которой стирались указанные виды белья, не смеши
вали, а выливали раздельно, в укромном месте усадьбы, в частности 
у глинобитной ограды или под плодовым деревом. Для выливания 
мыльной воды от стирки «черного белья» и вещей умершего выкапы
вали ямку, туда же бросали и остатки мыла, а затем закапывали. 
Если белье умершего было старым, его также закапывали, а если 
новым — его распарывали и использовали для покрытия низа ват
ных тюфяков, как и ткани, которыми были покрыты носилки. 

Поминки ульган купи — сдень кончины' назывались так потому, 
что впервые наступал тот день недели, в который данный человек 
скончался (если, например, он умер в среду, ульган купи отмеча
ли в следующую среду). В дом умершего собирались как женщины, 
так и мужчины. Первые приходили в дневное время, без приглаше
ния. Им подавали чай и ритуальные блюда из теста и муки. Вторые 
приходили вечером по приглашению. Им подавали суп — шурво и 
плов, приготовленные с мясом зарезанного по случаю этой тризны 
барана. Имам читал соответствующие места из корана. 

Поминки двадцатого дня отмечались широко в тех местах, где 
ясно осознавалось, что это сороковины, передвинутые на двадцатый 
день, считая сутки (день и ночь) за два дня 40. В этот день даже 
готовили особое ритуальное блюдо — аталя (шпала) (Кува) или 
хальвойтар (Сариканда), приготовляемое в других местах накануне 
сороковин. Передвижка делалась с целью возможно скорее провести 
сороковины, которых покойник якобы с нетерпением ожидает, ибо 
до этого будто идет, мучительный процесс распухания трупа, 
в частности вздутие живота, и только проведение сороковин прекра
щает этот процесс, способствует опаданию вздутия и избавляет 
умершего от страданий и возможности лопнуть 41. Однако в посе
щенных нами кишлаках и в Маргилане справляли поминки и два
дцатого, и сорокового дня42. На поминки двадцатого дня приглашали 
не только мужчин, но и женщин. Если приглашение было сделано 
заблаговременно, то женщины приходили с достарханом (дастур-
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хон) 4 \ а если оно было неожиданным — без достархана. Для 
поминальной трапезы резали барана. Если среди азодоров были при
ехавшие издалека, то после поминок двадцатого дня они могли по
кинуть дом умершего. 

Следующие общественные поминки — сороковины. В этот день 
(Авваль, Сариканда) или накануне (Ходжамагз, Ахшак, Арабма-
зар, Риштан, Кальа) женщины, соблюдающие строгий траур, совер
шали в доме умершего ряд обрядов, представляющих для исследо
вателя наибольший интерес своей несомненной архаичностью. 

Обряды эти внешне были связаны с тем, что на сороковой день 
истекал срок строгого траура, соблюдавшегося женщинами: 
в последний раз совершалось ритуальное оплакивание с радениями, 
после чего женщины-азодо/w могли покинуть дом умершего и вер
нуться к своим семьям. Но прежде чем покинуть дом покойного, 
они должны были вкусить особую ритуальную похлебку, называе
мую ныне тем же обиходным термином аталя, каким обозначается 
любая мучная похлебка. 

Впервые способ приготовления этого блюда и обряды, сопро
вождающие его вкушение, были мною записаны в 1971 г. в кишлаке 
Акшах от группы пожилых женщин. Именно этот вариант мне пред
ставляется наиболее сохранившим архаичные черты. 

Для приготовления аталя считалось необходимым взять по кус
ку от семи частей бараньей туши: печени, почек, сердца, кишок, 
мяса из разных мест туши (легкие не брали, так как они не разва
риваются). Если сами не были в состоянии зарезать барана, то по
купали эти части у мясника. В Ходжамагзе считалось желательным 
купить указанные куски у семи мясников, а если не могли достать 
кусочки от всех указанных частей туши, то можно было ограничиться 
кишками. В Аввале всегда брали только печень, сердце, почки, 
кишки. Размер кусочков зависел от числа женщин, обязанных отве
дать эту похлебку,— она не должна была оставаться. Похлебку го
товила одна из женщин-азодоров — как подчеркивалось информато
рами, наиболее любимая умершим (или умершей). Это могла быть 
жена (Авваль) или внучка (Акшах), или еще кто-либо из ближай
ших родственниц. 

Куски от указанных частей туши полагалось очень мелко кро
шить, долго варить в небольшом количестве чуть подсоленной воды, 
а затем заправить горсточкой муки. В одних местах (Авваль, Мар-
гилан) мука предварительно поджаривалась на бараньем сале, 
в остальных нет, «чтобы смерть была сырой [не спелой, не завершен
ной], чтобы позади мертвеца было пусто» (хом булсин, уликнинг 
орцаси буш келсин),г. е. чтобы умерший не потянул за собой других 
членов семьи, чтобы в этой семье не было больше покойников (Нау-
кат) 44. Аталя варили до тех пор, пока кусочки можно было прогла
тывать не жуя, чтобы они и «зубов не касались, иначе может 
показаться, что будто жуешь мясо самого покойника» — уликнинг 
гуштини чайнагандак булади. Мотивируя этим, в большинстве мест 
аталя вкушали только беззубые старухи (в Аввале нечетное число, 
преимущественно вдовы). На мой вопрос, могут ли аталя вкушать 
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и мужчины, 78-летняя женщина в Наукате ответила, что ее можно 
было дать тому из сыновей, которого умерший (или умершая) осо
бенно любил, и если сын сам изъявлял желание. Этот уклончивый от
вет и тон, каким было это сказано, свидетельствовали, что редко кто 
высказывал желание отведать эту похлебку. В Аввале мне сказали, 
что мужчины ни в коем случае не должны были вкушать аталя. 
Не полагалось ее пробовать и замужним женщинам (кроме ближай
ших родственниц), так как существовало представление, что их 
мужья могут умереть. 

Варили аталя в котле, поставив его на очаг, находившийся 
в том помещении, где обмывали умершего. Полагалось варить молча. 
Когда похлебка была готова, ее разливали по трем чашкам — коса. 
В Аввеле, а также у тюрков наливали сначала в одну косу, а затем 
разливали в пиалушки («по глоточку») по числу тех старых жен
щин, которым полагалось вкушать аталя. Делалось это непременно 
сидя, собравшись у очага, не спеша, небольшими глотками, обя
зательно молча. 

Котел в немытом виде опрокидывали кверху дном на том месте, 
где обмывали покойника и где в течение 38 дней по вечерам зажи
гали поминальный светильник, а в ночь с 39-го на сороковой све
тильник горел всю ночь. Рядом с котлом опрокидывали и чашки, 
также в немытом виде. Там же в земляной пол втыкали нож, кото
рым резали внутренности и мясо для аталя, или же какой-либо дру
гой острый предмет (обычно иголку или сломаное ручное веретено). 
Все это проделывала та женщина, которая готовила аталя. Все эти 
предметы в неприкосновенности оставались в течение трех дней, 
и лишь после этого их мыли, а воду выливали на то место, где был 
обмыт покойник. 

Причина втыкания ножа была связана с представлением о рас
пухании покойника в течение сорока дней и стремлением избавить 
его от опасности лопнуть и тем облегчить его страдания. Боязнь 
этого была настолько сильна, что по мере приближения сорокадне-
вия и якобы все большего распухания покойника в его доме стара
лись избегать всякого стука: не греметь посудой, Fie стучать ножом 
(например, при шинковании моркови для плова или рубке мяса), 
не стучать топором при колке дров и т.д. (обычно для выполнения 
таких дел ходили к соседям). На сороковой день (в некоторых 
местах накануне) распухание якобы достигало апогея и, чтобы у 
покойника не разорвалось тело, вонзали нож (или другой острый 
предмет) в то место, где обмывали покойника. Существовало пред
ставление, что это равносильно втыканию ножа или иглы в ступню 
трупа, лежащего в могиле, причем из проткнутого места начинает 
постепенно вытекать накопившаяся при распухании жидкость и по 
мере спадания опухлости у покойника исчезает страх лопнуть, 
прекращаются и физические страдания. Поскольку земля в том 
месте пола, где находилась засыпанная после обмывания покойника 
ямка, была рыхлой и сырой, то при втыкании в нее ножа (иглы, 
веретена) могла выступить влага, и это считалось свидетельством 
вытекания жидкости из трупа. Мои собеседницы, старые женщины, 
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особо подчеркивали абсолютную обязательность обряда приготов
ления и вкушения аталя, если умерший старше шести лет, так как 
считалось, что «иначе покойник не будет лежать в могиле спокойно». 
Только после проведения сороковин покойник якобы говорил: «Те
перь я вышел на свободу» {чзнди мен озодга чицдимъ) 4 \ 

У таджиков приготовление аталя зафиксировано мною лишь в 
Сохе(Кальа).Однакотамделалиее только из воды,муки и соли в виде 
жидкого киселя и именовали странным названием атолаи гунон-дунон, 
в отличие от атолаи кочй, приготовляемой на Навруз 4в. В этом 
кишлаке обряд вкушения аталя совершался также за 39-й день. 
Варила аталя женщина, также наиболее любимая умершим 
(умершей). Варила она кисель долго, на очень медленном огне, по
степенно помешивая и непременно молча. Это варево никто на ел, 
только трое наиболее близких умершему (умершей) женщин (вклю
чая ту, которая варила), обмакнув в кисель палец (мизинец?) правой 
руки, мазали им себе губы, а всю оставшуюся аталя выливали в 
быстротекущий арык, «чтобы унес душевную боль». 

В других кишлаках (Соха, Сариканде, а также в Риштане) риту
альным блюдом вместо аталя был хальвойтар (см. выше). Приготов
ление его преследовало ту же цель — облегчить страдания покой
ника, который к сорока дням распухает и кожа его начинает тре
скаться. По словам восьмидесятилетней отин из Риштана, «халь
войтар — это бальзам для ран покойника» (халвойтар ёрилган 
жойларига малуам булар экан). Приготовлялся хальвойтар также 
наиболее близкой женщиной и тоже молча. Вкушали его азодоры. 
Это происходило в обед. Остальным женщинам (соседкам, родствен
ницам) подавали шавля (кушанье в виде жидковатого плова), после 
чего посторонние расходились, а азодоры еще оставались в доме 
умершего, чтобы на следующий день, в день сороковин, еще раз со
вершить ритуальное оплакивание и, таким образом, покидали дом 
умершего только на сорок первый день. В тех же кишлаках, где 
аталя или хальвойтар готовили на сороковой день, в этот же день 
вечером расходились и азодоры. Если замужняя дочь покидала дом 
раньше сороковин, ее очень осуждали, говоря, что она ушла, не 
дождавшись, когда погаснет светильник ее матери. 

Сороковины, считавшиеся, как и в Каратегине, очень важным 
обрядом, все же отмечались не столь широко, как маарака и два
дцатый день (барана резали лишь состоятельные люди, остальные 
готовили плов из покупного мяса). Сороковины могли отмечать и 
до наступления этого срока. День недели в Наукате не имел значе
ния, а в Маргилане сорокадневье устраивалось в среду или четверг. 
О поминальной тризне оповещали, помимо родственников, всех 
жителей своего квартала, а в менее крупных селениях — всех одно
сельчан, мужчин и женщин. 

Ко дню сороковин приурочивалось общественное посвящение 
умершему заранее прочитанного полностью корана. В этот день до 
прихода мужчин в доме умершего в большом котле пекли сорок тон
ких лепешек — чальпак 47. При этом двадцать из них делали «су
хими» — цуруц чалпак — пекли в сухом (без масла) котле, адвад-
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цать — «мокрыми» — %ул чалпак — жарили в масле (в Ходжамагзе 
делали восемьдесят лепешек — соответственно сорок «сухих» и со
рок «мокрых»). Лепешки раздавали по две (одну «сухую», другую 
«мокрую») мужчинам **, а если оставалось, то и женщинам. 

Замужние дочери и сестры умершего (умершей) после сороковин 
должны были устроить поминки уже в своем доме, пригласив членов 
семьи умершего, остальных азодоров, нескольких стариков и имама, 
а также родственников и родственниц мужа, своих соседей. Эти 
поминки, называвшиеся каааа (цаъОа) 4", устраивались в проме
жутке между сороковинами и годовщиной, исходя из материальных 
возможностей. Ъо время этих поминок азоОоры снова совершали 
ритуальное оплакивание. 

Годовые поминки у узбеков Ферганы отмечались не столь ши
роко, как это было характерно для кочевого и полукочевого насе
ления — казахов и киргизов (у них, как известно, это была самая 
многолюдная тризна всего поминального цикла). В рассматривае
мых узбекских кишлаках в годовщину смерти, если имели возмож
ность, резали барана и варили плов, но могли ограничиться приго
товлением какого-либо скромного кушанья (но непременно жареного, 
чтобы исходил запах масла), которое съедали в кругу своей семьи, 
прочитывая молитву. Если годовые поминки совпадали с постом, то 
ограничивались приглашением имама и нескольких стариков вече
ром на разговенье. 

После годовых поминок (или в этот день) в дом умершего пригла
шали родственниц, соблюдавших траур, на обряд снятия траурной 
одежды и надевание белой — узбек, оц кийаои, таджик, сафео пу-
шон. Приготовленные рубахи и платки надевала на женщин одна из 
приглашенных старух, непременно седовласая,— оц соч хотин 
(А-'иштан). Всем присутствующим подавалось угощение. Теперь 
родственницы умершего могли носить украшения, посещать свадьбы 
и другие семейные торжества и веселиться там, устраивать и в 
своем доме семейные праздники 60. Как отмечалось, в случае смерти 
родителей (особенно матери) дочери еще год или два продолжали но
сить траур. Одна женщина в Аввале говорила, что ее мать умерла, 
когда ей было 15 лет (она еще не была замужем), и в знак траура 
она не выходила со своего двора в течение трех лет. 

Одна из описанных выше поминальных трапез отмечалась осо
бенно широко, с приглашением мужчин, родственников и односель
чан (менее состоятельные — жителей своего квартала), и для поми
нальной тризны непременно резали скот (обычно барана). Такая 
тризна называлась маарака. Следовательно, если это арабское 
слово, имеющее значение споле сражения', 'место битвы', в узбек
ском и таджикском означает 'собрание людей по случаю свадьбы 
или поминок', 'компания5, то в Маргилане и его окрестностях оно 
применяется для обозначения только одной, наиболее крупной 
тризны с принесением жертвы. В прошлом маарака устраивали в 
день сороковин, а бедняки нередко даже позже. После этого пре
кращались посещения дома умершего с соболезнованиями, а бли
жайшие родственницы могли вернуться к своим семьям. 
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• И в наши дни значение маарака сохраняется, однако ее про
ведение передвинулось на более ранний срок, llo-ирежнему маарака 
устраивают в день сороковин только в Маргилане, а в кишлаках — 
значительно раньше, на третий день (Риштан), в первый четверг 
(Авваль, Кува, тюрки), в «день смерти», т. е. на восьмой день 
(Аоджамагз, Арабмазар). Следует, однако, отметить, что в первый 
четверг устраивают маарака только в том случае, если этот день 
не приходится раньше третьего дня или не совпадает с ним. В про
тивном случае маарака переносят на следующий (второй) четверг, 
чтобы не было разговоров о том, что родные умершего хотят быстрее 
отделаться от поминок. Таким образом, несовместимость старых 
традиций с современными условиями жизни подсказала компромисс
ный выход. Действительно, не могут же современные азодоры, де
вушки и женщины, на целых сорок дней прервать посещение учеб
ных заведении, бросить работу, оставить семьи и предаваться лишь 
оплакиванию умершего и приему соболезновании. 

Итак, только после проведения маарака азоооры могут покинуть 
дом умершего, а затем устроить у себя кааОа — поминки с пригла
шением родственников мужа и соседей по своему кварталу, и лишь 
после этого жизнь их возвращается к обычному распорядку. Правда, 
ношение траура и избегание увеселений остаются до проведения 
годовых поминок. 

Помимо описанных, был еще цикл поминок, связанный с годо
выми мусульманскими праздниками: праздником окончания поста 
(руза) и праздником жертвоприношения (цурбон). В Фергане 
первый назывался большим праздником (катта уайит), а второй— 
малым (кичик уайит). Полагалось провести поминки три праздника 
подряд. Поскольку праздников в году только два, то один из них 
отмечался дважды. 

Первые поминки из этого цикла именовались тол^он цилиш — 
'приготовление толокна. Они устраивались в так называемый 
ёл)он арафа — 'ложный канун' — день, предшествующий кануну 
праздника. Приглашенным (мужчинам и женщинам) подавался чай 
(горячую пищу не готовили). На скатерть в нескольких местах ста
вили блюда — ликоп с толокном в виде поджаренной в масле муки 
с добавлением сушеных тутовых ягод и отдельно — с черным изю
мом; кроме того, перед каждым клали по две лепешки. В Акшахе 
давали специально к этому дню испеченные небольшие лепешки — 
кульча (кулча). Уходя, каждый брал с собой лепешки, положив меж
ду ними по горсти толокна и изюма (женщины нередко толокно 
заворачивали в свой носовой платок). Из мужчин далеко не каждый 
брал толокно. Некоторые женщины, остерегаясь брать что-либо из 
дома умершего, также пытались не брать толокна, но так, чтобы 
хозяйка не заметила, иначе она могла обидеться. 

На другой день (т. е. накануне праздника) мужчины без при
глашения обходили все дома в своем квартале, где в данном году 
был покойник, и в каждом доме прочитывали фотиха — краткую 
молитву на помин души умершего. Посетителям подавали суп с мя
сом, если были в состоянии зарезать барана, или только чай с празд-
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ничным печеньем. Если кто-либо не смог совершить этот обряд нака
нуне праздника, то исполнял его в день праздника, после празднич
ного намаза. Женщины ходили на фотиха также без приглашения и 
без достархана. Они делали это в день праздника, после посещения 
кладбища, где утром совершали обряд оплакивания с радениями. 

В следующие два годовых праздника обряд посещения для про
чтения фотиха также совершался, но барана по этому случаю не 
резали. 

Помимо перечисленных поминок, в Маргилане и всех названных 
выше узбекских (сартских) кишлаках устраивались еще три, свя
занные с наступлением того или иного сезона года: весной, когда 
цветут гранатовые деревья и джида (лох) и зацветают розы и , 
осенью, в период поспевания дынь, и в начале зимы, вдень первого 
снега. Весенние и осенние поминки отмечались специальной тра
пезой с приглашением мужчин. Если сороковины приходились на 
один из указанных сезонов, то эти поминки совмещались с сороко
винами. Весенние и осенние поминки устраивали только в том слу
чае, если человек умер до цветения роз в данном году или до поспе
вания дынь. Делались эти поминки сыновьями или дочерьми по 
своим родителям. 

Поминки периода цветения граната, джиды и роз назывались 
гул килиш, ('делать цветы розы), что означало 'устраивать [по
минки! с цветами, розами'. На эти поминки, проводившиеся в среду 
или четверг, приглашали имама с несколькими стариками из своего 
квартала. Угощали их пловом (было важно, что при приготовлении 
плова также исходит запах раскаляемого масла). До начала угоще
ния перед имамом клали букет, составленный или только из роз 
(белых и красных), или с добавлением цветущих веток гранатового 
дерева и лоха, а также других душистых цветов. Имам прочитывал 
над букетом суру ясин (36-ю суру корана, которую читают над 
умирающим и по умершему) и освящал его своим дыханием (дул на 
него) — ёсин укиб, дамлайди. После этого букет заворачивали в 
«саван» — кусок белой материи, и кто-либо из самых близких к 
умершему (обычно любимый сын, дочь, старшая или младшая сестра) 
относил его на кладбище и, сделав ямку сбоку могилы, закапывал. 

Когда наступал день (среда или четверг), назначенный для про
ведения поминок по случаю поспевания дынь — ковун килиш, что 
означало 'устраивать [поминки] с дынями5, женщины семьи покой
ного, встав на рассвете, сначала некоторое время оплакивали умер
шего (сауар туруб, ковун вакти деб, хотинлар бир Цатар йиглайди), 
а потом приступали к приготовлениям, свя;анным с приемом мужчин. 
Обычно приглашали на поминки несколько стариков и имама. Им 
сначала подавали чай, хлеб, сладости, дыни, арбузы, виноград, а за
тем плов. Как обычно, имам прочитывал коран. В Маргилане 
состоятельные люди на эти поминки приглашали не только мужчин, 
но и женщин. Бедные же семьи ограничивались приготовлением 
скромного кушанья (с прокаливанием масла) и съедали его, помя
нув покойного. 

Когда после смерти человека впервые выпадал снег, соседки 

157 



навещали его семью, чтобы прочитать краткую молитву (фотиха) 
на помин души. Посетительницам (они приходили без приглашения) 
подавали только чай. Этот обычай назывался tyop ёгди — 'выпал 
снег'. 

Помимо перечисленных поминок, устраивавшихся один раз для 
каждого покойника, соблюдался широко бытовавший среди таджи
ков и узбеков обычай еженедельного поминовения умерших предков, 
в том числе и скончавшихся в данном году. Как отмечалось, вечер 
четверга (канун пятницы) считался днем посещения своих семей 
духами умерших (пайшамба кун — арьщ келган кун), поэтому в этот 
вечер для их кормления накаляли в котле масло (ёг куйдиради), 
чтобы из него исходил запах, готовили на нем какое-либо кушанье 
и, после вкушения его в кругу своей семьи, прочитывали краткую 
молитву, посвящая ее духам предков 52. Если же в этот вечер зале
тало в дом много ночных бабочек, которых отождествляли с духами 
покойников, то трапезе придавали общественный характер, пригла
сив нескольких стариков из своего квартала. 

В дни годовых праздников для духов предков возжигали све
тильники у очага и танура, а также на могиле умершего в данном 
году, «чтобы в могиле было светло», что, по мнению Г. П. Снесаре-
ва, было связано с обычаем возжигать их на почитаемых местах — 
мазарах 63. 

Еще одной формой поминовения усопшего было, как известно, 
посещение его могилы. В посещенных мною кишлаках (как узбек
ских, так и таджикских) ив г. Маргилане это было обязательно для 
всех, кто соблюдал траур,— как для мужчин, так и женщин. Исклю
чение составляла лишь вдова — она не должна была ходить к мо
гиле мужа, «чтобы он не мучился». 

Посещение кладбища было обязательно в дни поминок и в каж
дую субботу, до истечения года, а также в годовые праздники. На 
могиле зажигали светильник или лучину с ватой на конце и прочиты
вали молитву, а женщины громко оплакивали умершего. Иногда в 
голос оплакивали покойного и сыновья, если очень горевали. Жен
щины бывали на кладбище рано утром, до восхода солнца. 

После проведения годовщины смерти близкого человека кладби
ще посещали только по годовым праздникам. В эти дни на кладбище 
бывали не только те, у кого кто-либо из близких умер в данном 
году, но и те (включая женщин), чьи близкие (в частности, роди
тели) скончались давно — эски улик ('старые покойники5). Практи
чески к могилам приходило почти все взрослое население м . 

В праздники женщины шли на кладбище не с пустыми руками, 
а непременно с ритуальными кушаньями — mypnofy оши — 'мо
гильная пища*, 'пища праха'. Это обычно были изделия из теста: 
кульча, чальпак и чузма (последнее изделие — род тонких лепешек, 
приготовляемых из мягкого теста путем растягивания его комочков 
руками и выпекаемых на стенках котла, смазанного маслом). Прине
сенное печенье ели,собравшись в круг (женщины и мужчины раздель
но), а оставшееся раздавали муллам и шейхам при мазарах, ибо 
уносить обратно не полагалось. 
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* * * 
Даже при первом взгляде на описанный выше погребально-поми
нальный ритуал в нем можно усмотреть сплетение реликтов многих 
разнообразных и разновременных обрядов, порожденных представ
лениями, в большинстве своем восходящими к ранним формам рели
гии. К ним, очевидно, восходит своими корнями обряд приготовле
ния и вкушения особой похлебки из семи частей туши барана — 
аталя. Насколько мне известно, этот обряд еще не был зафиксиро
ван в этнографической литературе, касающейся народов Средней 
Азии. 

Обряд приготовления и вкушения аталя мне представляется от
голоском одного из древнейших ритуалов — «причащения» духу 
умерщвленного соплеменника через вкушение его тела. О бытовании 
этого ритуала у древних народов Средней Азии имеются, как 
известно, прямые свидетельства в античных источниках бБ. Вопрос 
об умерщвлении стариков и ритуальном поедании их членами рода 
как о широко распространенном явлении на одной из ранних стадий 
развития общества давно разрабатывается в этнографической науке. 
В последние годы эта тема изучалась на славянском материале 
Н.Н. Белецкой, а на среднеазиатском — Ю. А. Рапопортом 8в. Целью 
ритуального поедания было унаследовать долголетие стариков 
и их высокие моральные качества, «уловить их душу», чтобы она не 
получила нежелательного воплощения, а перешла бы в ребенка, 
зачатого после обряда. 

Исследования Ю. А. Рапопорта не оставляют сомнения в том, 
что в древности в той среде, где складывался зороастризм, в течение 
длительного времени, наряду с такими погребальными обрядами, как 
предание умершего земле, кремация и выставление на съедение пти
цам и зверям (в частности, собакам), бытовал и обряд «причаще
ния 5?». Касаясь непосредственно интересующей нас Ферганы, 
Ю. А. Рапопорт приводит археологические данные, свидетельст
вующие о бытовании здесь в эпоху бронзы ритуального каннибализ
ма и связанного с ним культа черепов 58. Лишь в дальнейшем, по 
мере превращения зороастризма в идеологию классового общества и 
становления жречества, в упорной борьбе с первобытными обычаями 
оформляется догматическое учение о сакральной нечистоте всего 
мертвого, о непрощаемом оскорблении земли, воды и огня малейшим 
контактом с мертвым и о выставлении его на съедение собакам и 
птицам (на вершине горы или специальном сооружении) как един
ственно допустимом обряде погребения Б9. 

На чем основано предложенное мною толкование обряда приго
товления и вкушения похлебки из семи частей туши барана? Чем 
этот обряд отличается от многих других обрядов поминального цик
ла, трактуемых обычно исследователями как кормление покойника? 
Прежде всего тем, мне думается, что у пожилых женщин, хранитель
ниц традиционных ритуалов, семь частей бараньей туши, из которых 
приготовлена похлебка, совершенно отчетливо ассоциируются с те
лом самого покойника м . 

Семь частей туши, несомненно, олицетворяют целого барана. 
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Замена целого его частью, как и замена человека животным, как 
известно, широко распространенное и закономерное явление в пер
вобытных представлениях и ритуалах •'. В рассматриваемом случае 
примечательно то, что для приготовления похлебки берутся те ча
сти, каждая из которых необходима для жизнедеятельности целого. 
При перечне этих семи частей все информаторы на первом месте 
назвали печень. Оно и неудивительно: у народов Средней Азии пе
чень считается символом средоточия чувств, как сердце — у евро
пейцев. Словом «печень» (цигар, жигар — у таджиков и узбеков, 
бауыр — у казахов и каракалпаков, боор — у киргизов, багыр — 
у туркмен) обозначают также кровного родственника и именно этим 
словом называют умершего родственники при его оплакивании. 
У туркмен выражением багыр авусы ('яд печени5) обозначают смерть 
ребенкав2. В свете интересующего нас вопроса примечательно 
бранное выражение у киргизов: жепш атацдын боорун же\ ('ешь 
печень семи твоих предков!')63. У таджиков считается, что от горя 
болит («горит») печеньв4. Такое же представление имеется и у узбе
ков. Интересно, что у китайцев слово 'смелый' (дадань) буквально 
означает «большая печень». 

Замена целого барана семью его частями, возможно, объясня
ется тем, что по мере изживания традиций родового строя все более 
сужался круг родственников, обязанных соблюдать строгий траур 
(похлебку нельзя оставлять — она должна быть полностью съеде
на). Весьма существенно и то, что для приготовления похлебки 
берутся части именно бараньей туши в свете выявленных Г. П. Сне-
саревым представлений узбеков Хорезма о связи барана с понятием 
человеческой души 65. Как выяснил Г. П. Снесарев, у сартов Хорез
ма полагалось в день похорон резать барана именно в тот момент, 
когда покойника выносили из дома, чтобы «два духа, две ушедшие 
жизни соединились и ушли на тот свет» 6в. Поверье о баране как 
«товарище [человеческой] души», по данным В. Н. Басилова, име
лось и у туркмен: считалось, что «к покойнику в могилу приходит 
душа барана, которого зарезали в день похорон»67. По материалам 
М.С. Бердиева, овца, специально забиваемая в день похорон, назы
вается у туркмен янджанлы, т. е. 'животное, сопровождающее [по
койника]'. Тушу этой овцы следовало разделать по суставам и ва
рить, а не жарить. Рубить кости при разделке туши запрещалось, 
так как «существовало поверье, что иначе покойник обидится, будто 
рубят его кости» 68. Сопричастность барана (овцы) и человека осо
бенно ярко выступает в выявленном Е. М. Пещеревой обычае ягноб-
цев устраивать поминки по погибшей овце. При этом совершался 
даже садр — круговое хождение вокруг трупа животного и оплаки
вание с причитаниями, «так же как это делали в связи со смертью 
человека» 68. 

Г. П. Снесарев на основании выявленных им среди узбеков Хо
резма реликтов былого почитания барана высказал мысль о некогда 
имевшем там место развитом культе этого животного и связи его 
с тотемическими воззрениями 70. В этой связи большой интерес пред
ставляют найденные в Северном Афганистане и на юге Средней Азии 
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при раскопках памятников позднего бронзового века ритуальные 
захоронения баранап. Согласно гипотезе Б. А. Литвинского, 
многие верования среднеазиатских народов, связанные с почитанием 
барана (овцы), вытекают из представлений о баране как олицетво
рении или носителе фарна 72, а фарн — это (по поздним зороастрий-
ским сочинениям) «неразрывная часть человека (или мифического 
персонажа), неотделимая от него, предопределенная ему судьба» 73, 
то же, что тюркское куш — «(счастливая) судьба» 7*. 

Еще одна весьма важная особенность рассматриваемого обряда 
приготовления и вкушения похлебки из семи частей барана заклю
чается в том, что котел, в котором варилась аталя, и посуда, из 
которой ее ели, считались сакрально нечистыми, подобно тому как 
оскверненным считалось все, что соприкасалось с телом умершего 
или находилось в том помещении, где он лежал. Для дальнейшего 
употребления эти предметы надлежало ритуально очистить. Это 
представление, как доказал Г. П. Снесарев на хорезмском материа
ле, является пережитком зороастрийского представления о сакраль
ной нечистоте трупа " . 

Как выше отмечалось, котел, в котором варилась похлебка, 
и миски, из которых ее ели, в течение трех суток оставляли в опро
кинутом виде. Смысл этого обычая не совсем ясен. Возможно, он 
связан с древним представлением о том, что в загробном мире все 
наоборот 70. Может быть, оно связано с ритуальным очищением, 
на что наталкивают факты, приводимые А. К- Писарчик. По ее 
данным, подобным способам таджики Каратегина и Дарваза очи
щали котел, в котором грелась вода для обмывания покойника: 
его тщательно чистили золой и песком, мыли, а потом, опрокинув 
кверху дном, оставляли на сутки и только после этого использовали 
для приготовления пищи. В некоторых кишлаках Каратегина на 
ушки опрокинутого котла клали вату 77, жгли поминальные лучин
ки. Сосуд, использованный для поливания воды при обмывании 
(например, тыкву-горлянку), ломали и выбрасывали 78. Такой же 
способ очищения котла бытовал и у таджиков Куляба: после тща
тельного мытья горячей водой его опрокидывали дном кверху, посы
пали золой или мукой, «чтобы больше в доме не было покойников и 
жизнь стала светлее» 79. Чрезвычайно интересные данные об очи
щении котла, в котором грелась вода для обмывания (такой котел 
называли деги сиёх, 'черный котел', и вода соответственно — оби 
сиёх, 'черная вода'), зафиксированы А. Мардоновой у таджиков 
Файзабада и Хисора (Гиссара). После использования воды для 
обмывания котел оставляли до трех дней опрокинутым кверху дном, 
посыпав сверху мукой «в знак белизны». Однако этим не заканчи
валось очищение «черного котла» — в нем еще готовили мучную 
похлебку ордов и давали собаке, а затем, вымыв котел, ставили 
в нем воду для стирки одежды покойника и всех, кто был в доме при 
агонии и до выноса тела, а также участвовал в похоронной процес
сии. При этом одежду умершего и одежду живых стирали раздельно, 
в разных тазах. После окончания стирки в этом котле пекли семь 
слоеных лепешек — чальпак (в Хнсоре — три). Лепешки съедали 
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старики, если умерший был старым, а если молодым — выставляли 
на крышу, на съедение птицам " .И только после всех этих процедур 
«черный котел» считался чистым, и в нем варили суп с мясом и раз
давали его собравшимся на поминки третьего дня il. 

В приведенных сведениях, записанных А. Мардоновой, особенно 
явственно проступает представление о необходимости именно сак
рального очищения «черного котла» (в нем грелась, казалось бы, 
всего-навсего вода!). Участие собаки в ритуальном очищении котла 
может трактоваться, видимо, двояко: или как перенесение на нее 
нечистоты трупа, содержащейся и во всех предметах, соприкасав
шихся с ним, или, скорее, как отголосок той роли, которая отвод-
лась зороастрийской традицией собаке в очищении трупа от мягких 
покровов (именно с последними, как известно, было связано пред
ставление о сакральной нечистоте трупа). Традиция эта, согласно 
гипотезе Ю. А. Рапопорта !2, поддержанной Г. П. Снесаревым *3, 
восходит к тотемистической идее перевоплощения. То же следует 
сказать и о роли птиц 64, считавшихся воплощением душ умерших 8в. 

В наших материалах по Фергане примечательно и то, что воду 
после мытья котла и мисок, как имеющую непосредственное от
ношение к умершему, выливали туда, где была закопана земля, 
впитавшая воду, стекавшую с трупа при его обмывании. 

Представление о том, что мучная похлебка, приготовленная на 
сороковой день, плохая, «черная» пища и что ее нельзя есть моло
дым, также зафиксировано А. Мардоновой у таджиков Файзабада 
и Хисора. Здесь ее делали не так, как описано выше, а только из 
муки, тем не менее представление о ее особом сакральном значении 
продолжало сохраняться: только с приготовлением аталя и вку
шением ее ближайшими родственниками прекращалось вздутие жи
вота у трупа и миновала для него опасность лопнуть, прерывалось 
мучившее его душу тревожное ожидание скорейшего наступления 
дня успокоения. 

А. Мардоновой записано также представление о том, что во 
время приготовления похлебки душа умершего будто бы приходит к 
своему дому и ожидает на его крыше, когда же будет готова по
хлебка te. Поэтому всеми уважаемая пожилая женщина, приготов
лявшая эту еду *7, первый половник готовой похлебки выливала 
на крышу, чтобы успокоенная душа покойника ушла обратно. Вот 
почему в таджикских кишлаках Файзабада и Хисора эта похлеба 
называлась атоляи чилыиикон (атолаи чилшикон) — 'похлебка, 
разрушающая, разбивающая (видимо, в смысле «прекращающая») 
сорокадневие', а устраиваемая после этого тризна, для проведения 
которой резали скот и приглашали не только родственников, назы
валась чиль (чил) — 'сороковины3, чили калон — 'большие соро
ковины', худойи — 'жертвоприношение'88. Но что примечательно: 
если устройство чильишкон было строго обязательно, то проведение 
тризны было не столь обязательно — малосостоятельные люди ог
раничивались только варкой и вкушением аталя. Мои информаторы 
подчеркивали, что обычай предписывал неукоснительное выполне
ние обряда приготовления и вкушения аталя. 

162 



Все это, мне кажется, дает основание предполагать, что обряд 
приготовления и вкушения похлебки — более древний элемент, 
чем последующая тризна, и именно этот ритуал является кульмина
цией всего цикла так называемых поминальных обрядов у рассмат
риваемых групп древнего оседлого населения оазисов Среднеазиат
ского междуречья — сартов Ферганы и таджиков Гиссарской до
лины. Думается, что специальные исследования позволят выявить 
его и в других районах, а также среди некоторых иных этнических 
групп, живущих издавна в тесном контакте с древним оседлым на
селением. Так, в 1959 г. в Самаркандском оазисе у арабов кишлака 
Балтали-боло Пастдаргомского р-на мне рассказали, что на сороко
вой день перед проведением тризны полагалось варить мучную 
похлебку — аталя, которую первым пробовал «кончиком мизинца» 
самый любимый из сыновей умершего (или умершей) и только после 
этого ели и остальные родственники. Приготовление аталя из пече
ни, сердца, почек и кишок зафиксировано С. С. Губаевой у арабов 
Андижанской обл., а также киргизов Наукатского р-на Ошской обл. 

У таджиков Каратегина обряд приготовления особой похлебки 
на сороковой день, видимо, исчез, но его функции перешли на 
обычную тризну сорокового дня. Эта тризна считалась самым важ
ным, а потому строго обязательным ритуалом всего поминального 
цикла, так как сохранялось представление о ее цели — избавить 
покойника от распухания, предотвратить опасность разорваться 89. 

Кульминационный характер сороковин проявляется и в том, что 
именно этот обряд в Фергане (в Маргилане и его окрестностях) счи
тался главным (маарака) в поминальном цикле, для его проведения 
было обязательно заклание барана, и именно этот обряд отмечался, 
как и во многих других местностях, отдельными людьми еще при 
жизни. Делалось это главным образом из опасения, что после дей
ствительной смерти обстоятельства могут не позволить отметить 
сороковины должным образом90. Наиболее набожные люди обычно 
устраивали самому себе при жизни поминки, когда минует 62 года 
и идет 63-й, т. е. после достижения ими предельного возраста 
пророка Мухаммеда. 

В Фергане поминки при жизни устраивали одинокие пожилые 
люди и бездетные супруги. Так, тридцатилетний житель Авваля 
Хасанджон Рахматуллаев в 1982 г. смог припомнить два случая 
проведения поминок при жизни в своем кишлаке: в одном случае это 
был одинокий старик, бывший fyopu — чтец корана, а в другом — 
состарившаяся бездетная супружеская пара. Но, по словам старого 
человека из селения Кашкар-кишлак вблизи Кувы, бывало и так, 
что человек обеспеченный, когда ему минует 50 лет и особенно, 
если он болезненный, устраивал по самому себе поминки, памятуя, 
что судьба не всегда может быть благосклонна. Число приглашенных 
мужчин, в том числе духовных лиц, зависело от достатка. Трапеза 
с мясом зарезанного по этому случаю барана начиналась чтением 
корана и раздачей всем приглашенным по поясному платку с завя
занными в один из его углов небольшой суммы денег. Духовным 
лицам надевали халат. 
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Рассматриваемый обычай отмечен С. С. Губаевой у узбеков, 
предки которых были из рода курама-кипчак (Шуртепа Бозского 
р-на Андижанской обл.), и тюрков (Мархаматский р-н той же обл.). 
Примечательно, что у первых дети «умершего» даже громко причи
тали, а он (она) раздавал им свои вещи. 

Помимо Ферганы, обычай проводить поминки при жизни был от
мечен мною в 1967 г. в кишлаке Катта-Минг Карадарьинского (ныне 
Каттакурганского) р-на Самаркандской обл.81 Из рассказов можно 
было понять, что этот обычай в недавнем прошлом был довольно 
распространенным явлением и что он бытовал и в других, соседних 
с Катта-Мингом кишлаках, однако ныне встречается редко. Тем не 
менее мне удалось познакомиться с женщиной 63 х лет, во время 
нашего пребывания в этом кишлаке усердно готовившейся провести 
свои поминки, вопреки протестам дочери и сына. Эта женщина 
разъясняла мне, что она сама во время тризны не должна будет 
есть приготовленную пищу (она откармливала для заклания в этот 
день несколько козлов и баранов), так как ее уже как бы не будет 
в живых. Такое же представление отмечено А. К Писарчик у тад
жиков кишлака Тагоб: здесь человек, сам справивший себе при 
жизни поминки, не должен был есть поминальной пищи на поминках 
и по другим умершим, хотя присутствовать на них он мог 92. При
жизненные поминки имели место и в Ташкенте 93, а также и на Па
мире, в частности в Шугнане, где, по данным 3. Ю. Юсуфбековой, 
«в условиях бытования больших семей подобные поминки могли 
устраиваться одновременно по нескольким членам одной семьи, при
чем необязательно только людям преклонного возраста, но и моло
дым, начиная с 20 лет, как мужчин, так и женщин» 94. 

Этот обычай перекликается с обычаем хорезмских узбеков, 
зафиксированным Г. П. Снесаревым в г. Ханки, сооружать «жи
лище для духа» в виде маленьких «домиков» около мазаров «для еще 
живых, но уже престарелых деда, отца, матери» 9S. 

Исключительно интересный обычай, бытовавший в прошлом у 
язгулемцев, зафиксирован Л. Ф. Моногаровой: старик, доживший 
до глубокой старости, сам рыл себе могилу; в день рытья могилы он 
устраивал туй — пиршество с приглашением родственников и 
знакомых. Некий Шах-Камон, доживший до 130 лет, «вырыл себе 
восемь могил, потому что каждый раз уступал свою могилу другому, 
а себе так и не успел вырыть». Каждый раз он резал барана и рас
ходовал по пять-шесть пудов пшеницы для устройства поминок 96. 
Этот вариант наиболее близок к южнославянскому обряду Помана, 
во время которого воспроизводился (в присутствии самого устрои
теля) поминальный обряд в день похорон, вплоть до поминок возле 
собственного надгробия 97. Более того, имитировался даже архаи
ческий обряд умерщвления старого человека — торжественное 
шествие к месту отправления «на тот свет» — к реке или другому 
водоему, где окуналась в воду одежда «виновника» обряда и ритуаль
ные предметы, а взамен отправлявшегося к предкам по течению 
пускалась свеча в ритуальном сосуде 98. 

Описанный обряд Н. Н. Велецкая убедительно трактует как 
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«трансформированную форму проводов в „иной мир", сформировав
шуюся в результате перехода от отправления „вестников" к фор
мальному исполнению основных элементов ритуала над пожилыми 
людьми, замене живых „посланников" символами их» вв. По мнению 
же Б. А. Литвинского, смысл проведения тризны при жизни восхо
дит «к тому времени, когда пищу в могилу класть уже не разреша
лось; поэтому кормление старика — будущего покойника приобре
тало символическое значение, заменяя реальное помещение пищи в 
могилу» ш . Обе точки зрения, быть может, и не противоречат друг 
другу: реликты разных эпох, потерявшие свое первоначальное 
содержание, могли наслоиться друг на друга. Более ранние, несом
ненно, связаны с «проводами на тот свет». 

Есть ли в приведенных мною погребально-поминальных обрядах 
населения Ферганы и другие отголоски древнего ритуала «причаще
ния»? Ю. А. Рапопорт, рассматривая этнографические данные 
М. С. Андреева по таджикам, Г. П. Снесарева по узбекам Хорезма 
и X. Есбергенова.по каракалпакам, отчетливо прослеживают поверья 
о том, что душа умершего может войти в другого человека, а также 
некоторые другие традиции, имеющие прямое отношение к этой 
теме ш . 

В том же аспекте рассмотрен Ю. А. Рапопортом широко распро
страненный в Средней Азии, в том числе и в Фергане, обряд йиртиш 
(раздача кусочков ткани пришедшим на похороны пожилого чело
века), трактуя его как обряд, позволяющий стать преемником благо
датных качеств почитаемого предка кратчайшим путем, т. е. путем 
«причащения» 102. 

Примечательны сведения А. К- Писарчик о том, что в Нижнем и 
Среднем Каратегине в случае смерти человека, прожившего долгую 
благополучную жизнь, оставившего после себя многочисленное по
томство, при перенесении на кладбище его останков «люди нередко 
стаскивали покрывающие похоронные носилки ткани или одежды 
и разрывали их на части, стремясь получить хотя бы маленький ку
сочек как залог того, что и получивший его проживет такую же 
долгую и благополучную жизнь. Нередко такая борьба за частицу 
покрова тобута (погребальных носилок.— Б. К.) происходила на 
похоронах влиятельных и почитавшихся представителей религиоз
ного культа, например ишанов» 103. То же самое наблюдалось среди 
таджиков и узбеков и на равнине, т. е. в оазисах, в том числе и в 
Фергане. 

Чрезвычайно интересный факт подобного рода записан 
Дж. X. Кармышевой у уйгуров со слов Негмата Амирова, выходца 
из г. Кульджи (Синьцзян; как известно, по своим хозяйственно-
культурным традициям уйгуры близки населению оазисов Средне
азиатского междуречья). Когда там скончался, достигнув ста с лиш
ним лет, имам татарской мечети Кашфульасрар Вахабов, бывший на
стоятелем в одном приходе бессменно более 70 лет и почитавшийся 
не только жителями своего прихода, но и всем мусульманским насе
лением города, на похороны собралось множество людей. И вот, 
когда его понесли хоронить, то многие уйгуры кинулись разрывать 
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на кусочки покрывала носилок, а затем и саван. Только с великим 
трудом удалось сохранить большую часть савана и опустить покой
ника в могилу ш . 

Хочется напомнить в связи с этим слова Исигона Никейского 
о том, что некоторые скифы давали кусочки высушенного мяса умер
шего встречавшимся на их пути соплеменникам 105, чтобы и они, как 
отмечает Ю. А. Рапопорт (опираясь на известный труд Дж. Фрэзера 
«Золотая ветвь»), «посредством такого „причащения" (еще не сим
волического)» становились преемниками его благодатных качеств, 
в том числе и долголетия 10в. 

Убедительное толкование предлагает Г. П. Снесарев действиям, 
обычно предшествующим йиртышу: в Хорезме, в г. Ханки и его 
окрестностях, при похоронах очень старого и многодетного чело
века бесплодные женщины старались перебежать дорогу перед 
похоронной процессией и бросить на носилки с телом умершего 
маленькие платочки, куски, а иногда и целые отрезы*"материи. 
Этот обычай, по мнению Г. П. Снесарева, «тесно связан с представ
лением, что душа умершего сопровождает погребальную процессию, 
витает поблизости от покинутого ею тела. Такого рода ритуальные 
действия бесплодных женщин восходят к примитивным представле
ниям о том, что душу, покинувшую тело, возможно „уловить" с тем, 
чтобы она возродилась в новом члене рода» 107. Причину выполнения 
этого ритуала при похоронах только очень старых людей Г. П. Сне
сарев видит в том, что «души старейших уже приобщаются к кате
гории ата-бобо, т. е. предков» 108. 

Не меньший интерес представляет для нас и распространенный 
среди оседлого населения Среднеазиатского междуречья обычай рас
сматривать смерть старого человека, а также похоронный обряд и 
поминальную трапезу в день его сороковин как его последний празд
ник — туй/той 109. Это представление имеет в быту таджиков и уз
беков совершенно отчетливые проявления. К ним относится извест
ный в некоторых местах обычай надевать на похороны нарядную 
одежду или обсыпать носилки с умершим монетами, раздавать 
сладости. На похороны надевали нарядную одежду не только жен
щины, но и мужчины ш . Так, Е. М. Пещерева рассказывала мне, 
что в кишлаке Кыстакоз под Ленинабадом в начале 1960-х годов она 
наблюдала похоронную процессию, в которой молодые мужчины 
шли в нарядных бекасамовых халатах и подпоясанные нарядными 
же платками (повязывание поясного платка поверх халата — знак 
траура). Когда Е. М. Пещерева спросила у местных жителей, по
чему люди нарядно одеты, ей ответили, что «это туй». К сожалению, 
возраста умершего она не выяснила. 

Возможно, к описываемому представлению имеют непосредствен
ное отношение как похоронные танцы горных таджиков, так и 
танцы типа радений, исполнявшиеся равнинными таджиками и узбе
ками и в день похорон, и в поминальные дни. Как уже отмечалось, 
этот интереснейший вопрос ввиду его сложности требует специаль
ных исследований. Здесь обратим внимание лишь на некоторые при
мечательные данные. В г. Бухаре у таджиков и евреев еще недавно 
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устраивались танцы с бубном вокруг похоронных носилок с телом 
умершей девушки или юноши, не доживших до своего свадебного 
пира ш , а у арабов во время оплакивания покойника (возраст не 
указан) и траурного радения били в бубен, кожу которого мазали 
сажей ш . В некотрых местах подобные танцы под бубен, вероятно, 
исполнялись и при похоронах пожилых людей. Так, композитор 
B. А. Успенский рассказывал Е. М. Пещеревой о том, что он, буду
чи в Ташкенте, видимо в 20-х годах, присутствовал на похоронах 
матери поэта Гуляма Зафари. Носилки были покрыты свадебной 
вышивкой, как это делается при похоронах молодой женщины или 

H i неженатого взрослого юноши , а впереди шел мужчина, играя на 
бубне и танцуя. Это интересное сообщение, рассказанное мне 
Е. М. Пещеревой, необходимо проверить, а также дополнить мате
риалами из других мест. 

Имитация свадебного обряда при смерти девушки зафиксирована 
C. С. Губаевой и в Фергане. Так, у узбеков-кипчаков Бозского р-на 
Андижанской обл. ту часть комнаты, где лежало подготовленное к 
выносу тело умершей, отгораживали свадебной занавеской, а на 
остальной части развешивали ее приданое и даже исполняли сва
дебную песню — ёр-ёр. Делалось все это для того, чтобы девушка 
«не ушла из этого мира, не увидев свадебной занавески» (чимилдиц 
курмай кетмасин). Близкие обычаи были и у таджиков Каратегина, 
Дарваза и Верхнего Зеравшана, узбеков Ташкента (в Ташкенте при 
смерти юноши, ставшего женихом, приглашали дервишей для опла
кивания и на их шеи набрасывали вещи, приготовленные для свадь
бы, веря, что на том свете они достанутся покойнику) ш и других 
мест. 

Имитация свадьбы при похоронах девушки были очень распро
страненным явлением, в частности у славянских и финно-угорских 
народов. Так, у русских умершую девушку «одевали как невесту, ее 
провожали подруги (как к венцу); в причитаниях ее постоянно 
называли как невесту, белой лебедушкой» п \ У марийцев умершую 
девушку также одевали в свадебный наряд, а ее приданое вывешива
ли в доме, как при свадьбе. Считалось, что на том свете она должна 
ходить нарядной, чтобы выйти замуж. В свадебной одежде хоронили 
и неженатого молодого человека 116. Как отмечает В. К. Соколова, 
«предполагалось, что неуспевшие вступить в брак на земле и не 
выполнившие, следовательно, своей основной жизненной функции, 
молодые люди вступают в брак после смерти» И7.Однако у марийцев 
и у русских ряда областей в свадебном наряде хоронили не только 
девушек, но и замужних женщин, поэтому они хранили его всю свою 
жизнь. Как справедливо заключает В. К. Соколова, «основой для со
поставления смерти со свадьбой послужило то, что они восприни
мались как переход в новое состояние, как начало нового жизненно-
то этапа. Закрепляя древние ассоциации, обряд способствовал их 
сохранению» . 

У узбеков и таджиков обряды, связанные с такими основными 
переходными моментами жизненного цикла человека, как рождение 
(первое положение в колыбель), обрезание (приобщение к мусуль-
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манской общине, трактуемое большинством исследователей как отго
лосок инициации) "9 , вступление в брак, отмечаются как радостное 
событие, праздник и сопровождается пиршеством — той. Погре
бальный же ритуал, как отмечалось, воспринимается как той только 
в том случае, если человек скончался, прожив долгую благополуч
ную и честную жизнь, оставив после себя доброе имя и многочислен
ное потомство, иными словами, сполна выполнив все, что положено 
ему в земной жизни. И дух такого человека будет почитаться потом
ками, и за это он будет покровительствовать им. Все сказанное впол
не ясно осознается верующей частью старшего поколения (мною 
воспроизведены слова самих информаторов). Таким образом, той 
при кончине старого почитаемого человека восходит к культу пред
ков, отголоском которого является также и обряд приготовления 
аталя. 

Завершая рассмотрение этой обрядовой похлебки из семи ча
стей бараньей туши, нельзя обойти молчанием в какой-то степени 
перекликающееся с ней особое ритуальное кушанье, которое при
нято готовить у современных зороастрийцев Ирана на четвертые 
сутки после смерти человека (в первые три дня родственники умер
шего не едят мяса и не дают его собакам) *20. Сложный способ приго
товления этого блюда описан М. Бойс: «После того как овна умерщв
лена и пища приготовлена для обжаривания, внимание переключа
ется на изготовление andom (слово, вероятно, идентичное парфян
скому handam, новоперсидскому andam — «член [тела]», «часть). 
Для этого нужны семь частей внутренностей: длинный кусок кишки 
и маленькие куски сердца, легкого, печени, почки, желудка и боль
шого сальника (omentum). От каждой из перечисленных внутренно
стей (кроме кишки) отрезаются острием ножа ломти, которые обвя
зываются кишкой. Затем два конца кишки связываются семью узла
ми. Каждый раз, когда делается узел, жрец читает молитву (ГаШа 
ahu vairyo). После этого andom готов и его подвешивают внутри ту
ши — для поджаривания. В качестве жертвенной пищи препод
носится именно andom вместе с небольшим куском мяса» ш . 

Б. А. Литвинский, любезно обративший мое внимание на это 
сообщение М. Бойс, высказал мнение, что обычай сартов Ферганы 
приготовлять аталя из семи частей бараньей туши можно было бы 
трактовать как реликт зороастрийской традиции. Не отрицая пол
ностью возможности такой трактовки, я все же считаю, что значи
тельно больше оснований искать истоки обычая приготовлять как 
аталя сартов Ферганы, так и andom парсов Ирана в архаических 
дозороастрийских верованиях и представлениях древних предков 
ираноязычных народов. Именно подобный вывод сделан М. Бойс 
относительно andom: «Сопоставление с сообщениями античных ав
торов, а вместе с тем некоторые лингвистические соображения,— 
пишет она,— приводят к заключению, что этот обычай восходит к 
древнейшим временам» 122. 

Таким образом, все изложенные материалы и попытка их интер
претации, в частности попытка как-то объяснить обряд приготовле
ния и вкушения похлебки из семи частей бараньей туши, позволяют 
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прийти к весьма существенному заключению, что круг верований 
оседлого населения Ферганской долины, подобно верованиям узбе
ков южной части Хорезмского оазиса 123, был субстратным, восточ-
ноиранским, или восходил к нему. Этот факт еще раз подтверждает 
истинность одного из важных положений советской исторической 
науки о том, что древнейшими предками как таджиков, так и узбеков 
были исконные обитатели Среднеазиатского междуречья и что имен
но здесь протекал основной процесс формирования не только тад
жикской, но и узбекской народностей. 

Все это с очевидностью свидетельствует также о том, сколь 
синкретичны народные верования, породившие эти обряды. В них 
перемешались (постоянно трансформируясь, смещаясь и переосмыс-
ляясь) реликты стадиально разных, противоречащих друг другу 
представлений. Многое в этих представлениях и обрядах пока неясно 
(например, не объясненное мною представление об опухании покой
ника в первые сорок дней и необходимость всемерно оберегать его). 
Для их интерпретации необходимо продолжить накопление материа
ла, а также привлечь более широкий круг сравнительных данных. 

О сложности поминальной обрядности свидетельствуют и помин
ки, приурочивавшиеся к цветению роз, первому снегу и поспеванию 
дынь. Специальные расспросы, я думаю, позволят выявить большее 
число поминок, связанных с явлениями природы, вернее, с древним 
сельскохозяйственным календарем. Это мое предположение осно
вано на сообщении Е. М. Пещеревой, высказанном при личной бе
седе о том, что в Ташкенте в начале 1920-х годов было много такого 
рода поминок. Например, когда цвел туркестанский колокольчик — 
чучмома, женщины собирали его и относили на могилы умерших в 
данном году. 

Для тех, кто еще исполняет подобные обряды, смысл их обычно 
ясен: то, что нужно для живых, нужно и духам умерших. В дейст
вительности же истоки их, как известно, много глубже. Записанный, 
мною обычай относить на кладбище в мае, в начале цветения розг 
завернутый в «саван» и освященный имамом букет роз и погребать 
его в изголовье человека умершего в данном году свидетельствует, 
на мой взгляд, о том, что в Фергане, в частности в посещенных мною 
селениях и Маргилане, в свое время отмечался праздник красной 
розы, как это было в Бухаре и Бухарском оазисе, а также в Хиве и его 
окрестностях 124. Этот древний праздник вполне убедительно трак
туется исследователями как отголосок культа умирающих и воскре
сающих божеств растительности, столь характерного для земледель
ческих народов Древнего Востока 125. В этой связи небезынтересно 
для нас то, что в Грузии в древности, еще до принятия христианства, 
был «праздник роз» — праздник вегетации, связанный с культом 
языческого божества — Великой матери. Этот праздник дал назва
ние одному из весенних месяцев древнегрузинского языческого 
календаря — «месяц роз» (21.04—21.05). Впоследствии имела место 
частичная христианизация праздника роз, и он был связан с куль
том богородицы. Еще позднее этот культ претерпел изменения, 
передвинулись и его сроки, а та седмица, когда в древности отме-
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чался праздник роз — от 8 до 15 мая,— превратилась в праздник 
обновления 12в. 

Г. П. Снесарев приводит свидетельство Бируни о празднике роз 
у христиан Хорезма: «В этот [день] приносят в церкви джурийские 
розы, и причина этого в том, что Мария одарила в этот день первыми 
розами Елизавету, мать Ионна» 12\ Тем не менее Г. П. Снесарев 
отвергает возможность христианского влияния, «так как весенний 
праздник — явление, довольно широко распространенное в Средней 
Азии и не совпадающее с границами христианских колоний» ш . 
Он отмечает, что в Хиве этот праздник справлялся преимущественно 
молодежью, а розы были символом любви и зарождающегося семей
ного счастья 129. По мнению же О. А. Сухаревой, роза была не 
символом любви, а магическим предметом для привлечения особы 
другого пола (устное сообщение). Обычай дарить розы родным и близ
ким был одним из основных моментов ритуала праздника роз как 
в Хиве, так и в Бухарском оазисе130. 

Указание на дарение роз мертвому имеется в «Шах-наме»: 
Рустаму дахму средь садов воздвигли, 
Высокую — до облаков — воздвигли. 
В то время розы первые цвели; 
Все люди розы в дахму принесли ш . 

Специальные исследования, проведенные в Ферганской долине, 
возможно, позволили бы выяснить не только ритуал этого праздни
ка, но и очертить его ареал, как это сделано Е. М. Пещеревой от
носительно праздника тюльпанов132. 

Поминание покойника в день первого снега, видимо, также 
связано с культом умирающей и воскресающей природы, с годич
ным земледельческим циклом. В этой связи примечательно выраже
ние: «Снег—это закваска земли» (%ор йирнинг хамиртуруши), 
услышанное от одного старого крестьянина в Фергане С. С. Гу-
баевой и любезно сообщенное мне. Об этом же, видимо, свидетель
ствует и шуточная игра qop хот ('снежное письмо'), широко быто
вавшая среди оседлого населения Среднеазиатского междуречья133, 
а также тот факт, что обычай «кормления» покойника в этот день, 
согласно скотоводческому циклу, бытовал и у тувинцев 134> 

Поминки при поспевании дынь, очевидно, восходят к культу 
плодородия. Дыня, благодаря множеству семян, в ряде мест Средней 
Азии использовалась как магическое средство, способствующее 
плодовитости (например, осенью, в начале периода случки, когда 
пускали барана в отару овец, об его рога разбивали дыню). Во 
многих местах (в том числе и в Фергане 13Э) осенью, во время поспе
вания дынь, устраивался народный праздник дынь — цовун сайл. 
Культ плодородия, аграрные культы, связанные с культом пред
ков,— тема, столь важная для понимания древних религиозных 
воззрений народов Средней Азии, на этнографическом материале 
еще мало изучена, и эти отрывочные соображения я решилась вы
сказать только для того, чтобы призвать к накоплению новых фак
тов. С полевыми этнографическими исследованиями по выявлению 
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рудиментов древних верований нужно спешить, ибо знатоки старых 
обрядов,— люди, как правило, почтенного возраста. Хотя обряды 
погребально-поминального цикла отличаются, как известно, боль
шей консервативностью, но совершенно изменившиеся условия жиз
ни и характерный для советского общества процесс разложения ре
лигиозных традиций, коренящихся в быту, не смог не оказать воз
действие и на эту сфгру. Многое уходит, а то, что еще не ушло, уже 
обычно не понимается людьми, продолжающими соблюдать тот или 
иной обряд по традиции. Обряды, описанные в этой статье, с той 
или иной полнотой пока еще выполняются частью населения, гото
вится и ритуальное кушанье аталя, но традицинные объяснения 
смысла совершаемого можно услышать лишь от немногих предста
вителей старшего поколения. Этим и определяется необходимость 
безотлагательного и тщательного сбора фактического материала, 
столь ценного для исследования архаических этапов истории миро
воззрения и культуры народоз Средней Азии и сопредельных стран, 
да и человечества в целом. 
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менного деления и отнюдь не носил презрительного оттенка, как это иногда 
принято считать. В качестве самоназвания его и сейчас можно порой слышать 
среди людей старшего поколения. В этнографической литературе, в том числе 
в данной статье, он употребляется в качестве научного термина. 

Информаторы: Сотиш Зуннунова, 1902 г. р. (селение Арабмазар Ташлак-
ского р-на), Каромат Джумаева, 1899 г. р. (там же), Саломат Дадабаева, 
1897 г. р. (селение Акшах того же р-на), Шарофат Абдувахитова, 1887 г. р. 
(селение Ходжамагз Ахунбабаевского р-на), Мукаррам Хасанова, 1917 г. р. , 
и ее мать, 1879 г. р. (селение НаукатОшской обл. Киргизской ССР; обе женщи
ны хорошо осведомлены об обычаях и обрядах коренного населения не только 
Науката, но и Маргилана, ибо часть года живут в этом городе у своих родст
венников). С. Дадабаева и Ш. Абдувахитова в детстве обучались у местного 
муллы и грамотны по-старому (отин, отинча, отинби), поэтому односельчане 
этих женщин при необходимости читать в женской среде молитвы и траурные 
стихи по случаю чьей-либо смерти прибегают к их услугам. 

? О тюрках см.: Винников Я- Р- Современное расселение народов и этнографиче
ских групп в Ферганской долине.— СЭС, 1959, вып. II, с. 389, 393—399; Кар-
мьаиева Б. X. Этнографическая группа «тюрк» в составе узбеков.— СЭ, 1960» 
№ 1, с. 3—22. Информаторы: Рузванбу Исакова, 1899 г. р., и ее дочь Хосиятхон 
Егиталиева, 1942 г. р. (селение Бойистон Кувикского р-на). 

8 Информатор — Саломатбону Курбанова, 1905 г. р., отинби (селение Риштан). 
» Информаторы: Сабзинисо Кодирова, 1906 г. р. (селение Сариканда), Махри-

нисо Ниязова, 1932 г. р. и ее свекровь, 1892 г. р. (селение Кальа). В обоих 
кишлаках живут коренные сохцы. 

В моих поездках по Фергане участвовали сотрудники Ферганского Гос. 
пед. ин-та им. Улугбека С. С. Губаева (1971, 1977, 1982 гг.) и X. Рахматуллаев 
(1982 г.), а также преподаватель Ленинабадского пед. ин-та им. Кирова У. Джа-
хонов (1982 г., поездка в Сох и Риштан). 

10 Таджики .... с. 119. 
11 Это представление (с той разницей, что помещение якобы не обрызгивается, 

а незримо заполняется кровью) зафиксировано у припамирцев (Андреев М. С. 
Таджики долины Хуф: (Верховья Амударьн). Сталинабад, 1953, вып. I, с. 196), 
таджиков (Рахимов М. Обычаи и обряды, связанные со смертью и похоронами 
у таджиков Кулябской обл.— ИООН АН Тадж. ССР, 1953, вып. 3, с. 124; 
Таджики .... с. 156) и киргизов (Баялиева Т. Д. Доисламские верования и их 
пережитки у киргизов. Фрунзе, 1972, с. 66). О бытовании этого представления 
в Хорезме косвенно свидетельствует выявленный Г. П. Снесаревым в г. Ханки 
обычай о необходимости при встрече с обмывалыциком трупов повернуться 
лицом к солниу, иначе «будешь как бы по грудь в крови» (Снесарев Г. П. Ре
ликты ..., с. 161—162). Представление о том, что, «когда Азраил забирает у 
человека душу, то помещение, где это происходит, до щиколоток незримо за
полняется кровью с гноем, поэтому все вещи надо вынести, а что нельзя выне
сти — покрыть чем-либо», бытовало и у казанских татар (записано мною от 
Разин Шариповой, 1916 г. р., уроженки д. Джака Тазлар, ТАССР). Не исклю
чено, что к татарам оно было занесено муллами, обучавшимися в среднеазиат
ских медресе, или через богословские сочинения. 

13 Ясин — 36-я сура корана. Она очень популярна у мусульман, играет роль от
ходной и панихидной (Коран / Пер. и коммент. И. Ю. Крачковского. М., 1963, 
с. 348—352, 584—585; Таджики..., с. 120). 

13 Керимов Г. М. Шариат и его социальная сущность. М., 1978, с. 49. 
14 По определению М. С- Андреева, дам — «дыхание», действие духовной силы 

через дуновение. Такое «дыхание», физическое дуновение, употреблялось 
в Средней Азии ишанами и заклинателями для передачи вместе с ним и духов
ной силы, своей благодати. См.: Андреев М. С. Чильтаны в среднеазиатских 
верованиях.— В кн.: В. В. Бартольду — туркестанские друзья, ученики и по
читатели. Ташкент, 1927, с. 345. 
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16 См.: Троицкая А. Л. Некоторые старинные обычаи, обряды и поверья таджиков 
Верхнего Зеравшана.— В кн.: Занятия и быт народов Средней Азии. Л., 1971, 
с. 239, 240; Таджики..., с. 132—134; Снесарев Г. П. Реликты..., с. 127—128. 

*8 Снесарев Г. П. Реликты..., с. 158—181; Троицкая А. Л. Некоторые старинные 
обычаи..., с. 237. 

«2 Отсутствие изоляции обмывалыциков объясняется, возможно, относительно 
поздним появлением в Маргилане института профессиональных обмывальщиков 
трупов, о чем неоднократно приходилось слышать в Фергане. Однако этот во
прос мною специально не исследован (о недавнем появлении профессиональных 
обмывальщиков в ряде мест Узбекистана и Таджикистана см.: Таджики..., 
с. 183—184). 

18 Люцерну, на которой обмывали покойника, арабы скармливали скоту (записи 
С. С. Губаевой). У киргизов люцерной застилали место, куда укладывали по
койника до предварительного обмывания его родственниками (Баялиева Т. Д. 
Доисламские верования, ..., с. 68). Т. Д. Баялиева, как и многие другие иссле
дователи народов Средней Азии, люцерну (Medicago sativa L.) ошибочно назы
вает клевером (Trifolium pratense L.). Между тем возделывание клевера неха
рактерно для Средней Азии. О ритуальной чистоте люцерны см.: Снесарев Г. П. 
Реликты..., с. 139; Таджики..., с. 140. 

*• Троицкая А. Л. Некоторые старинные обычаи .... с. 238; Таджики ..., с. 134— 
135; Бабаева И., Бахтоваршаева Л. Саван.— В кн.: Костюм народов Средней 
Азии. М., 1979, с. 128—129. 

30 В прошлом веке в Ташкенте подобный головной убор входил в состав обычного 
костюма пожилой женщины (Бикжанова М. К- Одежда узбечек Ташкента 
XIX — начала XX в.—В кн.: Костюм народов Средней Азии, с. 146). 

*1 Чернение женщинами зубов было широко распространено среди таджиков и уз
беков (библиографию см.: Широкова 3. А. Традиционная и современная одежда 
женщин горного Таджикистана. Душанбе, 1976, с. 125, 165). Отмечена эта тра
диция и в Фергане {Наливкин В., Наливкина М. Очерк... Обычай чернения 
зубов покойницам выплыл лишь в конце моих полевых исследований, поэтому 
вопрос о его бытовании в других селениях остался невыясненным. 

82 В некоторых селениях Каратегина считалось, что от цветов сафлора также исхо
дит запах рая, и их сыпали в саван или на них настаивали воду, и этой водой 
смачивали саван около головы покойника (Таджики..., с. 135). Примечательно, 
что среди жителей Авваля есть потомки выходцев из Каратегина, смешавшиеся 
с узбеками. Базилик закладывали в саван в жаркое время года и в Самарканде 
(Таджики..., с. 181). 

88 Семантику обычая выносить покойника не через дверь см.: Литвинский Б. А. 
Кангюйско-сарматский фарн (к историко-культурным связям племен южной 
России и Средней Азии). Душанбе, 1968, с. 100—108. 

84 Камышовая циновка в качестве подстилки для покойника (правда, уже в мо
гиле) использовалась в Фергане еще полторы тысячи лет тому назад {Литвин
ский Б. А. Курганы и курумы Западной Ферганы: (Раскопки. Погребальный 
обряд в свете этнографии). М., 1972, с. 106). 

85 Ху — букв, «он», «он сам» (о боге) — возглас суфиев во время радений. 
*в Библиографию о сопровождении танцами оплакивания умершего см.: Таджи

ки..., с. 125—127, 181—182. Позже опубликована еще статья: Моногарова Л. Ф. 
Архаический элемент похоронного обряда памирских таджиков: (ритуальный 
танец).— ПИИЭ, 1979. М., 1983, с. 155—164. Траурные танцы-радения зафик
сированы мною у ряда полукочевых в прошлом узбеков, а также у средне
азиатских арабов и цыган. 

У таджиков Кашкадарьинской обл. в подобных радениях участвовали 
и мужчины (Эшниёзов М. Хардурп: (Баъзе миълумотхои этнографы).— УЗТГУ, 
1956, т. XIV, с. ПО; Цодиров Р. Фольклори маросимии тореволкжионии точи-
кони водии Кашкадарьё. Душанбе, 1963, с. 84—85). Участие мужчин в женских 
траурных радениях зафиксировано мною у локайцев (Кармышева Б. X. Узбе-
ки-локайцы Южного Таджикистана. Сталинабад, 1954, вып. I, с. 102—103). 
В окрестностях Маргилана выявлен мною лишь единичный случай участия 
мужчины в траурных радениях женщин — это был ишан в Акшахе. 

87 А. К. Писарчнк справедливо отмечает, что похоронный танец горных таджиков 
отличается от похоронного танца-радения равнинных таджиков и узбеков и что 
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последний «напоминает радения дервишей» (Таджики..., с. 182). Как видим, 
ферганский материал подтверждает это достаточно убедительно. Однако ска
занное не дает оснований отрицать генетическое единство двух видов похорон
ных танцев. Различие между ними могло возникнуть в результате большей сте
пени воздействия суфизма на быт жителей оазисов. Вопрос о погребальных 
танцах очень сложен и, как подчеркивает А. К. Пиеарчик, требует специаль
ного исследования (Таджики..,, с. 182). 
Участие коня в погребально-поминальных обрядах узбеков до сих пор было за
фиксировано мною у бывших полукочевых групп — локайцев (Кармышева Б- X. 
Узбеки-локайцы... с. 102, 103), карлуков и др. Вопрос об участии коня в рас
сматриваемых обрядах как тюркоязычных, так и ираноязычных народов широ
ко освещен в литературе. Одно из последних исследований принадлежит 
Е. Е. Кузьминой (Распространение коневодства и культа коня у ираноязычных 
племен Средней Азии и других народов Старого света.— В кн.: Средняя Азия 
в древности и средневековье: (История и культура). М., 1977, с. 28—52). Одна 
из последних работ, содержащих новые фактические данные,— книга С. Б. Ру-
денко «Курдская обрядовая поэзия: (похоронные причитания)» (AL, 1982, 
с. 65—66). 
Наливкин В., Наливкина М. Очерк..., с. 234. 
О посохе в погребальном обряде см.: Таджики..., с. 124, 180, 181; Усманоеа М. У. 
Дерево в традиционных представлениях хакасов.— В кн.: Вопросы этнокуль
турной истории Сибири. Томск, 1980, с. 100—106; Она же. Хакасы: Похоронная 
обрядность.— В кн.: Семейная обрядность народов Сибири. М., 1980, с. 113. 
Наливкин В., Наливкина М. Очерк..., с. 235; Ершов Н. Н., Кисляков Н. А., 
Пещерева Е. Д*., Русяйкина С. И. Культура..., с. 192. 

По предположению Г. П. Снесарева, запрет в течение трех или более дней 
разжигать огонь и готовить пищу в доме умершего связан с представлением 
о сакральной нечистоте мертвого и восходит к зороастризму (Снесарев Г. И. 
Реликты..., с. 131, 137—138). В. А. Литвинский обратил мое внимание, что в 
зороастризме уже в авестийские времена были какие-то запреты и относительно 
пищи. Так, в «Видевдате» содержится вопрос: когда после смерти человека чле
ны его семьи могут начать есть мясо? Ответ гласит: после удаления трупа из 
дома (Vd, VIII, 22.— SBE, IV, р. 99). Существовал ли при этом какой-либо 
срок — неясно. Поздние зороастрийские сочинения предписывают (и это со
блюдается в ритуальной практике современных зороастрийцев), что на про
тяжении трех дней в доме не должна готовиться мясная пища; родственники 
покойного (не только постоянно живущие в его доме, но и пришедшие туда) 
не имеют права есть мясо (Dhabbar Е. В. N. The Persian rivayats. Bombey, 
1932, p. 165—166). В доме, где есть покойник, на протяжении трех дней, пока 
не кончилась третья ночь, никакое мясо не должно приноситься в жертву, 
разрешены лишь сыр, фрукты, яйца, сладости, молоко; никакого мяса не долж
ны есть его родственники (Sayest ne-Sayest, XVII, \— 2—SBE, v. V). Ком
ментарий к Пехлевийскому «Видевдату» говорит: «Во время этих трех дней ни
какое мясо не должно готовиться в память его имени» (Kotwal F. M. P. The 
Supplementary texts to the Sayest ne-Sayest. Kflbenhavn, 1969, p. 70). Приве
денные данные извлечены из литературы и переданы мне Б. А. Литвинским, 
за что приношу ему глубокую благодарность. 

У{ таджиков и узбеков-сартов сохранился лишь запрет приготовления 
горячей пищи, употреблять же принесенную соседями или родственниками 
горячую пищу (в том числе мясную) разрешалось. Мне кажется, что указанный 
запрет нельзя во всех случаях безоговорочно связывать с зороастризмом. Ско
рее он связан с уже отмечавшимся выше представлением о ритуальной нечистоте 
дома, якобы обрызганного (или наполненного) незримо кровью умершего. 
Именно такое представление существовало у таджиков (Таджики..., с. 156—157, 
192, примеч. 170), в Припамирье (Андреев М. С. Таджики..., с. 195) и казахов 
(Гродеков Н. И. Киргизы и Каракиргизы Сырдарьинской обл. Ташкент, 1889, 
с. 257). Правда, само это представление, видимо, восходит к зороастрийскому 
установлению о нечистоте трупа. 
У тюрков резали барана и варили его, когда покойник был еще дома, но ели 
после выноса: пока мужчины были заняты похоронами, бульон и мясо подава
ли женщинам, а мужчинам— после их возвращения с кладбища (Бойистан). 
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В поджаренную в котле в большом количестве масла или бараньего жира муку 
вливали густой сахарный сироп и кипятили непродолжительное время, посто
янно помешивая. 
Представление о том, что духи умерших питаются запахом масла или сала, 
в котором готовилось ритуальное блюдо, широко распространено среди тад
жиков, узбеков, каракалпаков, татар, турок (Сухарева О. А. Ислам в Узбеки
стане. Ташкент, I960, с. 34; Народы Средней Азии и Казахстана. М., 1962, 
т. 1, с. 312—313; Снесарев Г. П. Реликты..., с. 117—118; Есбергенов X. К вопро
су о борьбе с пережитками устаревших обычаев и обрядов.— СЭ, 1963, № 5, 
с* 36; Татары Среднего Поволжья и Приуралья. М., 1967, с. 176, 349; Буда-
гов Б. Сравнительный словарь турецко-татарских наречий. СПб., 1869, т. 1, 
с. 520). В Акшахе существовало представление о том, что хальвойтар высту
пает на том свете в качестве поручителя — кафил булади экан за тех, кто мо
чился нечаянно в босом виде. 

О древности ритуального характера этого блюда можно судить по свиде
тельству Бируни о том, что согдийцы во второй день месяца ф-г-кан (седьмой 
месяц согдийского календаря) устраивают праздник М-н-и-д-Хвара и в этот 
день «собираются в храмах огня и едят некое {кушанье], изготовляемое из про
сяной муки, масла и сахара» (Бируни А. Избранные произведения. Ташкент, 
1957, т. I, с. 254). 
У таджиков Касана, расположенного вблизи Намангана, по данным М. С. Анд
реева, «женщина, носящая траур по мужу, одевается во все черное. Ее сестры, 
и прочие, более дальние родственницы покойному в таком случае одеваются 
в синее, т. е. мы видим здесь, как и в древних иранских представлениях, су
ществование двух цветов для траура — черного и синего (подобно тому как 
в Европе черный и лиловый). У мужчин траур выражается значительно сла
бее — носят только черную тюбетейку, если умер отец» [Андреев М. С. Поездка-
летом 1928 г. в Касанский район.— Изв. О-ва для изучения Таджикистана и 
иранских народностей за его пределами, 1929, т. I, с. 115). 
Концепция раздачи женщинам красных платков при оплакивании неясна, 
как неясно и присутствие красного цвета в саване женщины (в Наукате, как 
уже отмечалось, из красной ткани делали шаровары для покойницы). Набра
сывание на голову красного платка, возможно, связано с обычаем, бытовавшим 
в Самарканде и некоторых других местах, надевать близким родственницам 
умершего в первые два-три дня после смерти члена семьи обычный нарядный 
костюм, с той, однако, разницей, что поверх яркого платья надевали особый, 
халат — мунисак также ярких расцветок, вплоть до красного, который в горо
дах к концу XIX в. превратился в траурную одежду. Его опоясывали широким-
кушаком, который полагалось обматывать вокруг талии трижды; на голову 
накидывали шелковый платок тоже достаточно ярких расцветок (Сухарева С. А. 
История среднеазиатского костюма. Самарканд: (вторая половина XIX — на
чало XX в.). М., 1982, с. 37). Согласно этнографическим исследованиям-
И. А. Кремлевой, яркие платки и одежда с преобладанием красного цвета на 
женщинах, пришедших на похороны, характерны для русского населения Юр-
линского р-на Коми-Пермяцкого автономного округа, а также для старообряд
цев Горьковской обл. (устное сообщение). 

Красный цвет как знак траура был довольно распространен. Так, у кирги
зов и казахов выставляли красный флаг в случае смерти молодого человека, 
черный — человека средних лет, белый — старого (Баялиева Т. К. Доислам
ские верования..., с. 70). У киргизов во время конной борьбы и поединка на> 
пиках, устраивавшихся в день похорон и в дни поминок, «участники состяза
ний повязывали на голову платки, чаще всего красного цвета. Такие же платки 
были на головах у ближайших родственников умершего, а в случае, если умер 
богатый и влиятельный человек, их повязывали члены его рода или аила» 
(Симаков Г. И. Общественные функции киргизских народных развлечений в конце 
XIX — начале XX в.: (Историко-этнографические очерки). Л., 1984, с. 144— 
145). Красный флаг был знаком траура и у корейцев; его вешали на белую 
ширму, отгораживающую часть помещения, где находился умерший (Цой В. С. 
Изучение семейной обрядности корейцев Казахстана.— СЭ, 1983, № 2, с. 99). 
Интересны в этой связи наблюдения В. Тернера относителыю)двойственности, ам
бивалентности красного цвета (Тернер В. Символ и ритуал. М., 1983, с. 90—91).. 
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Однако этот вопрос на среднеазиатском материале требует специального рас
смотрения. 

37 Выбор именно айвовой ветки объясняют тем, что она цветет белыми цветами 
(запись С. С. Губаевой в селении Ханабад Алтынкульского р-на Андижанской 
обл.). Символика белого цвета многозначна. Одно из значений — смерть. 

38 В Ханабаде (см. примеч. 37) было принято зажигать по два светильника еже
вечерне, в течение всех сорока дней: один — для бога {худойнинг. йулига), 
а другой — для умершего {уличка). Воду из чашки ежедневно выливали в том 
месте, где располагалась голова покойника при его обмывании. Свежую воду 
наливали только тогда, когда вылитая вода впитывалась в землю. Ежевечерне 
меняли ветку айвы, использованную выбрасывали в арык (записи С. С Губае
вой). 

38 Наливкины, материалы которых по семейному быту относятся главным образом 
к сартам Наманганской обл., отмечали, что родственники и родственницы, со
бравшиеся в доме покойного на шестой или седьмой, а в некоторых местах — 
на сороковой день, наряду с угощением получали по куску мыла, которое раз
давалось им для мытья того их белья, в котором они присутствовали на похо
ронах (Наливкин В., Наливкина М. Очерк..., с. 235). 

По словам Разин Шариповой, татарки, около 40 лет живущей в Шахрисаб-
зе, в узбекском кишлаке Джуидам вблизи этого города в день похорон разда
вали изюм. Считалось, что это необходимо для того, чтобы ритуально очистить 
одежду женщин, пришедших на похороны. Одна из родственниц умершего на 
тарелке подносила изюм каждой из женщин; полагалось брать всего несколько 
штук. 

40 Так было, например, в нижних кишлаках Каратегина, в Самарканде, в Хорезм
ском оазисе (Таджики..., с. 158). 

41 Там же. 
42 То же наблюдалось среди издавна оседлых узбеков г. Коканда (Таджики..., 

с. 192, примеч. 174) и кишлака Муминабад, расположенного под Шахрисабзом 
(полевая запись автора 30.10. 1957 г.), среди узбеков-найманов кишлака На-
мазго Чархинского сельсовета (вблизи Самарканда; полевая запись автора 
31.1. 1962 г.) и у арабов кишлака Балтали-боло в низовьях канала Даргом (к 
западу от Самарканда; полевая запись автора 4.7. 1959 г.) 

43 Достархан — скатерть; в данном контексте — скатерть с завернутыми в нее 
хлебными лепешками и другими видами пищи, которую женщины приносят 
в посещаемый дом при различных визитах. Скатерть при уходе ее владелицы 
возвращают ей, но не пустой, а непременно с хлебом и другими продуктами, 
равноценными принесенным. 

4 4 Представление о том, что покойник в период между первыми погребальными 
обрядами и заключительной траурной церемонией не является еще «совершен
ным» покойником, ибо его тело или, по крайней мере, его плоть еще не оконча
тельно разложились «и не совсем еще сошли с его костей», было характерно для 
многих народов на ранних стадиях развития {Леви-Брюль Б. Первобытное мыш
ление. М., 1930, с. 231, 235). 

•** У таджиков Каратегина также считалось, что «покойник с нетерпением ожидает 
поминок сорокового дня, беспокоится о них и что следует эти поминкн устраи
вать не на сороковой день, а на два-три дня раньше, чтобы избавить покойника 
от беспокойного ожидания» (Таджики..., с. 158). 

•*• FIJHOH — «жеребенок до трех лет», дунон — «жеребенок». Эти монгольские по 
происхождению слова в таджикскую речь, видимо, проникли через тюркские 
языки, в которых они обозначают соответственно трех- и четырехлетних самцов 
домашних животных (Севортян Э. В. Этимологический словарь тюркских язы
ков. М., 1980, с. 278—279); в узбекском же ъунон — жеребенок по третьему 
году, а дунон — не только лошадь, но и баран по четвертому году. Кочй — тадж. 
«мучная каша». В связи с обрядом приготовления аталя примечателен обряд 
«проводов души», зафиксированный Н. А. Кремлевой у русского населения 
Юрлинского р-на Коми-Пермяцкого автономного округа. Он "был связан с пред
ставлением о том, что на сороковой день рано утром душа умершего покидает 
свой дом. Общественная тризна устраивалась на тридцать девятый день, а «про
воды души» — на сороковой, до восхода солнца. В это время в дом умершего 
.приходили старушки — «читальщицы» молитв. Они сначала молились, «затем 
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садились за стол и в т и ш и н е (разрядка моя.— Б. К.), ели из одной чаш
ки, одной ложкой, пили из одной кружки. Потом к ним присоединялись близкие 
умершего. В число кушаний обязательно входил овсяный к и с е л ь (разрядка 
моя.— Б. К.), который наливали в блюдечко: все должны были отведать его». 
Затем выполнялся обряд собственно «проводов души», в котором умершего 
или умершую изображал обмывалыцик или обмывалыцица (Кремлева И. А. 
Похоронно-поминальная обрядность русского населения Пермской обл.— 
ПИИЭ, 1978. М., 1980, с. 28). Специальное сравнительное изучение погребаль
но-поминальных обрядов народов Средней Азии могло бы выявить многие па
раллели и их истоки. 
В этнографической литературе чальпак принято называть блином, что мне пред
ставляется не совсем точным, ибо в отличие от блина, тесто для которого делает
ся жидким и растекается по сковороде, чальпак делается из достаточно густого 
теста, которое раскатывается скалкой для придания круглой формы и нужной 
тонкости. Но обрядовая семантика их сходна. 
Чальпаки как поминальное блюдо широко распространены среди таджиков 
(Андреев М. С. По этнологии Афганистана: Долина Пандшир. Ташкент, 1927, 
с. 54; РахимовМ. Обычаи и обряды..., с. 125; Таджики..., с. 193, примеч. 190) 
и оседлых узбеков. 
Цаъда — араб, «оставаться дома, прекращать» (Арабско-русский словарь / 
Сост. проф. X. К. Баранов. М., 1957, с. 833). В Узбекско-русском словаре (М., 
с. 609) отмечается, что цаъда — «церемония переноса траурных обрядов из дома 
умершего в дом одного из близких родственников». По данным М. Рузиевой, 
относящимся к г. Ташкенту, кода — поминки с выполнением ритуального танца 
садр, устраиваемые близкими родственниками (дочь, сестра и др.) в своем доме, 
если умерший был молодым человеком или во цвете сил [Рузиева М. Оплакива
ние в похоронно-поминальном обряде узбеков в конце XIX — начале XX в.— 
В кн.: Тезисы докладов на сессии, посвященной итогам полевых этнографиче
ских и антропологических исследований в 1974—1975 гг. Душанбе, 1976, 
с. 213—214). 
У таджиков Каратегина годовые поминки оши сари сол назывались еще азоба-
рорун — «выведение из траура» (Таджики..., с. 159). 

Снятие траура во многих местах совершалось не в один прием. В моих 
записях у сартов Ферганы отмечены только два этапа: 1) по истечении сорока 
дней, когда ближайшие родственницы умершего могли покинуть его дом; 
2) полное снятие траура в годовщину. Возможно, есть и промежуточные этапы, 
не зафиксированные мною. На такое предположение наводит запись 1962 г., 
сделанная мною у узбеков-найманов в кишлаке Намазго под Самаркандом (их 
обряды подверглись большому влиянию населения г. Самарканда и его сель
ской округи). Здесь женщины, носящие траур, оставались в доме умершего до 
проведения поминок седьмого дня. В промежутке между поминками седьмого 
и двадцатого дней устраивался обряд азо очти — 'раскрытие траура1 — уго
щение для родственниц и пожилых односельчанок. После этого азодоры могли 
выходить из дома умершего, посещать соседей и даже бывать на обряде смотрин 
лица новобрачной, однако присутствовать на свадьбе им еще не полагалось. 

О снятии траура в несколько приемов свидетельствуют также данные по 
Самарканду и Ташкенту (см. примеч. 11; Рузиева М. Посмертная и траурная 
одежда узбеков г. Ташкента.— В кн.: Костюм народов Средней Азии, с. 172— 
173). 
Обычай устраивать поминки в связи с зацветанием роз — гул ошини бериш 
зафиксирован в 1973 г. Дж. X. Кармышевой у узбеков (сартов) селения Кара-
булак Сайрамского р-на Чимкентской обл. (личное сообщение). Предки кара-
булакцев — в основном выходцы из г. Туркестана и его округи и лишь не
значительная часть их из Ташкента (Юдахин К. К. Некоторые особенности ка-
рабулакского говора.— В кн.: В. В. Бартольду туркестанские друзья, ученики 
и почитатели. Ташкент, 1927, с. 404; Жилина А. И. Традиционные поселения 
и жилище узбеков Южного Казахстана.— В кн.: Жилище народов Средней Азии 
и Казахстана. М., 1982, с. 144). 
Снесарев Г. П. Реликты..., с. 117; Таджики..., с. 158. Считалось, что те женские 
духи, у которых не осталось потомков и никто не приносит им жертв, будучи 
голодными, могут стать злобными, вредящими людям (М уродов О. Шаманский 
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обрядовый фольклор у таджиков средней части долины Зеравшана.— В кн.: 
Домусульманские верования и обряды в Средней Азии. М., 1975, с. 120, примеч. 
36). 

В Ташкенте существовало представление, что не могут получить эти по
минальные молитвы духи незаконнорожденных детей и проклятые духи. Желая 
получить благодетельное действие молитв, они набрасываются на возвращаю
щихся поздно из своих земных жилищ духов, желая отобрать у них полученные 
ими молитвы (Андреев М. С. Таджики..., с. 207). 

" Снесарев Г. П. Реликты..., с. 273. Интерпретацию представления о необходи
мости освещать могилу см.: Литвинский Б. А. Древние кочевники «Крыши 
мира». М., 1972, с. 139—140. 

64 М. С. Андреев также отмечает, что в Касане, как и во многих других местах 
среди равнинных таджиков и оседлых узбеков, в курбан и рамазан утром до 
совершения праздничного намаза «все идут на кладбище, где и молятся за умер
ших — безразлично, были ли на этот год умершие в семье или нет» (Андреев М. С. 
Поездка..., с. 116). То же наблюдалось в Нурате и Самарканде (Таджики..., 
с. 193, примеч. 182; полевые записи автора 1959 г. в Нурате и 1960 г. в Самар
канде). 

** Об этих ритуалах см.: Страбон. География в 17 книгах/ Пер., статья и ком-
мент. Г. А. Страта невского. Л., 1964, XI, 8, 6; Геродот. История в девяти 
книгах/ Примеч. Г. А. Стратановского. Л., 1972, I, 216; Рапопорт Ю. А. Из 
истории религии древнего Хорезма: (оссуарии). М., 1971, с. 24—28. 

м Белецкая Н. Н. Языческая символика славянскнх архаических ритуалов. М., 
1978, с. 36. Рапопорт Ю. А. Из истории .... с. 7—37. 

67 Рапопорт Ю. А. Из истории .... с. 24, 25. 
** Там же, с. 36. Я далека от мысли относить Фергану к числу стран, где форми

ровался зороастризм. Вместе с тем, по мнению Б. А. Лиганнского, среднесыр-
дарьинские «саки, которые за Согдом» (к ним он причисляет и значительный 
пласт населения Ферганы VII—II вв. до н. э.— Литвинский Б. А. Проблемы 
этнической истории..., с. 54, 55), входили в число тех сакских племен, которые 
находились в тесном контакте с оседло-земледельческими областями Бактрии, 
Маргианы, Хорезма и Согдианы» и вследствие этого «учение Заратуштры ока
зало [на них.— Б. К-] серьезное воздействие» (Литвинский Б. А. Древние 
кочевники..., 1972, с. 159). 

*• Рапопорт Ю. А. Из истории ..., с. 23, 24; Снесарев Г. П. Реликты ..., с. 129, 130. 
60 В этой связи небезынтересно привести запись этнографа А. Мардоновой, сде

ланную ею среди иранн г. Бухары: в день похорон членам семьи умершего 
и их близким запрещается жевать сацич (жевательную смесь из воска и смолы 
арчи — древовидного можжевельника), т. к. считается, что жующий будто 
жует мясо покойника — гушпш мурд :. 

Приношу глубокую благодарность А. Мардоновой за разрешение привести 
здесь некоторые данные из ее неопубликованной монографии «Погребальные 
обряды таджиков Файзабада и Нижнего Каратегина». Рукопись эта хранится 
в секторе этнографии Института истории им. Ахмада Дониша АН ТаджССР. 
Об ирана см.: Люшкевич Ф. К. Этнографическая группа ирани.— СЭС, с. 36—71. 

п В этой связи интересен один обряд, выявленный Г. П. Снесаревым у узбеков 
Хорезмского оазиса. Если в семье дети не выживали, то при заболевании 
очередного ребенка в этом доме устраивали трапезу с приглашением нескольких 
мужчин, родственников и знакомых (женщины в ней не участвовали). Для тра
пезы, как пишет Г. П. Снесарев, в большом котле варилась целиком туша 
козленка, с которого была снята только шкура и отделены рога и копыта. 
Мясо разваривалось до такой степени, что само легко отделялось от костей. 
Особенность трапезы заключалась в том, что при еде было строго запрещено 
употреблять ножи и разрывать кости. Мясо, как говорили, «отряхивали с кос
тей и ели». После трапезы кости, рога, копыта и шкуру заворачивали в по
лотнище белой бязи, называемое в данном случае кафан, и погребали на клад
бище (Снесарев Г. П. Реликты..., с. 94). Г. П. Снесарев трактует этот обряд как 
перенесение семейного несчастья на животное (Там же). Точнее было бы ска
зать, что здесь скорее замена как бы приговоренного к смерти ребенка козленком. 

и Туркменско-русский словарь. М., 1968, с. 64. 
•8 Юдахин К. К. Киргизско-русский словарь. М-, 1965, с. 145. Представление о 
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Г. П. Васильева 
Магические функции детских украшений 

у туркмен 

С ростом образования и общей культуры народов, населяющих 
бывшие окраины царской России, происходит активный процесс 
преобразования их жизни, сближения соседних родственных наро
дов и стирания культурных и этнических их особенностей. В этом 
аспекте особенное значение приобретает изучение и осмысление тех 
элементов культуры, которые дошли до нас в виде пережитков; 
вследствие несоответствия современной жизни они теряют смысл и 
исчезают из быта. Это относится и к пережиткам доисламских веро
ваний, сохранявшихся в исламе и тесно с ним переплетавшихся, 
в частности к представлениям о злых силах, якобы населявших 
окружающую среду и при возможности вредивших человеку. От
сюда понятие о защитных свойствах определенных предметов, наде
ленных сакральной силой, ношение которых помогало якобы сохра
нению здоровья и благополучия. На одежду человека прикрепля
лись разного рода амулеты для защиты от «вредоносных» сил или та
кие, которые способствовали, по мнению населения, выработке 
определенных черт характера. Больше всего боялись сглаза, от 
которого также имелись специальные амулеты. 

Особенно много амулетов носили дети. У туркмен, как и у всех 
народов мира, детей любят; их стремятся иметь как можно больше. 
Многодетные семьи считаются счастливыми. Возможно, одной из 
основных причин стремления иметь много детей было, как правиль
но отмечает Г. П. Снесарев *, представление о необходимости боль
шой и крепкой родни, для чего нужно было многочисленное по
томство. Однако детская смертность в прошлом была высока. Осо
бенно много детей умирало в раннем детстве. Смерть ребенка чаще 
всего объяснялась действиями злых сил. Именно поэтому многие 
магические обряды были направлены на то, чтобы отвратить дей
ствие этих сил, сохранить жизнь ребенка и вырастить его здоровым 
и крепким. Этой цели и служили амулеты самой разнообразной 
формы из различных материалов. 

К числу оберегов относились и многие туркменские украше
ния 2, особенно детские. Если большинство девичьих, женских и 
других украшений свою первоначальную функцию — быть обере
гом — утеряло или эта функция была завуалирована их эстетиче
ским назначением, то защитные функции детских украшений сохра
нились достаточно четко 3, хотя и здесь художественная сторона 
зачастую на первый взгляд преобладала над их сакральной ролью. 
Эти украшения, чаще всего серебряные, а иногда из бисера или 
бус, деревянные и т. п., вешались на шею, руки, ноги ребенка, на 
его головной убор и одежду едва ли не с самых первых дней появле
ния на свет. 

В первые годы жизни ребенка украшения были одинаковы 
как для мальчиков, так и для девочек, но уже с 4—5 лет, иногда 
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Рис. 1. Украшения детской шапочки 

несколько позднее, у девочек появлялись специфические девичьи 
украшения; мальчикам же лет с 7—8 уменьшали количество укра
шений, оставляя лишь немногие (например, серебряную застежку 
на вороте рубахи), которые они носили зачастую до самой женить
бы. В этом возрасте мальчикам обычно стригли длинные волосы на 
макушке — гулпак и проводили обрезание, после которого они 
считались взрослыми. Девочки, наоборот, начинали носить больше 
украшений, причем с 9—12 лет многие девичьи украшения были ана
логичны женским. 

Говоря о количестве украшений, необходимо сказать, что оно 
обычно находилось в прямой зависимости от состояния здоровья 
ребенка и количества детей в семье; болезненного или единственного 
ребенка (даже если эта была девочка) увешивали множеством 
украшений-оберегов, носимых иногда до 15—18 лет. Естественно 
также, что дети зажиточных людей имели больше украшений, чем 
дети бедняков. 

Рассмотрим сначала украшения самых маленьких. Наиболее 
характерными украшениями шапочки маленького ребенка у всех 
групп туркмен были различного рода амулеты — йылан байт 
(дадран) — белая раковина каури; дога — треугольники из ткани 
или дерева; гёзмонджук (гвзмонярук) — бусина из голубой пасты; 
пуговицы голубые, черные и белые; монеты; бусины голубого и 
черного цветов. Среди них особенно характерны амулеты от сглаза 
(гвздегмезлик учик).Туркмены-човдуры на шапочку новорожденного 
(чилле топбы) укрепляли кусочек дерева — укалык, а по четырем 
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углам — косточки от плодов лоха — иеде. У текинцев и западных 
йомутов к шапочке ребенка пришивали серебряный треугольник — 
дога, у сарыков — иногда продолговатое украшение с подвесками— 
илик, прикреплявшееся чаще к вороту рубахи. Распространенным 
украшением были бубенчики — ганров {гацров), дювме (дувме), ко
торые своим звоном должны были отгонять злых духов. 

Шапочки самых маленьких детей у човдуров, гёкленов и турк
мен других групп в прошлом украшались также перьями совы, фи
лина или иных птиц4; пришивались они к ткани на верхушке 
головного убора. В последнее время к шапочке ребенка човдуры 
прикрепляли тонкие полоски ткани, имитирующие пучок перьев. 

Украшение на шапочку ребенка из перьев совы у агаров Хорезма 
называлось хугуныц пери ('перо филина'). 

Распространенным нагрудным украшением-оберегом маленьких 
детей у йомутов, ахальских текинцев, гёкленов, эрсари и других 
групп были небольшие пластинки треугольной или иной формы — 
дагдан, чаще всего из дерева того же названия, а также написанная 
на бумажке молитва (дога) в матерчатом футляре в форме треуголь
ника, подвешенном на пестрой шерстяной тесьме. У сарыков и 
марыйских текинцев на подобной тесьме иногда подвешивали на грудь 
ребенка маленькое серебряное украшение в форме треугольника с 
цилиндрическим утолщением внизу — тумарчалы догаджик (наедал 
догаджик); у салыров Серахса и эрсари — серебряный звенящий 
бубенчик — дювме (дувме) и т. д. 

Если в семье умирали дети, у эрсаринцев мать завязывала вокруг 
щиколотки только что родившегося ребенка пеструю тесьму — 
аладжа с бубенчиком ганров; такой же оберег — аладжа дювме — 
надевали сарыки на одно или оба запястья ребенка. Детские бисер
ные браслетики — хюнджи (хунжи) — на обе руки были широко 
распространены почти у всех туркмен. 

Как и на детских шапочках, на халатиках, безрукавках и другой 
верхней одежде нашивались самые различные по форме амулеты — 
дога, о которых сказано выше. Нередко на халатике или на шапочке 
можно было увидеть изображение извивающейся змейки, сделанное 
из пестрой тесьмы (такая тесьма сама по себе считалась сильным 
оберегом). 

Подобные украшения-обереги были характерны для одежды 
самых маленьких детей — от рождения до 1—1,5 лет, т. е. до тех 
пор, пока ребенок не начинал ходить. 

Когда ребенок начинал ходить и становился более самостоятель
ным, изменялся и делался более разнообразным его костюм, более 
сложными и красивыми становились украшения, нашивавшиеся на 
его головной убор и одежду и надевавшиеся на него. Наряду с сох
ранением многих украшений-оберегов, которые ребенок носил в мла
денческом возрасте, появлялись и другие, более отвечающие эсте
тическому назначению. Одни из них были как бы переходными от 
младенческого возраста к более старшему, и ребенок носил их лет 
до 4—5; другие, чаще всего уже соответствующие полу, сохраня
лись лет до 8—9, а у девочек — до замужества. 
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Рис. 2. Серебряный браслет бурма на ножку ребенка 

Так, почти всем туркменам были известны ножные серебряные 
или медные браслеты, которые надевали на одну или обе щиколотки 
ребенка [бурма — у текинцев, йомутов; шихиль (ишгиль) — у са-
рыков]; эти браслеты часто бывали с бубенчиками, причем носили 
их и девочки и мальчики от 1 — 1,5 до 3—4 лет, обычно в тех семьях, 
где часто умирали дети. 

Большое количество украшений-оберегов помещалось на верх
ней одежде детей. На халатики и безрукавки, как и у самых ма
леньких, нашивали серебряные, деревянные, матерчатые дога, 
раковины каури и бусины. Иногда ворот платья девочек отделы
вали мелкими прямоугольными бляшками — ситара, чапраз, а 
мальчикам у марыйских текинцев изредка делали у ворота рубахи 
серебряную квадратную с подвесками застежку — илик килт 
(пуговица-крючок). 
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Монетами, продолговатыми и круглыми серебряными бляшками 
и т. п. украшали полы, разрезы и рукава халатов, а главное — 
спинки халатов или безрукавок. Но особенно много украшений было 
на специфически детской накидной одежде, не сшитой по бокам, 
а завязывающейся подмышками, с треугольной формы «крылышка
ми» вместо рукавов. Называлась она у разных групп туркмен по-раз
ному: елек (йомуты), ала елек кюрте, кюрте (текинцы, салыры), 
олфак (човдуры), гурама (геклены) и т. д. Это одеяние мать ши
ла ребенку как только он начинал ходить, а носили его дети обычно 
до 5—6 лет. Круглый ворот такой накидки с разрезом на правом 
плече обшивался пестрой тесьмой, так же отделывались края тре
угольников и несшитые боковины под руками. Снизу накидка ни
когда не подшивалась. Ала елек считался нарядной одеждой и 
обычно одевался на праздники, в случае семейных торжеств, при
хода гостей или выхода в гости, т. е. тогда, когда ребенок оказы
вался в окружении многих людей. По поверью, сохранившемуся у 
хорезмских йомутов, дети, ие носившие елека (елексиз) — вырастали 
непутевыми, несерьезными людьми *. 

Следует специально остановиться на треугольных «крылышках» 
этой накидки. Сам по себе треугольник, очевидно, считался обла
дающим сакральной силой. Недаром футляры, в которые вклады
вались изречения из корана (дога), делались обычно треугольными. 

Треугольные крылышки-рукавчики (туркмены называли их 
гулак — сухо\ гыяк — скосо срезанный' и т. д.) украшали особенно 
тщательно. Кроме вышитых цветными нитками различных треуголь
ников, на гулак нашивали перламутровые пуговицы, различной 
формы серебряные бляшки, голубые бусины — гёзмонджук, косич
ки из верблюжьей шерсти, пучки волос ребенка от первой стрижки, 
пучки перьев, раковины каури, бубенчики на длинных цепочках 
и другие красивые и звенящие предметы. 

Как мы уже упоминали, на ала елеке, так же как и на других 
видах одежды, украшения в подавляющем большинстве укрепля
лись на плечах и сзади на спине — наиболее уязвимом для злых 
сил, с точки зрения верующих, месте. 

Помимо тех предметов, которые были нашиты на рукавчиках 
ала елека и из которых каждый сам по себе являлся, по мнению 
населения, оберегом, текинцы, салыры и некоторые другие группы 
туркмен на спине празднично отделанной накидки (ала елек, шел-
пели кюрте) укрепляли бязбент (безбент) — большую, круглую, 
серебряную, полую внутри бляху 5 с сердоликом в центре, с расти
тельным орнаментом и позолотой. Иногда по обе стороны бязбента 
на спинке накидки укреплялись также серебряные, полые внутри 

* Аналогичное представление о легкомысленности человека, который не носил 
в детстве елека, сохранилось и у юго-западных йомутов. До сих пор старые люди 
помнят пословицу: *Елек геймедик — елтер» («Человек, не носивший елека,— 
с гонором»). Полевая запись от Огульбебек Мергеновой, 82 лет, сел. Кызыл-
Имам Кара-Кал и некого р-на, 1977 г. Или еще: «Елек геймедик-еллер, хемме киши 
билер» («Не надевавший елек — ветреный, об этом знают все»). Полевая запись 
от Огульбагт Гуйджиевой, 85 лет, сел. Мадау Кызыл-Атренекого р-на, 1977 г. 
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Рис. 3. Ок-яй — украшение-амулет на халатик мальчика 

трубочки — тумар, плоские шелестящие подвески — шельпе и 
другие серебряные украшения с подвесками и сердоликовьши встав
ками. Йомуты, как западные, так и северные, не привешивали 
бязбент на спину; у них это украшение было парным и укреплялось 
на плечах ала елека или халатика. На спине одежды обычно приши
вался красный треугольник из сукна, на котором укреплялись ту
мар, деревянный дагдан или серебряная дога, другие обереги и мо
нетки. 

Своеобразным амулетом, на котором стоит остановиться осо
бо, было красивое ажурное серебряное украшение ок-яй (стрела-
лук), на экземплярах конца XIX в. действительно похожее на на
тянутый лук со стрелой. Позднее эти украшения приобретали все 
большую стилизацию и только своим внешним очертанием и назва
нием напоминали прежние амулеты. Украшение укреплялось на 
спинке халата или накидки у мальчиков от 2—3 до 6—7-летнего 
возраста (у йомутов, текинцев и сарыков) и по традиционным пред
ставлениям должно было помочь ребенку стать сильным и храбрым ". 
Иногда, если хотели, чтобы следующим ребенком был мальчик, ок-
яй нашивали на верхнюю одежду девочки. 

Совершенно определенный смысл — охранять владелицу от не
приятностей и болезней — имели украшения-обереги, продеваемые 
в уши и нос девочек. Сам процесс прокалывания крыльев носа или 
мочки ушей у многих туркмен отмечался как большое событие. 
У туркмен-човдуров Хорезма, например, процесс прокалывания 
крыла носа был обставлен торжественными обрядами, а ношение но
совой серьги считалось богоугодным делом 7. 
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Прокалывание ушей девочкам у большинства туркмен происхо
дило обычно в возрасте от 3 до 5 лет. В проколотые отверстия про
девали шелковую нитку с бусинкой или небольшие подвески из 
бисера. Йомуты-джафарбайцы эту процедуру проводили девочкам 
двухлетнего возраста, вставляя в дырочки сначала шелковую нит
ку, а потом палочки из дерева дагдан, с которыми девочка ходила до 
8—10 лет. 

У тех туркменских племен, девушки и женщины которых носили 
носовые серьги, прокалывание ушей и крыла носа девочкам прово
дили одновременно, также в 4—5 лет, а на Средней Амударье даже 
в более старшем возрасте — в 7 лет. У човдуров Хорезма, так же, 
как у гёкленов, салыров и эрсари, в отверстия в ушах или в носу 
продевали перья филина (хуви). 

У большинства туркмен тюбетейки девочек 4—5 лет (а в прошлом 
и мальчиков этого возраста) украшались монетами, а на макушке, 
в центре головного убора укреплялось серебряное навершие-купо-
лок купба с трубочкой, в которую вставлялись перья филина или 
совы. Об этом хорошо помнят информаторы еще в наши дни, но еще 
с большей достоверностью свидетельствуют литературные материа
лы 8. Купба мальчиков обычно была более скромной, чем у девочек. 
Так, у текинцев Ахала ее делали без позолоты и камней; у мальчи
ков карадашлы Хорезма купба была более плоской, чем девичья. 
У хорезмских туркмен детские тюбетейки (тахя) и зимние, стеганые 
с наушниками шапки (сопбаш) детей обоего пола до 5—6-летнего 
возраста украшались одинаковыми купба, монетами и бляшками. 
Западные туркмены-йомуты на тюбетейке мальчика часто укрепляли 
восьмиугольное плоское украшение — бент с подвесками и би
рюзовыми камешками. Мальчики носили тюбетейку с купба (куп-
балы тахя) лет до 6, девочки — обычно до замужества. 

Лет 40—50 назад, когда в большинстве районов Туркмении 
перестали нашивать монеты и купба на тюбетейки мальчиков, на 
смену этому украшению, видимо, имевшему значение оберега, при
шли другие: на тюбетейки маленьких мальчиков стали пришивать 
серебряный треугольник — дога или серебряный, цилиндрической 
формы, тумар 9, в середину которого вкладывали бумажку с из
речением из корана или тряпочку с солью. 

У йомутов Хорезма нам удалось зафиксировать еще одно ин
тересное серебряное украшение-оберег. Оно нашивалось спереди 
на детскую шапочку и было довольно массивным. Будучи в основе 
квадратной формы, оно имело по углам верхней стороны рога, 
повернутые в разных направлениях, между ними — крестообразную 
фигурку, а по трем остальным сторонам квадрата были укреплены 
серебряные же подвески. В центре квадрата вставляли большой 
сердолик. Называлось это украшение дырнак или гущ. дырнак 
(.птичий коготь') и, по словам информаторов, в прежние времена 
было непременным украшением детских шапочек 10. 

Тюбетейка 7—8-летней девочки украшалась гораздо богаче, чем 
у девочек младшего возраста. Купба была более красивой, часто 
украшенная вставками из стекла, позолотой, а также серебряными 

188 



подвесками, звеневшими при движении. Кроме навершия и сереб
ряных монет, которыми покрывалась обычно вся тюбетейка, у висков 
девочки укрепляли другие, более длинные подвески из бисера, 
серебра или черных шелковых нитей; спереди надо лбом или, наобо
рот, сзади, с макушки, нередко свешивался маленький серебряный 
бубченчик, имевший магическое значение. 

В этом же возрасте, а иногда несколько позже, у марыйских 
текинцев, сарыков и туркмен Средней Амударьи девочки начинали 
носить синсиле — красивое ювелирное изделие из одного-двух рядов 
серебряных пластинок различной конфигурации, соединенных 
между собой колечками, с подвесками, спускающимися на лоб. 
Возможно, в прошлом синсиле также наделялось какой-то сакраль
ной силой, однако уже в конце XIX в. это значение было утеряно, 
и синсиле воспринималось прежде всего как украшение определен
ной возрастной категории — девушек и молодых женщин п . 

В прежние времена единственным, распространенным повсеме
стно, нагрудным украшением девочек и мальчиков 4—6 лет, так 
же, как и детей более раннего возраста, были привешенные на пест
рой шерстяной тесьме различного рода обереги, о которых мы уже 
упоминали. Изредка наиболее богатые надевали своим 4—5-летним 
дочерям ожерелье из бус вперемешку с серебряными монетами, 
которое было характерно для девочек более старшего возраста. 

Когда у марыйских текинцев, салоров Серахса или сарыков 
девочка достигала 7—8 лет, ей старались приобрести серебряный 
дагдан (нагдал) — продолговатое украшение с двумя-тремя пара
ми ответвлений в форме рогов по сторонам. По поверхности оно 
было украшено прочерченным по серебру орнаментом, иногда с по
золотой и вставками из стекла или сердолика. Дагдан помещали 
в середине ожерелья из бус и серебряных монет или, в крайнем слу
чае, просто вешали на грудь на пестрой шерстяной тесьме. Его 
носили не только девочки, но также девушки и молодые женщины. 

Таким образом, как можно заметить даже из простого описания, 
все перечисленные выше предметы предназначались для одной це
ли — предохранить, уберечь ребенка от сглаза, от болезней и смерти. 

* * * 

Известно, что реликты древнейших верований, лежащих в основе 
магии и тотемизма, будучи весьма консервативными по сути, до сих 
пор еще сохраняются в быту в виде поверий и примет. До недавнего 
времени народы Средней Азии (как, впрочем, и другие народы мира) 
придавали большое значение магической силе некоторых предме
тов, растений и животных и стремились использовать их в качестве 
оберегов против враждебных действий злых духов. Обереги туркмен 
имели много общего с оберегами других среднеазиатских народов, 
особенно обереги-украшения самых маленьких детей, в то время 
как в украшениях детей постарше, девичьих и женских этническая 
специфика гораздо ярче выступала на первый план даже в тех 
случаях, когда они сохраняли и свои сакральные функции. После 
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этих предварительных замечаний перейдем к анализу конкретного 
материала. Так, раковина каури, которую туркмены называли 
Задран, йыланбаши или балык гулак, у многих народов наделялась 
-весьма значительной сакральной силой 12. Сакральная сила рако
вины хорошо была известна в Средней Азии и в древности. В древнем 
и средневековом Хорезме13, так же, как и у населения древнего 
Мерва IV—VII вв. н. э.14, каури была непременной частью женского 
ожерелья. 

Существовавшее у всех тюркоязычных народов Средней Азии 
и Казахстана название раковины каури — 'змеиная голова' (йылан 
бати — туркм.; илон баши — узб.; жиландыш баша — кирг.; жы-
лан басы — каз.) и определенное сходство ее с головой змеи, открыв
шей пасть (ср. у западных туркмен название каури йылан агзы — 
'змеиная пасть'), позволяет предположить, что представление 
населения о магической силе каури было связано с бытовавшим в 
прошлом культом змеи, следы почитания которой прослежены до 
наших дней едва ли не у всех народов Средней Азии 15. Изображе
ние извивающейся пестрой змейки на верхней одежде ребенка 
встречалось не только у туркмен, но и у таджиков и узбеков 16, 
а на головном уборе отмечено пока только у туркмен. 

Кроме змеи, у туркмен магической силой наделялась также 
лягушка (гурбага). Ее стилизованное изображение встречается 
в коврах и вышивках туркмен, особенно западных, и еще более 
часто в женских украшениях. На детских вещах изображение ля
гушки вышивается иногда очень стилизованно. О том, что вера 
в ее магическую силу сохраняется кое-где до сих пор, свидетель
ствует, по нашему мнению, встреченная нами фигурка лягушки, 
нашитая на спинке детского халата-накидки. Особенно интересно, 
что нашита была обыкновенная пластмассовая детская игрушка, 
наполовину сломанная, причем на вопрос, зачем среди серебряных 
красивых вещиц помещена эта старая сломанная игрушка, нам 
ответили, что сделано это для красоты 17. 

Значение черных с белыми крапинками бус как оберегов от 
сглаза у всех народов Средней Азии и сопредельных стран отмечали 
многие исследователи 18. В качестве детского талисмана эти бусы 
были хорошо известны туркменам, особенно живущим на Средней 
Амударье, однако встречались реже, чем голубые, из пасты, бусины 
в форме звезды (иногда их половинки) — гёзмонджук; последние 
считались сильнейшим средством против сглаза. Вероятно, голубые 
бусы не были особенно широко распространены у других народов 
Средней Азии, так как исследователи не говорят о них 19; по сведе
ниям, полученным С. М. Демидовым от информаторов, эти бусы 
привозились туркменами из Узбекистана или Мекки 20. 

Одним из наиболее популярных амулетов от сглаза не только 
детей, но и взрослых, были обереги дога ('молитва') — треуголь
ные футляры из ткани, зачастую украшенные вышивкой или приши
тыми пуговицами или бусинами, в которые обычно вкладывался ку
сочек бумаги с написанным на нем текстом из корана. Часто, кро
ме клочка бумаги с молитвой, в футляр клали также соль и уголь, 
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Рис. 4. Украшения на спинке детской накидки еяек, кюрте 

которые будто бы лучше всего предохраняли от дурного глаза а . 
Довольно часто футляры для дога, особенно у детей старшего воз
раста, были серебряными, с каким-нибудь узором. 

Распространены были и небольшие деревянные амулетики-даг-
дан, самой разнообразной формы, которые у южных туркмен, так 
же как и у таджиков, чаще всего изготовлялись из дерева того же 
наименования (Каркас кавказский — Celtus Caucasica Willd; растет 
оно по всему среднегорью Копет дага и далее на восток — в Тад
жикистане, на Западном Памире и хребтах к северу от него; запад-
нееТуркменистана каркас широко представлен по всему Кавказскому 
нагорью и особенно в Закавказье). У всех южных туркмен дагдан 
считался сильным защитным средством против злых духов *. 
М. С. Андреев указывал, что таджики долины Хуф свои амуле
ты тог также делают из каркаса, который якобы обладает свойством 
отгонять нечистую силу 22. Видимо, с этой же целью кусочки того 
же дерева — дог добавляли в свои ожерелья таджики верховьев 
Зеравшана23. У юго-западных туркмен изготовлением дагданов 

* Вот как характеризуется сила дагдана в туркменской пословице: *Дагданлы 
таймаэ, тайсада — елмез» («Имеющий дагдан — не поскользнется, а если 
поскользнется — не умрет»). Запись от Шихмурата Копекова, сел, Чукур 
Кызыл-Арватского р-на, 1977 г. 

191 



обычно занимались муллы. Иногда дагданы на юге делались из 
арчи, дерева граната или даже из мрамора (мервир-даш) 24. 

В Северном Туркменистане, как и по всему среднему течению 
Амударьи, деревянные амулетики детям делали из другой породы— 
возможно, из боярышника, как у соседних узбеков 25, или из тутов
ника, обладающего, по представлениям населения, сходной сак
ральной силой 26, в Марыйской обл., встречались дагданы из пустын
ного растения — эфедры (борщак). 

Дагданы, привезенные из Южной Туркмении, очень ценились 
и, так же, как и на юге, считались сильным защитным средством. 
В тех случаях, когда в семье умирали дети, човдуры Хорезма при
шивали на шапочку вновь рожденного ребенка косточку от плодов 
лохг-игде (Лох узколистный, джида, пшат — Elaeagnus angustifo-
lia L.) — дерева, игравшего важную роль в культе плодоро
дия 27. 

Серебряный дагдан (наедал) — явление более сложное. Его 
функциональная связь с амулетом, сделанным из дерева того же 
названия, и игравшем роль оберега, не вызывает сомнения. Вместе 
с тем генезис его имеет и другие истоки. Интересно, что в некоторых 
районах дагдан называется пишмака (пишбага — 'черепаха') или 
гурбага — ,лягушка\ причем некоторые экземпляры этого украше
ния поражают своим сходством с очертанием распластанной лягуш
ки, которая, как указывалось, наделялась магической силой, 

В литературе недавно было высказано интересное предположе
ние, в известной степени не лишенное основания, о сходстве турк
менского дагдана с египетским жуком-скарабеем 28. Известно, что 
жук-скарабей почитался у народов Средней Азии, причем не только 
как оберег от сглаза, но и как талисман, способствующий деторож
дению 2*. Возможно, поэтому подрастающей девочке и приобретали 
это украшение, чтобы в будущем, когда ома станет невестой, а затем 
и женой (напомним, что по шариату девочка могла быть выдана 
замуж с девяти лет), обеспечить ей большое потомство. 

Наконец, следует сказать и о значении перьев филина или совы; 
они широко употреблялись не только как украшения на шапочках 
грудных детей, но и детей более старшего возраста и даже взрос
лых. У многих групп туркмен, особенно северных и западных, 
украшать шапочки детей перьями совы или филина считалось не 
только красивым, но и полезным, богоугодным делом. Эти птицы 
считались обладающими сакральными свойствами также у казахов, 
киргизов, полукочевых узбеков, т. е. у народов дештикыпчакского 
происхождения. Перья этих птиц, как и когти, наделялись маги
ческой силой и использовались в качестве оберега 30. Как справед
ливо отметила Н. Г. Борозна, в отличие от них, у оседлых средне
азиатских народов священными птицами считались другие — фа
зан, павлин, петух 3l. Их почитали также южные группы туркмен, 
применяя петушиные и фазаньи перья для защиты от сглаза. 

Представление о магической силе стрелы, способной отгонять 
злых духов, существовало у многих народов 32. Так же, как и 
другие острые колющие предметы,— нож, кинжал, ножницы, по-

192 



ложенные под подушку младенца — стрела представляла, по мне
нию верующих, действенное средство для охраны здоровья и бла
гополучия детей. Однако у туркмен стрела (и лук) — не просто 
магическое средство для охраны здоровья ребенка, но и предметы, 
долженствующие помочь его дальнейшему физическому и мораль
ному возмужанию. Более близкое представление о роли лука и 
стрелы отмечено Г. А. Потаниным у монгольского племени дэрбэтов 
(дюрбют), по мнению которых, серебряный лук и три стрелы, подве
шенные над люлькой ребенка, содействуют укреплению физических 
сил ребенка 33. 

Как видно из приведенного нами материала, детские украшения 
туркмен имели двойную функцию — служили как украшением, 
так и оберегом, наделенным магическими свойствами, призванными 
способствовать тому, чтобы дети выросли здоровыми, крепкими и 
сильными людьми. 
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Заключение 

Еще в течение долгого времени исследователи религиозных верова
ний народов Средней Азии и Казахстана будут ощущать острый 
недостаток добротного, достоверного фактического материала. Его 
отсутствие сегодня является самым главным затруднением в разра
ботке исследований в этой области среднеазиатской этнографии. 
Без необходимых фактических данных невозможна плодотворная 
работа по теоретическому осмыслению особенностей религиозных 
традиций региона. Обобщения и концепции любого уровня могут 
оказаться неверными, если они не основаны на надежном и предста
вительном материале. Поэтому опубликованные в настоящем сбор
нике статьи, заполняющие ряд «белых пятен», отвечают насущной 
потребности нашей науки. В статьях изложены новые сведения, 
полученные преимущественно в ходе полевых работ; значительная 
часть этих сведений уникальна, ибо получить их сейчас уже невоз
можно — то поколение людей, с которыми работали этнографы, уш
ло из жизни. 

Авторы статей не ограничивают себя одним описанием. Они ана
лизируют собранные ими сведения, ставят себе задачу определить, 
какие концепции могут быть оспорены, подтверждены или даже 
впервые предложены на основе новых данных. В ряде случаев 
размышления авторов могут быть продолжены, аргументация рас
ширена, некоторые выводы дополнены. В связи с этим представля
ется целесообразной попытка сделать краткий обзор содержащегося в 
сборнике нового материала с точки зрения его значения для даль
нейшей разработки теоретических проблем этнографической науки. 

В статьях сборника видное место занимает исследование земле
дельческой обрядности. Аграрный обрядовый цикл связан с важным 
и продолжительным периодом ежегодной хозяйственной деятель
ности людей (и это хорошо показывают статьи И. Мухиддинова и 
Дж. X. Кармышевой, в которых поставлена задача дать полную 
картину аграрной обрядности, представить ее как систему). Изу
чение земледельческих ритуалов является многоплановой темой, 
которая имеет непосредственное отношение к разработке широкого 
круга других проблем, в частности таких, как становление и функ
ционирование солнечного календаря, языческие корни локальной 
специфики культа святых, эволюция анимистических воззрений. 
Кроме того, характер земледельческих ритуалов и сопутствующих 
им поверий представляет собой надежный источник для выявления 
исторических связей между разными этническими общностями 
региона. 
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Связь аграрной обрядности с древним солнечным календарем 
ираноязычного населения края убедительно прослежена в статье 
Н. П. Лобачевой. Автор показала, что ряд важных особенностей 
традиционного календаря обусловлен народными верозаниями. 
Исследование Н. П. Лобачевой основано на среднеазиатских мате
риалах, но, по существу, выявляет общие закономерности становле
ния земледельческого календаря. 

Данные, раскрывающие процесс формирования культа святых в 
Средней Азии и Казахстане, приводит Дж. X. Кармышева. Автор 
показывает связь казахских земледельческих поверий и ритуалов с 
аграрной обрядностью и поверьями народов Средней Азии, что 
свидетельствует, наряду с другими данными, о тесных этнокультур
ных контактах всех народов региона, об общности исторических су
деб населения Средней Азии и Казахстана. У казахов земледельче
ская обрядность была не столь развитой, как у других, искони 
оседлых среднеазиатских народов. Однако казахские обрядовые 
традиции сохраняли ряд архаических черт, уже исчезнувших к 
началу XX в. в развитых земледельческих районах Средней Азии, 
где экономические, социальные и связанные с ними идеологические 
процессы протекали наиболее интенсивно. Вообще процесс преобра
зования земледельческой обрядности шел непрерывно, и выделять 
в нем лишь домусульманский и мусульманский пласты было бы 
упрощением, недопустимым при современном объеме накопленного 
материала. Сейчас можно уже достаточно подробно представить себе 
ход этого процесса, не прекращавшегося и после принятия ислама. 
Например, одним из проявлений исламизации аграоной обрядности 
было внедрение мусульманского пророка Хызра (Хыдыра, Кыды-
ра) * на место, прежде принадлежавшее Деду-Земледельцу. Хызр не 
вытеснил Бобои Дехкона из всей земледельческой обрядности, но в 
одном из заключительных ритуалов он все же занял его место. 
Благодаря тому что изменения в обрядах шли неодинаковыми 
темпами в разных районах края, сохранились ясные свидетельства 
процесса замены Бобои Дехкона святым пророком Хызром. Статьи 
Дж. X. Кармышевой и И. Мухиддинова содержат материалы, 
убеждающие в правильности такого истолкования связи Хызра с 
ритуалом, завершавшим земледельческий обрядовый цикл. 

Так, с Хызром был соединен у казахов обычай оставлять на ночь 
в ритуальных целях на току кучу очищенного зерна. В Кзыл-Ор-
динской обл. после работ по обмолоту рядом с кучей зерна, с запад
ной ее стороны (т. е. в направлении Мекки), клали ком земли (ке~ 
сек) для святого Хызра (у казахов — Кыдыр). Даже если было время 
распределить и увезти домой зерно, его оставляли на ночь. Два мо
лодых человека стерегли зерно, оберегая от воров и животных. Они 
пребывали в полном молчании. По поверьям, Хызр ночью ходит 
вокруг кучи зерна, и она увеличивается. Звук голосов может спуг
нуть святого. Рано утром, обязательно до восхода солнца («чтобы 
солнце этого не видело»), хозяева приходят и начинают насыпать 
зерно в мешки. И эта работа должна производиться в полном мол
чании, иначе Хызр может покинуть ток, и куча зерна уменьшится *. 
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Любопытны объяснения обычая класть у кучи зерна ком земли. Это 
делается, считали казахи, для того, чтобы на току «был Хызр» 
(Кыдыр "болсун). Если Хызр придет и посмотрит на зерно, куча 
увеличится. «Кыдыр беспрерывно ходит с места на место. Кесек 
приглашает его к зерну» 3. 

Как известно, весь цикл земледельческой обрядности у средне
азиатских народов концентрируется вокруг фигуры Деда-Земле
дельца, и по логике воззрений, объясняющих смысл аграрных ри
туалов, именно он должен был бы сообщать благодать урожаю. Эту 
мысль подтверждает материал Дж. X. Кармышевой. По ее данным, 
казахи считали, что на ток приходит, приняв различный облик, 
Хызр, или Дед-Земледелец (Дикан-баба). «Во многих местах кыр-
ман (ток.— В. Б.) называли «Дикан-баба» в связи с поверьем, что 
это будет способствовать успеху в работе на току и умножению 
зерна» *. Праздник урожая Кырман-тойм, завершающий цикл 
земледельческих работ и состоящий из жертвенного угощения, был 
посвящен Дикан-баба. Когда для этого праздника закалывали жи
вотное, то его кровью окропляли кучу зерна «на путь божий, во 
имя Дикан-баба» *. Таким образом, у казахов Дед-Земледелец 
сохранил свою причастность к заключительному моменту обряд
ности. 

В воззрениях припамирских народов Дед-Земледелец почти пол
ностью удерживал исторически принадлежавшее ему место. Это 
хорошо видно из статьи И. Мухидлинова. Ток считался «чистой ска
тертью» Бобои Дехкона, который присутствует на нем вместе с ан
гелами во время обмолота. Кучу очищенного зерна представляли себе 
телом Бобои Дехкона. Прочерчивая по ней круги, «опоясывали» 
именно Деда-Земледельца. При этом процесс слияния образов Деда-
Земледельца и Хызра происходил и в припамирских районах, 
у некоторых групп населения Хызр и Бобои Дехкон составили 
единый персонаж. 

Нынешнее свое имя—Дед-Земледелец—покровитель землелелия, 
несомненно, получил лишь после арабского завоевания, когда слово 
дехкан утратило свое прежнее значение 'аристократ', 'владетель' 
и стало обозначать 'земледелец'8. Тем не менее Бобои Дехкон, 
ставший в исламе мусульманским святым, является прямым наслед
ником домусульманского аграрного местного божества, культ ко
торого прежде, очевидно, имел пышные формы, лишь в слабой 
степени сохранившиеся в земледельческой спеднеазиатской обряд
ности XIX—XX вв.7 Вероятно, и KVCOK земли, обеспечивающий 
присутствие Хызра на току, некогда был связан с этим божеством. 
Обычай класть на кучу зерна или у нее кусок земли до сих пор еще 
не объяснен. Толкование этого обряда как своего рода «запечаты
вание» урожая 8 не охватывает всего его содержания. Почему же 
присутствие на току святого (божества) и привлечение его благодат
ного взора связано с куском земли? Возможно, некогда Кыдыр-
кесек понимался как воплощение земледельческого божества и был 
своего рода статуэткой, изобпажтвшей или^само божество в том 
виде, в каком оно представлялось, или какой-либо его символ. Не-
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даром у припамирских народностей высушенный новогодний помет 
вола, употреблявшийся вместо куска земли, считался тюбетейкой 
Деда-Земледельца. Подобно изображению божества, Кызыр-кесек 
у узбеков Хорезма хранился вместе с зерном в амбаре до будущего 
года, когда его снова использовали в том же обряде й. 

Какое доисламское божество стало в мусульманский период Де
дом-Земледельцем? До сих пор этот вопрос не поднимался, хотя ма
териала накоплено достаточно, чтобы дать ответ. Роль святого, 
покровительствующего земледелию, в условиях ислама получило 
древнее умирающее и воскресающее божество аграрных культов. 
Об этом говорит сама связь святого с земледелием. Правда, ислам 
отсек от Бобои Дехкона представления о гибели и воскресении. Но 
мифы о патроне земледелия позволяют поставить его в один ряд с 
погибающими и возвращающимися к жизни божествами. Бобои 
Дехкон в мифологии народов Средней Азии выступает как первый 
земледелец, изобретший плуг. Туркменские предания приписывают 
ему и проведение первого оросительного канала. В античной мифо
логии та же роль принадлежит умирающим и воскресающим богам. 
Дионис, например, научил греков пахать и сеять 10. 

Пережитки культа убиваемого и вновь оживающего божества 
в Средней Азии распознаются не только в образе Деда-Земледельца. 
Подобно тому как от разбитого сосуда остаются разрозненные оскол
ки, так и этот древний культ к началу XX в. был представлен от
дельными культами и обрядами, не связанными между собой. В ста
тье О. А. Сухаревой рассмотрена другая традиция, восходящая к 
культу умирающих и воскресающих божеств,— сезонные праздники 
цветов. Дополнив новыми сведениями уже известные данные, 
О. А. Сухарева приходит к выводу, что праздник цветов, подобный 
описанному Е. М. Пещеревой празднику тюльпана (лола), некогда 
имел очень широкое распространение. К XIX в. этот праздник 
приобрел большое разнообразие форм. Среди них главным и наиболее 
древним О. А. Сухарева считает весенний праздник тюльпана или 
мака, в котором ритуальный сбор цветов когда-то имел ясный сим
волический смысл: в виде красных цветов весной появлялась кровь 
погибшего божества. Сбор цветов, как предположила уже Е. М. Пе-
щерева, был одним из элементов обряда, изображавшего воскресе
ние бога. 

Помимо Деда-Земледельца, целый ряд мусульманских святых 
сохранил связь с образом умирающего и воскресающего бога. 
Г. П. Снесарев, например, убедительно показал, что именно этот 
бог предстает в виде хорезмского святого Хубби-ходжа, которого 
разыскивала и оплакивала его мать, святая Амбар-она и . Отдель
ные черты страдающего аграрного божества проступают и в широко 
распространенной легенде о святых, которые продолжали жить и 
действовать после того, как враги отрубили им голову. Подробному 
разбору этой легенды посвящена специальная статья 12. Умирающее 
и воскресающее божество, видимо, никогда не было единой фигурой; 
в разных областях Средней Азии у него мог быть разный облик и 
иное имя; оно могло воображаться мужчиной или женщиной, юно-
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шей или старцем. Поэтому и своеобразная легенда о святом, взяв
шем свою отрубленную голову под мышку, соединена в Средней Азии 
с разными персонажами — Шахи Зинда, Наджмеддином Кубра, 
Термез-баба и др. 

Вернемся к казахским материалам. Сохранив некоторые архаи
ческие черты земледельческой обрядности, казахи удержали их 
далеко не в полном объеме. Материалы Дж. X. Кармышевой сви
детельствуют об относительной слабости культа Дикан-баба у ка
захов. Дополним их другими данными. В Кзыл-Ординской обл. 
хозяйства, орошавшие посевы с помощью чигиря, выделяли среди 
своих земель небольшой участок, называемый цудайы атыз ('божий 
участок5), ибо он был посвящен богу (цудайга берген атыз). «Если 
на божьем участке пшеницы будет много, она свою благодать пере
даст и другим участкам» 13. Надо думать, что в древности «божий 
участок» был связан с аграрным божеством, ставшим с приходом 
ислама Дедом-Земледельцем. Действительно, туркмены прикопет-
дагской полосы посвящали особый участок на поливной земле 
покровителю земледелия Баба-Дайхану. У казахов же «божий 
участок», с которого начинали полив и посев, был связан с богом, 
г. е. уже с мусульманским Аллахом. 

Казахский материал помогает выявить процесс формирования 
образа святого, покровителя чигирных работ. Сама традиция почи
тания мифических покровителей тех или иных занятий, очевидно, 
древняя, но это не значит, что любой образ мифического патрона 
является древним. По материалам Дж. X. Кармышевой, покрови
телем (пир) чигиря в верованиях некоторых групп казахов высту
пает некто Али-Чинар. В Кзыл-Ординской обл. вообще не обнару
жено представлений об особом святом, покровительствующем чигир
ным работам. Отдельные старики покровителем чигиря называли 
Дийхан-ата, ибо в ведении Деда-Земледельца находятся все земле
дельческие работы и . Эти сведения позволяют говорить о сравни
тельно позднем происхождении образа пира чигиря, получившего 
полное развитие лишь в Хорезмском оазисе. Если бы хорезмский 
патрон чигиря Наилодж-бобо (Наладж-боба)15 был древним персо
нажем, он был бы известен под этим же именем и казахам. 

В связи с этим представляется, что Дж. X. Кармышева несколько 
преувеличивает хорезмское влияние. Сходства некоторых казахских 
обычаев и терминов с хорезмскими еще недостаточно для того, чтобы 
считать это влияние очевидным. Весь накопленный к настоящему 
времени материал свидетельствует об общих чертах в земледельче
ской обрядности оседлого населения Средней Азии, жившего в раз
ных районах края. Поэтому нельзя исключать, что некоторые земле
дельческие традиции казахи могли воспринять от древнего местного 
оседлого неказахского населения, потомки которого (в частности, 
группа сунак) влились в состав казахского народа. 

Мы уже говорили о процессе усиления позиций ислама, наложив
шего свой отпечаток и на ряд особенностей среднеазиатской земле
дельческой обрядности. Этот процесс наиболее интенсивно шел в 
оазисах, а Казахстан являлся периферийной областью, восприни-
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мавшей порою лишь отголоски изменений, произошедших в рели
гиозной сфере под влиянием мусульманской идеологии. Такое 
заключение можно сделать, в частности, рассматривая поверья 
казахов о «хозяине ветра» Мир-Хайдаре. «.Пир ветра» Мир-Хайдар, 
призываемый при провеивании обмолоченного зерна, был известен 
и туркменам, однако и туркменские религиозные воззрения, как и 
казахские, не дают ответа на вопрос, кто такой Мир-Хайдар. Лишь 
верования узбеков (в особенности Ферганской долины) объясняют: 
Мир-Хайдар —это популярный в мусульманском мире четвертый 
«праведный» халиф Али, зять пророка Мухаммеда, святой, изобра
жаемый в мусульманской мифологии могучим богатырем, побеж
давшим и людей, и дэвов. Хайдар — арабское 'лев' от прозвища 
Али — «лев бога», имеющего и персидско-таджикскую кальку — 
шери-худо. Таким образом, у казахов и туркмен, хорошо знающих 
образ Али, Мир-Хайдар существовал как самостоятельный второсте
пенный мифологический персонаж, отделившийся от образа Али. 

В глубокую древность уводят нас разыскания в области погре
бально-поминальной обрядности. Исследование домусульманских 
пластов в погребально-поминальной обрядности народов Средней 
Азии и Казахстана уже имеет солидную традицию". Б. X. Кар-
мышева рассматривает на основе новых фактических данных особен
ности поминальных обрядов узбекского населения г. Маргилана и 
некоторых селений Ферганской долины и приходит к заключению о 
широком распространении в Средней Азии в глубокой древности 
обычая ритуального умерщвления стариков. При этом Б. X. Кар-
мышева поддерживает мнение, что этот обычай следует понимать как 
аграрный ритуал, свойственный раннему этапу в развитии культа 
предков 17. 

Если думать, что отправление на «тот свет» стариков было в 
древности важным моментом аграрной обрядности, можно надеяться 
отыскать и в земледельческих обрядах народов Средней Азии какие-
то следы этого давно забытого ритуала. Материалы, собранные 
К. Тайжановым и X. Исмаиловым, оправдывают эти ожидания. 
Описанный в их статье ритуал укрощения ветра подобен распрост
раненному в пределах обширного региона (Восточная Европа, Кав
каз, Средняя Азия) обряду вызывания (иногда и прекращения) 
дождя. Этот обряд еще не получил исчерпывающего объяснения. 
Его смысл у многих народов состоял в потоплении чучела, что дало 
повод некоторым исследователям истолковать обряд как отголосок 
практиковавшихся некогда человеческих жертвоприношений. 
Н. Н. Велецкая, например, интерпретирует обрядовое потопление 
чучела как пережиток ритуального отправления на «тот свет» в ка
честве посланников к божествам, достигших зрелого возраста («ста
рости») членов рода или общины 18. Согласуется ли с этой гипотезой 
среднеазиатский материал? В обрядах вызывания дождя у таджи
ков, узбеков и туркмен фигурирует образ мифического существа 
женского пола Сус-хотин или Ашаглон, не имевшего отчетливой ха
рактеристики и не сохранившего связи с другими традиционными 
верованиями. Но данные, полученные К. Тайжановым и X. Исмаи-
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ловым в Карамурте,предоставляют нам уникальную возможность 
увидеть эквивалентный персонаж в определенном историко-этногра-
фическом контексте, в роли «хозяйки погоды». Властительницами 
ветров узбеки Карамурта считают духов момо, преимущественно 
Чанг-момо, которые выступают как духи женских предков, прароди
тельниц. Этот факт пока остается изолированным в общей совокуп
ности среднеазиатских религиозных традиций, однако нельзя исклю
чать того, что карамуртские поверья, при всем их местном своеобра
зии, сохранили представления, некогда известные и другим народам. 
Образ Чанг-момо должен быть принят во внимание исследователями 
при дальнейших попытках выяснить генезис и обряда, и его цент
рального персонажа 1в. 

Образ момо, связанный в Карамурте с обрядом укрощения непо
годы, позволяет нам высказать еще одно замечание. Подобно Деду-
Земледельцу и некоторым другим персонажам доисламских веро
ваний, мифическое женское существо, к которому обращались с 
просьбой об изменении погоды, могло бы приобрести роль мусуль
манской святой, но этого не случилось. Ни Сус-хотин, ни Ашаглон 
не вошли в круг святых. Даже в Карамурте семь момо при самом 
почтительном к ним отношении не рассматриваются как святые. 
Очевидно, к периоду утверждения ислама древний образ «хозяйки 
погоды» уже утратил свою четкость и был уже не столько объектом 
культа, сколько мифологическим персонажем, удерживавшимся в 
народной памяти в основном благодаря обряду. 

Этому можно дать следующее объяснение. Женский персонаж, 
изображаемый куклой или живым человеком в обряде вызывания 
дождя, свойствен архаической стадии аграрных культов. Это — 
уже известное нам умирающее и воскресающее божество, от которого 
зависело плодородие природы. В античный период у ряда народов 
Средиземноморья погибающее и возрождающееся божество считалось 
воплощенным в человека (в частности, в царя), которому в качестве 
бога надлежало расстаться с жизнью, ибо этого требовала логика 
мифа и обряда. В силу этого мнение, что обряд вызывания дождя 
сохранил память о ритуальном умерщвлении человека, имеет право 
на жизнь. С развитием общественных отношений умирающее и 
воскресающее божество стало представляться преимущественно в 
образе мужчины; женские божества природы все больше отходили 
на задний план. Этот процесс можно в ряде случаев проследить в 
аграрных культах античного Средиземноморья; вероятно, такого 
же рода преобразования происходили и в верованиях населения 
Средней Азии. Таким образом, древнее женское божество, память о 
котором сохранялась в расплывчатых образах Ашаглон или Сус-
хотин, исторически предшествовало божеству, которое с исламом 
приняло облик Деда-Земледельца. 

В своей статье К. Тайжанов и X. Исмаилов рассматривают дан
ные, которые показывают сложность процесса формирования демо
нологических персонажей. Хотя большинство категорий духов, 
известных традиционным верованиям населения Средней Азии и 
Казахстана, восходит к отдаленным от нашего времени эпохам, их 
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образы не оставались неизменными. С течением веков народные 
воззрения наделяли духов новыми чертами и предавали забвению 
некоторые старые черты. Процесс эволюции анимистических пред
ставлений шел в разных областях региона неодинаковыми путями, 
и сопоставление местных особенностей в характеристиках духов дает 
возможность проследить основные направления изменений. 

Чрезвычайно интересны карамуртские поверья о дэвах. Зороаст-
тризм отверг веру в дэвов как в Оожеств и низвел их на уровень 
вредящих человеку демонов. Такова устойчивая характеристика 
дэвов в среднеазиатских верованиях и в наши дни. Однако религиоз
ные традиции сохранили отдельные следы прежней роли дэвов как 
благосклонных к человеку божеств или духов 20, при этом обнару
живалась и связь дэвов с шаманским культом. В призываниях ка
захских и киргизских шаманов, например, дэвы упоминались в числе 
духов-помощников. В шаманстве узбеков Зеравшанской долины 
могучий Белый дэв (оу дев) мог занимать место повелителя главных 
шаманских духов-помощников, пари а . Поверья Карамурта о дэ
вах, подчиненных человеку, который благодаря этому обладал 
свойствами шамана, являются наиболее архаичным и ясным сви
детельством того этапа в развитии среднеазиатского шаманства, 
когда дэвы представлялись в роли духов или божеств, помогавших 
шаману. (Карамуртские представления о дэвах, вредящих рожени
цам, напротив, скорее всего, возникли в результате перенесения на 
образ дэва исконных свойств другого древнего демонологического 
персонажа — сибасты. Такое явление, очевидно, является законо
мерностью в процессе эволюции анимисгических воззрений в Сред
ней Азии,— смешение характеристик образов дэва и албасты отме
чено и у таджиков 22.) 

Важны и материалы о духах момо. Они лишний раз убеждают в 
том, что дошедшие до наших дней анимистические представления 
при всей их архаичности претерпели на протяжении многих веков 
значительную трансформацию. Самостоятельную категорию духов 
момо впервые обнаружила у равнинных таджиков О. А. Сухарева. 
Она писала: «Самый его (духа.— В. Б.) характер и функции застав
ляют предполагать, что при дальнейшем изучении доисламских 
верований у народов Средней Азии подобный персонаж будет обна
ружен» 23. Правота этого предвидения подтвердилась. Духи момо 
известны узбекам Ферганской долины, хотя специфические черты 
этой категории уже утратили свою определенность. А поверья 
узбеков Карамурта не просто показывают, что О. А. Сухарева 
правильно предугадала более широкие границы бытования этой 
разновидности духов, но и подкрепляют ее гипотезу о связи момо 
с культом «женских предков, духов умерших женщин рода» и. 
На карамуртском материале впервые становится ясной и другая 
важная черта духов момо — их связь с шаманством. В таджикских 
верованиях, зафиксированных О. А. Сухаревой, эта связь не 
обнаружилась, ибо, очевидно, была уже утраченной,— духи пари 
здесь вытеснили из шаманского культа духов других категорий. 
Представления узбеков-карамуртов о дэвах и момо в роли шаман-
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ских духов-помощников служат ьеским аргументом в пользу мнения 
о том, что в Средней Азии духи пари (к началу XX в. основная, 
а в ряде мест и единственная категория шаманских духов) долго 
сосуществовали в этой функции с духами иных категорий. Таким 
образом, среднеазиатский материал достаточно убедительно пока
зывает сложность и неоднородность шаманского пандемониума, 
складывавшегося в течение долгого периода, а также свидетельст
вует об отсутствии какой-либо особой категории шаманских духов. 

Сведения о шаманстве туркмен-гёкленов характеризуют и некото
рые особенности истории среднеазиатского шаманства в целом. 
Изложенные материалы подтверждают правомерность выделения 
«степного» («тюркского») и «оседлого» («иранского») комплексов в 
среднеазиатском шаманстве и отнесения туркменского шаманства к 
«степному» варианту. Некоторые ритуальные действия шаманов 
«степного» комплекса отражают древние представления о содержа
нии шаманского камлания, уже забытые в Средней Азии, но сохра
нявшиеся еще в первой половине XX в. у тюркоязычных народов 
Южной Сибири. 

Материалы сборника дополняют новыми штрихами и характери
стику процесса взаимодействия шаманства с исламом в Средней 
Азии. В этнографической литературе уже описана своеобразная 
почетная сословная группа ходжей, считавшихся потомками проро
ка Мухаммеда. Эта группа тесно связана своим происхождением с 
суфизмом. Население Средней Азии считало, что среди ходжей 
имеются люди, обладающие сверхъестественными свойствами, спо
собностью творить чудеса. В ряде случаев эти сверхъестественные 
свойства представлялись, по существу, и по форме весьма близкими 
к качествам, традиционно приписывавшимся шаманам. В статье 
К. Тайжанова и X. Исмаилова описан еще один факт, показываю
щий широкую распространенность этого явления,— показан коло
ритный представитель карамуртских ходжей, сочетавший в своей 
деятельности роль дервиша и шамана. А у туркмен-гёкленов один 
из крупных местных шаманов был по происхождению ходжой. 
Добавим, что шаманы из ходжей бывали и среди казахов Кзыл-
Ордынской обл.: в г. Яны-Курганемне рассказывали о ходже Менг-
ли-баксы, шаманившем с кобызом. 

В статье Г. П. Васильевой о магических функциях детских укра
шений у туркмен рассматриваются некоторые традиции иррацио
нальной народной медицины. Автор раскрывает многообразие спо
собов защиты здоровья детей от воображаемых враждебных сил — 
духов и разного рода порчи. Вместе с тем Г. П. Васильева освещает 
на новом материале частный вопрос большой проблемы взаимосвязи 
религии и искусства. Она показывает, что и на сравнительно позд
них стадиях общественного развития в условиях господства рели
гиозного мировоззрения эстетические функции искусства были тесно 
связаны с религиозно-магическими, что религиозные воззрения 
служили питательной средой для формирования многих традиций 
народного искусства. 

Многие рассмотренные в статьях сборника явления известны и 
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традициям народов, живущих за пределами Средней Азии; особенно 
богатые связи обнаруживаются с народами Кавказа. Сведения, пред
ставленные авторами настоящей книги, помогают понять особенно
сти быта многих народов, некогда принявших ислам. Эти сведения 
имеют и практический интерес, связанный с задачами исследования 
современного ислама, ибо некоторые из описанных в сборнике тра
диций все еще продолжают оказывать влияние на повседневную 
жизнь мусульман. 
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