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ВВЕДЕНИЕ

Данная работа посвящена сложной, почти не разра-
ботанной проблеме — изучению мировоззрения, духов-
ной культуры и идеологии саков. И хоть эти племена,
судя по источникам, сыграли важную роль в истории Азии
I тыс. до н. э., до сих пор не было попыток реконструи-
ровать их мифологию, идеологические представления.
Надеемся, что книга в какой-то мере будет способство-
вать заполнению этого пробела. Несомненно, многое в
ней спорно, и это неизбежно при разработке новой
проблемы. В данной работе автор пытается восстано-
вить мировоззрение и идеологию саков (модель их ми-
фологии, представления об инвеституре) при обращении
к семантике образов искусства «звериного» стиля. Глав-
ным объектом исследования служил Золотой человек —
сакский вождь, погребенный под курганом Иссык (под-
робное описание обряда погребения и находок под кур-
ганом Иссык опубликовано К. А. Акишевым в книге
«Курган Иссык. Искусство саков Казахстана». М.,
1978). По его детально сохранившейся экипировке мож-
но выяснить семантику всех ее элементов при соотнесе-
нии их с другими произведениями «звериного» стиля.

Иссыкский вождь был похоронен на берегу р. Иссык,
у подножия гор под сферическим курганом с насыпы©
из слоев камня и земли в бревенчатой прямоугольной
камере, опущенной в яму и ориентированной сторонами
строго по «углам света». Покойник лежал головой на
запад вдоль северной стены камеры. В изголовье его

Отдел археологии ИИАЭ|
АРХИВ

Инв. №_J 0 1 У



стояли 31 керамический сосуд (глиняные фиалы и кувши-
ны) и 3 металлические чаши (медная позолоченная ча-
ша, серебряная фиала — подражание бактрийским фор-
м а м — на восьмилепестковом поддоне с выгравирован-
ными 32 кружками по бортику, серебряная чаша с
надписью по донцу), серебряная ложка с ручкой в виде
головы птицы. Вдоль южной стены были расставлены
нрямоугольные деревянные подносы, круглые деревян-
ные миски, два черпака. Золотой человек был накрыт,
видимо, плащом, (остались от него только золотые
бляшки). Лежал он вытянувшись, на спине. Между
предплечьем левой руки и туловищем был помещен кин-
жал, на ножнах которого изображены лошадь и лось в
агонии; распределители ножен выполнены в виде свер-
нувшейся в кольцо пантеры. На клинке — золотые плас-
тины с изображениями змей (у острия) и далее вверх, к
перекрестью — с фигурами лис, зайцев, волков, кабанов,
тигров, архаров, верблюдов, джейранов. Навершие кин-
жала оформлено в виде двух голов грифонов. У плеча
лежали обернутая золотой лентой плеть и древко с зо-
лотым пулевидным наконечником (см. табл. IX).

У правой руки находился длинный меч, инкрусти-
рованный золотом, с привязью, украшенной пронизями.
Среди них — пронизь в виде крылатого тигра. Одет Зо-
лотой человек был в сшитую из алой замши одежду,
украшенную золотыми пластинами. Покрой одежды
во всем напоминает те одеяния саков, которые нам из-
вестны по памятникам изобразительного искусства.

Высокие сапоги обшиты бляхами в виде трилистни-
ка; кожаные брюки узки; камзол с узкими рукавами
густо обшит бляхами в виде трилистников, что напоми-
нает бронированный панцирь. Ворот и рукава украша-
лись бляхами в виде тигриных морд. Опоясан он мае
сивным поясом с бляхами с тремя фантастическими зве
рями и лосиными головами. На шее — гривна. В1 левол
ухе — серьга с подвесками из бирюзы (см. табл. II).

Головной убор — высокий остроконечный кулах-
украшен сложными орнаментами: внизу вокруг околы
ша 4 пластины с растительным орнаментом. Над
лбом — составная эмблема в виде двух крылатых коне
с рогами козла. В их тела вставлены два древка, соедк
ненные двойниками в виде сжатых рук, к которы:



укреплены но золотому крылу птицы и по две стрелы с
золотыми наконечниками. Снизу к двойникам подвеше-
ны 4 пластины с мотивом «бутон лотоса». Между стре-
лами на материю кулаха нашиты 2 параллельные плас-
тины с орнаментом в виде 6 чередующихся красных и
черных звездочек внутри нарисованных краской квад-
ратов (всего 12) и фигурные пластины с растительным
орнаментом. К эмблеме сходились концы кругового
фриза: золотые горы с тремя верхушками с растущими
на них деревьями (на вершине — птица), по бокам ко-
торых стоят козлы. Этот фриз крестообразно разделен
изображениями крылатых тигров: два по бокам,
один — бескрылый — сзади. Вершину кулаха венчает
миниатюрная золотая статуэтка архара. В изголовье
покойного была положена красная сумочка с охрой. На
пальцах правой руки были два перстня. Один из них — с
зеркальным щитком (по-видимому, служившим для
предохранения пальца от удара тетивой при стрельбе
из лука), на другом — горельефные изображения соляр-
ного божества.

Изучение декора находок, в частности стилистики
их, позволило автору сделать следующие выводы: искус-
ство саков демонстрирует связи его, с одной стороны, с
творчеством племен Южной Сибиры (Пазырык и др.), е
другой — с искусством Ахеменидского Ирана и Бактрии.
В соответствии с историей развития скифо-сибирского
«звериного стиля» в нем ощущается влияние искусства
Ассирии и Мидии (древнейшие пласты); савроматов и
скифов; искусства Китая эпох Чжоу и Хань. Анализ
иконографии Митры на иссыкском перстне привел нас к
выводу, что она сложилась под воздействием образцов
монетного чекана, в частности тетрадрахм Александра
Великого, бывших в обращении в Средней Азии в по-
следней четверти IV — начале III в. до н. э., что дает
[основание для датировки этим временем и всего ком-

лекса кургана Иссык.
Элементам композиции на кулахе из Иссыка соот-

етствуют параллели среди находок хунно-сарматского
ремени от Кореи (короны династов Силла) — до Афга-

1истана (короны и одежда ранних кушан из Тилля-Те-
е) (см. табл. VIII). Особенно важно то, что существо-
ала письменность, сходная с надписью на иссыкской



чаше. В Средней Азии, судя по множеству находок, это
тисьмо (письмо саков, по В. А. Лившицу) было широко
распространено со времен сако-юечжийского «штурма
Бактрии», а на востоке аналогия иссыкскому письму из-
вестна из «юечжийского» (?) погребения в Туве.

Таким образом, значение иссыкских находок велико
в деле изучения духовной культуры среднеазиатских
племен эпохи саков, ведь тесные взаимосвязи последних
способствовали их духовному сближению, тогда как об-
щие корни происхождения подготовили психологиче-
екую и мировоззренческую основу для взаимопонима-
ния и интеграции культур, которые особенно проявились
после событий Великого переселения народов.

К настоящему времени единственной достаточно ар-
гументированной гипотезой о языковой принадлежности
еаков юга Казахстана и Средней Азии является гипоте-
за об их ираноязычии. Считается, что, по крайней мере,
они были индоевропейцами. Этого мнения придержива-
ется и автор данной работы, и поэтому в ней активно
привлекаются индоевропейские, индоиранские и иран-
ские материалы из сферы языка, мифологии и литерату-
ры. Кроме того, рассматриваются иноязычные стадиаль-
но либо типологически близкие источники для «рекон-
струкции» космогонических представлений, мифологии и
идеологии древних жителей нынешней территории Ка-]
аахстана — саков.



ГЛАВА 1

ОДЕЖДА САКСКОГО ЦАРЯ
И ВСЕЛЕННАЯ САКСКОИ МИФОЛОГИИ

композиция в САКСКОМ ИСКУССТВЕ
И МИФОЛОГИЧЕСКОЕ ПРОСТРАНСТВО

Кочевой образ жизни саков определил экспрессив-
ную трактовку «звериного» стиля и способствовал со-
зданию в искусстве образа времени как следующих
друг за другом повторяющихся природных, биокосмиче-
ских циклов. Изображения сплетенных в неистовой
борьбе, пожирающих друг друга зверей на некоторых
«сибирских» и «ордосских» бронзах служат иллю-
страциями такого восприятия. В «зверином» стиле нет
размеренного повествования. На первых жанровых ком-
позициях «с ландшафтом» и более поздних мы не уви-
дим развернутого мифологического или эпического дей-
ствия \ Они посредством отдельных элементов, несу-
щих определенное семантическое значение, передавали
представление об устройстве мира, инсценировавшееся
в ритуалах.

Образы искусства саков обусловлены мифопоэтиче-
ским мировоззрением, изображения на их произведени-
ях— это символы, они сопричастны к важнейшим про-
изводственным отношениям того времени и несут опре-
деленную идеологическую функцию.

Пространство в «зверином» стиле, по-видимому,
отождествлялось с пространством «обращения» знаков
его. «Звериный» стиль — мобильное искусство, искус-
ство малых форм. Сакские пласты в монументальных
гравюрах на скалах все еще не выделяются с достаточ-
ной убедительностью 2. Зооморфная торевтика на сбруе,
платье, оружии, на регалиях и культовых предметах
и т. д. была подчинена назначению и смыслу вещи. Ор-
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Табл. I. Реконструкция орнамента на Иссыкском кулахе:



наменты обращались в хозяйственно освоенном прост-
ранстве общества вместе с вещью. Саки кочевали, вое-
вали, роднились, рождались и умирали, они совершалк-
обряды и ритуалы. Вместе с ними кочевали по свету произ-
ведения искусства, которые воспринимались не только как
таковые. Образы их органично вливались в определен-
ный участок пространства, занимаемый в данный мо-
мент племенем (ландшафт, страна, место обряда), в
жизнь его и соответственно — в пространство мифа.

1 — развертка кулаха; 2 — кулах из кургана Иссык; 3 — центральная
эмблема



«Звериный» стиль орнаментален и утилитарен. Вещь
существенна, а орнамент призван выявить ее тектонику
и конструкцию. Он призван подчеркнуть ее функцию,
открыть в ней новые связи с миром. Эстетическое освое-
ние поля предмета для древних было равнозначно сопо-
ставлению его конструктивных особенностей с простран-
ством внешних предметов. Упорядоченность и мера
считались единообразными как для микро-, так и мак-
рокосмоса. Функционально, значит, гармонично, жизне-
способно— так считали древние3. Для магического
мышления порядок устройства жилища, территории
страны и космоса был один, они отождествлялись друг
с другом4. В ритуалах древних почти все атрибуты
отождествлялись с элементами организованного Космо-
са. Это было время мифопоэтического постижения взаи-

Табл. II. Детали одежды и оружия Золотого человека: / — куртка,
обшитая бляхами с мотивами «трилистник» и «голова тигра»; 2 —
фрагмент железного меча; 3 — сапоги; 4 — наборный пояс; 5 — кин-
жал в ножнах, украшенных золотыми накладками в виде лошади и

лося; 6 — кинжал с орнаментом в виде животных
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мосвязей явлений, время «неметафоричности метафо-
ры», «несимволичности ассоциации».

Ритмы 3 и 4. Рассмотрим композицию декора иссык-
ского костюма. В целом она соответствует морфологии
человеческого тела, в ней выдержан принцип осевой
симметрии. Всю композицию по вертикали можно раз-
делить на три части: 1) голова; 2) туловище; 3) ноги.
Голову венчает конусовидный кулах (табл. I), на воине
замшевый камзол, подпоясанный ремнем, брюки и сапо-
ги (табл. II).

Одежда украшена символическими орнаментами. По-
вторяя заданный ритм 3, кольцевые (в горизонтальной
проекции) фризы выстроены, хотя и с разными икони-
ческими составляющими, один над другим, на трех
уровнях.

/Кулах (конус) внизу на переднем плане по околышу
украшен растительным фризом. Его можно условно
разделить по отношению к голове на 4 части5: правая и
левая стороны, передняя и задняя части. Выше, или в го-
ризонтальной проекции, расположен фриз горы — де-
ревья (4 горы, 5 деревьев), крестообразно (спереди —
сзади, справа — слева) помеченный четырьмя изобрази-
тельными знаками: налобной эмблемой, правым и ле-
вым тигрогрифоном, сзади — тигром с вывернутым те-
лом. На фоне гор помещен 1 и ниже — 2 «земных» (бес-
крылых) тигра, на околыше — правая и левая части
симпликемы и два птичьих крыла. По окружности кулах
обрамлял фриз «львиные головы», который расположен
выше фриза «горы». Налобная эмблема надстроена
снизу вверх, она крепится параллельно оси кулаха и
является центром всей композиции его, ядром всего де-
кора.

Гривна состоит из 3-х колец с двумя (расположен-
ными справа и слева) головками тигров на концах.

Фризами «тигровые головки» куртка окружена вни-
зу (по краям полы) и вверху (по вороту), по манжету и
предплечью. Наборный пояс (с фризом «голпвы лося»,
с тремя «коне-олене-грифонами» в центре) охватывает
талию.

Сапоги украшены фризами, набранными из ромбо-
видных бляшек, по голенищу, на уровне стопы и посере-
дине голени (см. табл. II, 3).
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Кинжал также имеет тройное членение: 1) острие,
змеи (с обеих сторон клинка); 2) вереница хищных и
травоядных зверей (с обеих сторон клинка), пере-
крестье; 3) навершие, правый и левый грифоны
(см. табл. II, 6).

Перечисленные принципы — ритмическое построение
декора (кольцевые фризы, парные и квадратичные ком-
позиции) и деление декора на 3 вертикальных уровня —
были универсальными для всего скифо-сибирского «зве-
риного» стиля во время его расцвета. Они особенно
наглядны в оформлении «семиреченских курильниц» и
жертвенных столбов (табл. III).

В построении иссыкской композиции и отдельных
зооморфных элементов отражены особенности этого
стиля: 5-образный изгиб фигур, зеркальная сим-
метрия, акцентированные центр, правая, левая стороны
(удвоение, учетверение с введением «синтезирующего»
элемента).

«Золотые горы» (всего 8) имеют по три (высокая,
средняя и две боковые) вершины. На них — пять сим-
метрично расположенных деревьев с четырьмя ветвями, на
которых сидят пять птиц, и с пятью фигурами козлов
на вершинах.

Мифопоэтическим сознанием выработана система
бинарных противоположностей, отражающих полярные
понятия, явления и т. д. Это выражено в построении
центральной эмблемы кулаха: правый и левый и, наобо-
рот, левый и правый кони, синкретические животные
(«коне-птице-козлы») и несинкретические кони (дихото-
мия проявляется и в исполнении противоположных пар:
скульптура, низкий рельеф); две пары «золотых стрел» и
две пары «золотых крыльев».

Фризы окружают кулах. Центральная эмблема
развернута в вертикальной плоскости. Трехмерность ее
условна. Учетверенные элементы, которые должны быть
по углам горизонтальной плоскости (например, 4 тигра
на углах квадратного блюда сакских курильниц и др.),
вынесены вперед, сокращены в лигатуру, знак: 4 коня,
4 крыла, 4 стрелы, 4 горы, 4 + 1 дерево и др., 4 ветви в
одной плоскости у «золотых деревьев».

В вертикальном направлении эмблема четко подраз-
деляется на нижнюю (протомы) и верхнюю (руки, стре-
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Табл. III. Культовые предметы из Семиречья и их аналоги: 1 —
бронзовая фигура яка (деталь жертвенника из с. Семеновское на
северном берегу оз. Иссык-Куль); 2 — серебряная фиала из кургана
Иссык; 3 — навершие обода котла (Турксибский клад); 4 — золотая
скульптура архара (курган Иссык); 5 — двойники в виде челове-
ческих рук (деталь эмблемы на иссыкском кулахе); 6 — бронзовая
скульптура архара (найдена в Семиречье); 7 — фрагмент компози-
ции на бактрийской фиале; 8—бронзовая скульптура воина (деталь
курильницы, найденная под г. Джамбулом); 9 — скульптура чело-
века с чашей (деталь курильницы из Иссыкского клада); 10 — ку-
рильница (найдена в Восточном Казахстане); 11, 12— железная
хурильница с мерлонообразными углами и мотивом «Дерево жизни»
(Иссыкский клад); 13 — бронзовая курильница со сценой нападе-
ния барса на козла; 14 — курильница с фигурами человека и лошади
(Иссыкский клад); 15—бронзовая курильница с 4 фигурами крыла-
тых тигров, найденная в р-не г. Алма-Аты; 16 — бронзовая куриль-

ница с фигурами тигров и верблюдов [найдена в Семиречье (?)]



лы, крылья) части. Возможно выделение и середины
этой конструкции (два золотых древка с орнаментом
«бутон лотоса»).

В1 целом, в композиции на кулахе мы сталкиваемся
с парадоксальным осмыслением обратной перспективы,
с символическим выражением трехмерной организации
пространства. На курильницах все упрощено, художник
свободно моделирует объемные изображения. Ядро ком-
позиции и фризы, к нему стянутые, противопоставлены
по технике исполнения элементов их, по содержанию
образа и т. д., что отражено ниже:

Протомы

круглая скульптура

статичны
композиционно замкнуты
помещены впереди как
максимально значимые,
главные

Фризы

низкий рельеф (форсиро-
ванная графика);
экспрессивны
ритмически развертыва-
ются к центру, расположе-
ны по бокам и сзади и т. д.
композиции

При орнаментальном заполнении поля конического
кулаха снизу доверху рассчитывалось, что зритель
представит горизонтальную проекцию всего декора6:
два (внутренний и периферийный) круга, обрамленные
цепью «золотых гор» и растительным орнаментом, с че-
тырьмя крестообразно расположенными устоями —
зооморфными раппортами. В центре — ось. Она совпа-
дала с осью симметрии тела Золотого человека. На
вершине оси, в центре горизонтальной проекции — «зо-
лотой архар».

Взгляд, равномерно скользящий по фризам, воспри-
нимает изображения как смену «кадров» (раппортов) и
соотносит их с головой носителя (лоб, глаза, уши, заты-
лок) . Если мысленно развернуть фризы на плоскости в
левое и правое крылья линейного орнаментального ря-
да, увидим, что они сходятся на середине, к эмблеме в
вертикальной плоскости. Так можно выделить еще один
центр.

В горизонтальной проекции композиции эмблема
выступает вперед. В то же время ее мыслили трехмер-
ной. В композиционной иерархии она главная и должна
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ассоциироваться с центром всей символической орна-
ментальной системы.

«Середина» линейной развертки — метафора «цент-
ра» горизонтальной плоскости и «верха» вертикального
построения. Отметим, что слова главный (голова, голов-
ной), центральный, серединный (верховный), высший
и др. применяются для определения наивысшей значи-
мости в разных языках и синонимичны в различных
символических классификациях.

«Мировое пространство», замкнутое в конусе кулаха,
освоено декором, составленным из иконических знаков
«горы», «деревья», «зверь» и т. д. Верх и низ горизон-
тальной проекции декора подчеркнуты изображениями
«большого пространства» — Космоса.

Композиция символична. «Место действия» — про-
странство, окруженное горами и деревьями, земля, небо,
заселенные «персонажами» (звери). Подножие гор опи-
рается на землю, корни деревьев уходят в нее, а вер-
шина гор и кроны деревьев устремлены вверх, к небу.
Звери земные (без крыльев) расположены внизу компо-
зиции, небесные (с крыльями) —вверху.

Пейзаж — конкретный образ характерного для ста-
дии мифотворчества представления о мире, когда грани-
цы определенной племенной территории считались
краями света7. Для мифопоэтического сознания топо-
графическая реалия могла быть метафорой Космоса,
его моделью. Композиция этой модели несла глобаль-
ную символику: утроенные и учетверенные элементы
связывались с числовыми признаками В'селенной. На
Востоке структура композиции была важнее составляю-
щих ее элементов, ибо несла общую космологическую
символику. Ее гармония считалась повторением гармо-
нии В'селенной. Ее ритм подразумевался всеобщимs.
Регулярность построения орнамента древнего орнамен-
тального искусства подразумевалась тождественной
ориентированному (упорядоченному) Космосу. Симво-
лика этих образов имеет общеизвестные мифопоэтиче-
ские отождествления.

Двоичные и производные от них троичные, четверич-
|ные структуры — логический каркас мифологического

ировоззрения — имеют глубокую психофизиологиче-
кую и эмпирическую основу9. В дуалистических кос-
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могониях и парной символике они использовались с
эпохи верхнего палеолита, когда появилась мифология и
искусство.

Особое значение для двоичной классификации имели
драво-, левосторонняя симметрия и функциональная
асимметрия организации тела человека, в том числе
•специфические особенности функций полушарий мозга.
Развитие универсальной двоичной классификации, в
в значительной мере обусловленное социальными фак-
торами, определило возникновение дуализма 10.

Основываясь на гипотезе ираноязычности саков в
IV—III вв. до н. э., обратимся к индоевропейским кос-
мологиям, которые отражены в различных произведе-
ниях искусства, в частности в священных книгах древ-'
них народов.

Порядок в мире. В ведических гимнах и в Авесте
провозглашается, что миросотворение обусловлено дей-
ствием двух сил. Для определения наилучшего порядка;
во всем у индоиранцев существовало общее понятие]
риты (вед. rta), или арты (авест. arta, asa) n. До того,
как приобрести этимологическое значение с этической
интерпретацией (закон, порядок), арта—рита ассоции-
ровалась с Солнцем, огнем, жаром (РВ X, 190, 7), с
движением солнечной колесницы (АВ VIII, 8, 22), с
предметными, наглядными образами. Это понятие мы
встретим в характеристиках богов — организаторов ми-
ра, творцов его закономерностей и порядка, олицетво-
ряющих идею гармонии в Космосе и обществе (социо-
космосе)—индоиранские Митра, Варуна, Индра, иран-
•ский Ахурамазда и др. В самых древних описаниях они
лоразительно похожи друг на друга, что отражалось,
например, в объединении их имен 12. Характерно, чтс
значение имени Варуны восходит к общеиндоевропей-
скому корню Y tier «окружать, охватывать, огоражи-
вать», а принадлежностью его является аркан. Окру
жение ассоциировалось с сотворением, приданием хаос)
формы, превращением его в Космос.

Возможно, что в образах иссыкской композицш
сказалось стремление саков передать гармонию, твори
•мую из хаоса. Производственные циклы и обряды инй
циации 13 считались действиями вселенского масштаба
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Цх нужно было исполнять, дабы не нарушилось нормаль-
ное положение вещей во Вселенной. В Авесте (Ясна,
51,14; 29,12; 48,7; 37,1; 35,4) скотоводство прямо свя-
зывается в артой.

Арта определяла порядок в пространстве. Космос —
зеркало общества (социокосмоса), центр и мировая ось
которого совпадали с человеком-объединителем (вождем,
царем) 14. Арта — вариант общечеловеческого образа Ми-
рового дерева 15. Последний, как известно, — распростра-
ненный образ, определяющий организацию вселенского
пространства, элементы которого можно членить — по
вертикали (низ — середина — верх) и по горизонтали,
плоскость которой определяется двумя координатами,
проходящими слева направо и спереди назад; если эта
плоскость представляет собой квадрат, то каждая из
сторон (углов) указывает на четыре стороны света. Ми-
ровое дерево вводит в мир хаотический организацию и
упорядоченность.

Соотнесение со структурой Мирового дерева всего
иссыкского декора позволит эстетически и идеологиче-
ски оценить находки в кургане Иссык.

Три части мира. Композиция и набор изобразитель-
ных элементов на иссыкском костюме воспроизводят
троичную модель Космоса. Это раннее общечеловеческое
представление16, отражавшее существование разных
элементов природы, воплощалось в различных орнамен-
тальных системах древности. Эта модель состояла из под-
земного мира — низа, воды; середины, земли; верха, не-
ба 17. Такой модели соответствовало членение пантеона
и иконография богов-медиаторов (3 головы, 3 глаза
и т. д.). Со средней сферой Вселенной обычно связыва-
лись мифологические персонажи с характеристиками,
символизирующими признаки всех 3 миров, эти персо-
нажи перемещались между ними.

Существовали антропо- и зооморфные образы Кос-
моса [например, Вишвакарман (согд. wspkr), Твашт-
ра, Пуруша и др.]. В древнейших текстах, посвященных
богам-посредникам (Ушас, Индра, Митра, В'аруна,
Йима, Яма, Ашвины и др.), сохраняются отголоски
описаний образа человекоподобного Космоса 18. У индо-
европейцев тернарные модели мира были сходными.
Индоарийские 3 сферы (сат, или трилока) схожи, на-
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пример, с хеттскими19, где говорится о водном мирег1
земле людей и небесной сфере.

Индоиранцы, включая и саков, и скифов (которые го-
ворили на иранских языках), соотносили Солнце и огонь*
со всеми тремя сферами. Поэтому Великое пламя.
(Солнце) и Земное пламя (огонь) воплощались у них во
взаимосвязанных образах, подразделяющихся в соот-1
ветствии с троичной структурой, или проявлялись в ви-|
де аватары. В зороастрийской догматике средняя об-
ласть — это место взаимодействия полярных сил, воплей
щенных в образах близнецов Ахурамазды и гения тьмы]
Ангро-Майнью20. На действия светлого Ахуры отвечает]
контртворениями злой Ангро-Майнью. Существовали!
«сведенные» варианты одного мифа об изначальных
близнецах (Тиштрия и Апаоша в Авесте), двуполых и
дуальных персонажах [Йима и Яма, Ашвины — Насатья У
Дасру и мн. др., включая Охрмазда (Bund I, 38—39) и
Анахиту (GB 3,14—15) позднезороастрийских сочине
ний].

Конический головной убор сакского вождя оформ-
лен как своеобразный «чертеж» Космоса — космограм
ма, которая составлена согласно концепции Мирового
дерева (или его эквивалентов). Композиция восприни
малась в свете космогонии, вероятно, индоиранской,
Символика деления декора по вертикали и иконическо«
подразделение животных (бескрылый — крылатый) нг
всех трех частях золотого костюма отражали простран
ственную ткань мифов и соответствующие отношения
между образами композиции.

Четыре угла мира. Удвоение, учетверение зооморф
ных знаков и концентрическое кольцевое строение
фризов на кулахе и куртке представляют горизонталь-
ную тетрадную модель космоса. Противоположные!
понятия (правый —левый, передний — задний, середи-
на — край, центр — периферия и т. д.) сопоставлялись с
двумя-четырьмя краями (или углами) Космоса (два
круга, краями сходящихся в среднем — земном — круге)
с квадрантом ураносферы, сторонами света (восток —
запад, север — юг) 21. Двух-, четырехкратные «перебои»
в построении раппортов (2—4 зверя на диаметрально
противоположных точках фризов), парные и квадрата-
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ческие композиции (4 протомы, 4 «лотоса», 4 крыла,
4 стрелы, 4 рога и т. д.) на иссыкском кулахе означают
две или четыре стороны света. Это символическая пере-
дача глубины на плоскости: законы линейной перспек-
тивы еще не были освоены.

С четырьмя сторонами света, видимо, соотносились
элементы антропоморфной классификации в обратной
перспективе — парные части тела, например: восточное
ухо и западное ухо и т. д. Представление о Вселенной
как замкнутой, защищенной от окружающего хаоса
форме отражено в общем принципе передачи образов
древнего искусства. Этот принцип упорно повторяется
во всех элементах декора иссыкских покровов: объем
тела как бы замкнут повторяющимися раппортами.

Такое представление о Космосе было универсальным
для древних и, в частности, для индоевропейцев (что в
последнее время доказано и на примере скифской ми-
фологии) 2 2. Существовал архаичный мотив изначаль-
ного окружающего мир моря, который встречается в
древнейших религиозных сочинениях Шатапатха брах-
мана и в Упанишадах (Бр-Уп V, 5,1). Имя организатора
Космоса (РВ VIII, 42,1) Варуны, который в ведах часто
упоминается вместе с Митрой, сопоставляется с oouje-
анатолийским Агипа 'море' 2 3 . Образ окружающего
моря (Vurukrtam) встречается в Авесте (Видевдат 19,3;
Яшт 8,2; 10, 95); в его центре — Мировые горы и де-
ревья. Такой образ распространен в средневековых ле-
гендах и иконографии24, у тюрков, монголов и многих
народов Азии. Равнозначный мотив Мирового горного
хребта, Мировой горы, соединяющей подземный мир с
небом и сжимающей землю кольцом, был также знаком
большинству индоевропейских народов.

Горизонтальная космограмма, выявленная в декоре
головного убора иссыкского воина, — это концентриче-
ские круги: земной и небесный. На четырех диаметраль-
но противоположных точках расположены символы
сторон света (звери, горы и деревья). Причем со сто-
ронами света должны были ассоциироваться и симмет-
ричные части тела зверей. В индоиранских космологиях
круг равнозначен квадрату, солнце отмечает его углы.
В Ригведе (10,58,3) круг земли зовется caturbhrsti 'че-
тырехконечный' и catursrngo 'четырехрогий'25. Такое
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представление отражено в характерном совпадении
«геометрического» и зооморфного образов (рогатый
зверь), многократно повторяющемся и в иссыкской ком-
позиции. Схожим образом земной и небесный миры
охарактеризованы и в Авесте. Небо имеет эпитет савги-
gdsa, оно и округлое, и квадратное26.

Согласно Яшту 16,2, вечерняя или утренняя заря Usa
(вед. Ушас) зарождается впереди, на востоке (parva) и
направляется к западу (paska. пета)27, к заднему пла-
ну. Аналогично говорится о перемещении солярного
Митры (Яшт 10,13,95), двигавшегося с востока на за-
пад через золотые горы. Большинство систем определе-
ния сторон света, исключая китайскую с ее происшед-
шим от видоизменения универсальной системы культом
юга, за изначальную точку считали восток28. Слово
ориентация происходит от oriens — orieniis 'восходящее
солнце'. В Индии слово восток — praci — восходит к
ргас 'передний', запад — paccima — к pascat 'сзади'.
С западом отождествлялась задняя часть жертвенного
коня в ритуале его заклания — ашвамедхе. Его голова
означала восток (Бр-Уп I, 1). В ряде случаев с задней
стороной ассоциировался север (pascaeya или apaxtara
в Авесте) 2 9 .

По символическому значению «передняя сторона»
стоит в одном ряду с понятиями восток—*верх —
центр — солнце — огонь — мужское и т. д. и имеет
сакральный смысл; «задняя сторона» связана с поня-
тиями противоположного ряда (запад — низ — перифе-
рия — луна — вода — женское и т. д.).

Налобная эмблема головного убора (протомы)
должна была считаться одновременно сверхсакральной,
восточной, центральной и верхней (верховной). Она
связана с солнцем, с огнем и богами — правителями
Космоса. Тигрогрифоны по бокам символизировали се-
вер и юг, тигр сзади, у которого вывернута наружу
задняя половина тела, — запад. Отдельные (правая и
левая) части развертки симпликемы ассоциировались
с востоком и западом и т. д.

Обратимся к конкретным изобразительным знакам
иссыкской композиции (см. табл. I).

Золотые горы мира. Иссыкский «золотой хребет», в
в котором сведены все 3 мира воедино, отражает рас-
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пространенный мифологический мотив времени обще-
индоевропейского единства, специфически связанный с
шаманизмом как стадиальной религией30 (этот мифоло-
гический образ известен почти всем народам, знающим,
что такое гора).

У древних племен Семиречья, в топонимике которых,
пестрящей древними названиями, есть и индоевропей-
ские слова, существовала вертикальная система кочева-
ния 31, от зимников в предгорьях — вверх к высокогор-
ным джайляу. Таким образом, сама «природа безвыход-
но диктовала эпос и все его богатые атрибуты»32.

Симметричное расположение отдельного раппорта
«золотые горы» — это отражение древнейших призна-
ков Мировой горы в различных (не только индоевропей-
ских) традициях i[cp.: гора Меру, или Сумеру, в Ригведе,
джайнской, буддийской космологиях; Высокая Хара,
имевшая две вершины в Авесте и хотано-сакских
текстах; две отдельные горы в первозданном море аве-
стийского Яшта 8,32, в Видевдате (XIX, 23—25)
и т. д.] 33.

Образ мировых гор позволяет сопоставить бинар-
ные противоположности при описании пространства в
вертикальном и горизонтальном направлениях. Напри-
мер, китайский иероглиф «шань» — гора ( ^ — в древ-
нем начертании, JLLL — современном виде) — явно восхо-
дит к сакральной пиктограмме. В1 Яште 19,1, когда речь
идет о полном горизонтальном круге земли, Хара
«превращена» в целый хребет с мировой горой в центре
(ось мира), опоясывающий мир на востоке и западе.
Аналогично в позднезороастрийских сочинениях (Bund
1,5; 43; GB 553; Ривайят) хребет Харбурз окружает
землю. В Авесте вершина Хары называется «сотворен-
ной из света» и «золотой»34. В прочих зороастрийских
текстах хребет представлен как путь следования солн-
ца, смесь света и тьмы, отождествляется с короной
Царя35.

Вертикальные описания горы в общеиндоевропейских
мифологических традициях архаичны. В них сохра-
няются отголоски общеиндоевропейского представле-
ния о всей Вселенной в виде грандиозной горы или кам-
ня. «Твердь небесная» мыслилась каменной, горы — со-

21



стоящими из материала небесного свода (Яшт 13,2—3;
GB, 30, 5; 77) 36.

Наконец, мифические события, в которых действуют
боги — организаторы Вселенной (вроде «лучистого»,
«тысячеглазого» и «тысячеухого», т. е. все вокруг заме-
чающего Митры и похожего на него общеиндоиранского
громовержца Индры), происходят у Мировой горы.
Митра, которого в западном митраизме, распространив-
шемся в Европе после восточного похода Александра
Македонского, именовали «рожденным скалой» и покло-
нялись ему в пещерах,—это мирохранитель. Митра
осуществлял посредническую функцию между Космо-
сом и социокосмосом, он считался гарантом обществен-
ного или брачного союза, договора. У Митры — 8 по-]
мощников. Они представляли его самого, увосьмиренного.
Помощники «стоят на всех горных вершинах» и обо-
зревают вокруг весь свет (Яшт 10, 13, 44—45) 3 7. Митра
умножил себя, чтобы следить за всем на свете. Соеди-
няющую функцию (на нее ссылались и в литургиях)
Мировой горы или ее символов, естественных и окульту-
ренных [гора, холм, менгир и другие мегалиты, курган,
храм, ступа, пагода и т. д., включая взмывающий вверх
огонь и зооантропоморфные образы (Bund. 20,4)] 3 i

считали равнозначной «космосвязи» по «каналу»^
утвержденному в сверхсакральной точке пространства!
в центре космоса, у оси мира3 9. А последюю и олице-
творяла Мировая гора (или ее эквиваленты). Сакскщ
герросы и капища (на месте которых находятся куриль-
ницы, форма и декор их символизируют модель Вселен;

ной) расположены в долинах Небесных Гор (Тяны
Шань). Напротив Иссыкского могильника возвышается
величайшая вершина Заилийского Алатау — Талгар]
Это имя явно индоевропейского происхождения40. Древн
ние иранцы жертву Ахурамазде (или Митре) приносили на
горе (Геродот I, 13). Название скалы, где высечены ахе
менидские рельефы, — Бехистун происходит от baga
stana ' место бога'4 1 (Bund 20,4). Титулатура индо
иранских царей — объединителей государства — в ряд<
случаев совпадала с терминологией, относящейся i
концепции мировой оси. Например, имя Кави Кавата
попытавшегося, согласно «Шах-намэ», на своем «аэро
статическом троне» подняться выше богов, — Gursaf
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/Горный царь), что равнозначно скифскому «Рипак-
сай» 4 2 и «королю-горе» в мифах Южной Азии.

Содержание образа «золотого хребта вокруг мира»
«мировых гор» соответствует индоиранским космоопи-

саниям единораздельного мира. Конус кулаха олице-
творял космическую гору, соединяющую мир людей с
миром богов. Возможно, Золотой человек был живым
символом этой горы. Не исключено, что существовали в
связи с этим соответствующие его эпитеты.

Мировое древо жизни. Космологическая концепция,
выраженная в декоре иссыкского облачения, именуется
Мировым древом лишь условно. Однако в композицию
введены и наглядные символы этого образа — золотые
деревья с четырьмя ветвями, фигурки козлов, стоящих
на Мировых горах, птицы. Есть и другие символы Миро-
вых деревьев: 4 «бутона лотоса»43 у основания четырех
«золотых стрел», прямоугольные пластинки с мотивами
«лотоса» и «розетки», графически разделенные каждая
на 6 (3+3) частей (видимо, это пара трехчастных, про-
растающих к небу и подземному миру инвертированных
деревьев).

Табл. 1У.«Картины мира» на шаманских бубнах народов Сибири:
^—3 — алтайские и телеутские бубны; 4 — головной убор шамана

(у тувинцев)
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Итак, вновь мы имеем дело с троичным построением
по вертикали. Такая трактовка Мирового дерева су-
ществовала в текстовом и иконографическом выражении
у различных народов Евразии и всего мира, в частности
на Древнем Востоке44 и в Сибирском шаманизме
(табл. IV). Окультуренными вариантами Мирового дё|
рева были тотемные столбы, колонны, стелы, погребаль-
ные шесты, штандарты и вообще любые сакрализован|
ные предметы с вертикальной ориентацией45. Вариант
образа Мирового дерева — Древо жизни, родовое, позд!
нее генеалогическое, древо: жизнь метафорически
отождествлялась с прорастанием, оплодотворением4

С образом Мирового дерева, несомненно, перекликаетс5
устройство луристанских вотивных жезлов4 7, вопло
щающих в себе фито-зоо-антропоморфные символы вер
тикальной и горизонтальной моделей в виде единог
символа аграрного божества. Этим же образом навеяш
формы сако-усуньских курильниц48, различных навер
ший (например, навершия с Лысой горы) 49, сармат
ских диадем (новочеркасской и др.), с учетом его со
ставлены скифские композиции на ритуальной посуд̂
(табл. V). Согласно Авесте (Яшт 10,28), колонны «вь|
соко возведенных домов» упоминаются вместе с Мит
рой — «владыкой поселений»50, типичным богом-посред
ником с признаками человекоподобного Космоса.

Описания Мирового дерева, существовавшие и
зооморфных знаках, всегда взаимосвязаны, что иллк
стрируют различные тексты, отражающие шамански
верования, знакомые разным народам (от хеттов д
племен Сибири, Центральной и Юго-Восточной Азии) 5

В Ригведе мировое дерево Ашваттха — опора солнц
(РВ I, 81,4; V 78,6). На Мировом дереве развертывае-
ся действие основного общеиндоевропейского мифа о Грс
мовержце, побивающем Змея. С деревом отождествляете
его перун (ваджра) 5 2 . Вспомним моделировку иссыкског
кинжала. Он, бесспорно, сакрализован, это ритуально
оружие, в ритуалах он мог быть принят как аналог п<
руна, мировой оси и священного дерева.

Построение мифов и ритмика ритуалов (ср. «древ
познания», «мысленно древо») находили структурн
параллели с концепцией Мирового древа. Образ эта
можно встретить и в литературных произведениях, н
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Табл. V. Аналоги декору на иссыкском кулахе в искусстве народов
Евразии: / — развертка изображения на цилиндропечати (Ур. Ран-
нединастический период); 2 — раппорт развертки цилиндропечати
времени Хаммурапи; 3 —изображение Хосрова I на монете (531—
579 гг.); 4 — рельеф в монастыре Перибленты в Мистре, 1000 год;
5 — терракотовый рельеф (Фригия); б —изображение на цилиндро-
печати Митанни; 7 — вотивный жезл или штандарт (Луристан);
8—Изображение на среднеассириискои цилиндропечати; 9 — соляр-
ное божество (петроглифы ур. Тамгалы в Семиречье); 10— изобра-
жение на парфянской монете; // — рельеф (Сузы); 12— изображе-
ние на печати (Сасанидский Иран); 13 — изображение на саса-
нидском дирхеме; 14 — развертка цилиндропечати (ахеменидский
Иран); 15—фрагмент изображения на бронзовом зеркале (Лурис-
тан); 16 — навершие с Лысой горы; 17 — изображение на афригид-
ском оссуарии (Хорезм); 18 — изображение на печати (сасанидский
Иран); 19 — сасанидская булла; 20 — изображение на цилиндропе-
чати (Ниппур, V в. до н. э.); 21 — композиция на сосуде «Ху» (Ки-
тай, эпоха Хань); 22 — золотая корона (Южная Корея, период
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писанных гораздо позже после создания этого цикла.
Так, в «Слове о полку Игореве» Боян растекается
«мыслию по древу»; герой романа Р. Роллана К. Брюнь-
он — резчик по дереву — ощущает себя Древом; все бед-
ствия, происходящие в мире, для него подобны ударам
топора, отсекающим ветви.

Шаманы для общения с духами совершали различ-
ные действия, например поднимались по дереву или
лестнице вверх. Соответствующие иллюзии вызывались
наркотиками, самогипнозом, при эйфорическом состоя-
нии. Изображения 3-х сфер, которые на своем пути
«пронизывал» беснующийся «медиатор», были на его
нагруднике, бубне, посохе и т. п . 5 3 От шаманизма не
так уж далеки развитые концепции, типа буддийской
или джайнской (не говоря уже о культах наркотиков —
сомы, хаумы и т. п., — известных многим индоиранцам),
в которых медитация, постижение Истины выражается
в образе дерева54. В Авесте повествуется о нескольких
Мировых деревьях (Видевдат, 19). Здесь конкретное рас-
тение (urvan) и его произрастание отвечает биокосми-
ческому циклу Мирового дерева. С семантикой древа в
Авесте перекликается «золотой хаома» (или вед. «со-
ма»), растущий на Высокой Харе и обязанный ростом
Митре. Хаома, подобно соме, амрите и нектару, не
только растение, божество, но и напиток, дарящий бес-
смертие. Напиток применяли для достижения состояния
эйфории, сопровождающейся цветовыми и звуковыми
галлюцинациями. Эпитет хаомы—• gookerena (быкоро-
гое дерево) указывает на контаминацию с образом
Мирового быка, равнозначного космоконю Тваштре,
•огненно-солнечному козлу заклинаний в Атхарваведе
(IX 5,1—15) и Упанишадах (Чх-Уп II, 11, 14, 16, 17,
18, 19, 20); космочеловеку Пуруше и Вишвакарману
Ригведы и Упанишад, где говорится и о четырехрогом
диске земли (РВ X, 58,3; Ясна X, 3; Яшт X, 88; Bund
XVIII, 1) 55. Композиция «золотые мировые деревья»
на «золотых мировых горах» представляет сведенные
воедино изображения нескольких образов, отражавших
-общий цикл Мирового дерева. Подразумевалось, что
четыре золотые дерева композиции находятся на 4 уг-
лах света, а пятое — в его центре. По аналогии с гори-
зонтальной структурой мира компоновались отдельные
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изображения (4 ветви, 3 вершины). В принципе, каж-
дое из них строилось как символическое воплощение
всей концепции организации Космоса.

Космос саков Семиречья заключен в объеме риту-
ального костюма Золотого человека. Кулах его «огро-
мен, как Мир». Вернее, кулах — этот Мир,— таково крат-
кое выражение всей идеи декора. В горизонтальном
«срезе» Космос саков был квадратным или круглым,
как мифическая Вара (ограда) первоцаря земли Йимы,
как Варена — 14 страна в своде 1 фаргарда Видевдата —
или ее мифическая параллель Чахра (Круг) 5 6, как че-
тырехугольная Вселенная кок-тюрков. Примером исто-
рического переосмысления идеально устойчивой (сак-
ральной) организации пространства является четырех-
угольная Скифия Геродота57.

«Горы» и «деревья», расположенные по углам или
периметру, — образы, отражающие связь неба и земли.
С их помощью демонстрируется единообразие троичной
модели мира в «зонах стыка»58, в которых небо схо-
дится с землей. Таким образом, мир ограничен и, следо-
вательно, защищен от разрушения. Мифологический «го-
ризонт» мифопоэтическим сознанием воспринимается
как реальный. Древние верили в «край света».

Космографическая структура учитывалась при ор-
ганизации любого сакрального предмета: от орнамен-
тов на инструментах племенных культов (курильницы,
алтари, котлы), устройствах скифских (Геродот IV, 52,
62, 72), сакских (включая иссыкскую клеть) погребений
и капищ до планировки царских тронов, индуистских,
буддийских, исламских и прочих храмов, мечетей и го-
родов (принцип магической космограммы отражен в
символике мандалы) 59.

В иссыкской композиции «спрессован» избыток сим-
волов, несущих мифологическую информацию. Икони-
ческие знаки при всем их разнообразии — лишь вариан-
ты символов основной мифемы60. Нельзя ли допустить
существование у саков мифологических «сводов», лите-
ратурно или фольклорно обработанных сакральных
Циклов, в которых сведены варианты основной мифемы?
Зная эти мифы, авторы расположили их изобразитель-
ные знаки в согласии со схемой, выражавшей в обоб-
щенном виде концепцию Космоса.
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Творчество авторов в той или иной композиции за-
ключалось в предпочтении того или иного знака, форма
же была задана существовавшей мифологией (что отра-
жено в декоре убранства Золотого человека).

Мы воспринимаем «мир древних» сквозь призму со-
временного мироощущения, но мы им и сопереживаем,
идя по следам их поисков Гармонии, поисков, порой
идущих парадоксальным путем, но вечных61.

ВЕЛИКИЕ ЗВЕРИ
(ЗНАЧЕНИЕ СИНКРЕТИЧЕСКИХ ИЗОБРАЖЕНИЙ)

Среди синкретических изображений на иссыкских
находках особого внимания заслуживают эмблема в ви-
де протомов коней и три «коне-олене-грифона» — бляхи
наборного пояса. В1 символике и количественных харак-
теристиках композиции, составленной из этих изобра-
жений, совмещены зооморфные символы вертикальной1

и горизонтальной систем Вселенной; здесь налицо «ми-
ровоспроизведение», по Д. С. Раевскому. В вертикаль-j
ной системе трехчастное построение и три признака раз-
ных представителей фауны (рога козла, ноги и тело1

коня, крылья птицы) и «протомов» и «оленей» соответ-
ствуют троичной модели (подземный мир, земля, небо).
В двоичных, квадратических и циркулярных композит
циях воплощена горизонтальная модель (4 стороны све->
та, земной круг). В этой эмблеме в синтезированном
виде представлены статичный и динамичный аспекты
Вселенной, соединение земли и неба в центре мира, в1

ней сведены все признаки Космоса саков. Наборы зоо-|
морфных знаков, их строгое композиционное деление
должны были наглядно отражать соответствующие ми-!
фемы о создании Космоса62. Предполагалось, что при
совмещении определенных знаков воссоздается опреде-
ленный миф. Вероятно, между отдельными образами,
скрытыми за зооморфными знаками, на одном уровне
восприятия существовали тесные ассоциативные связи
вплоть до слияния их в один образ; на другом он*
противопоставлялись друг другу63. Помимо этого сю
жетные связи между мифическими образами отражал*
несколько стереотипов: перевоплощение с последовав
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тельностью во времени или без нее; порождение и дру-
гие генетические связи6 4 (представление о близнечном
цикле, двуполые образы, инцест, брак); оппозиции
(борьба, убийство и т. д.). В аморфной структуре мифа
сюжеты перетасовывались. В основе сюжетной система-
тизации лежали общественные отношения и природная
схема, осмысленная в образе Мирового дерева.

Мы уже говорили об отражении в иссыкском декоре
общего представления о мироздании. Обратимся теперь
к конкретным иконическим знакам, т. е. знакам, осно-
ванным на фактическом сходстве их с означаемым пред-
метом или явлением. Изображения в «зверином» стиле
натуралистичны. Следовательно, образы соотносились
с признаками местной фауны. А это способствовало пе-
реосмыслению их и соответственно вызывало стилисти-
ческую переработку заимствованных мотивов.

Образы их носят сакральный, символический смысл.
Некоторые исследователи, объясняя смысл изображений
зверей в скифско-сакском искусстве, сопоставляют их с
конкретными именами богов и с известными по литера-
турным и фольклорным памятникам мифами и пытают-
ся дать однозначные определения семантики «звериных»
изображений. На наш взгляд, на современном этапе ис-
точниковедческого анализа этот подход бесперспек-
тивен 65.

Практически невозможно собрать все, что известно о
том или ином «зверином» образе у разных народов.
Работы археологов, где повторяются термины «полисе-
мантизм» и «амбивалентность», часто представляют со-
бой произвольные своды однозначных, либо отвлечен-
ных определений, «коллекции» имен и понятий66.

Более целесообразен подход к изучению древних
произведений искусства как вторично моделирующей
семиотической системе. При определении связи звериных
изображений с индоевропейскими мифами о космогонии
мы не преследовали цели полностью осветить смысловое
наполнение зооморфных образов в мифологии саков,
так как это невозможно. Наша задача: попытаться вос-
становить семантику зооморфных синкретических изо-
бражений и образов в связи с индоевропейскими (или
типологически сходными) мифами о мироздании, соот-
носимыми с «универсалией» — с идеей Мирового дере-
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в а при учете, что сюжеты мифов и эпосов имеют
сходные схемы развертывания. На этих схемах, а не на1

конкретных мифах, мы и сосредоточим внимание. Речь
пойдет о реконструкции почти совсем неизвестной по
письменным текстам и не имеющей достоверной фоль-
клорной традиции67 космогонии саков Семиречья, вер-
нее, о реконструкции ее структуры, «скелета». Логиче-
ское изложение материала не должно вызывать упреков
в том, что мы превращаем древнего кочевника в «фило-
софствующего дикаря». Образное мифопоэтическое
мышление древнего человека может быть понято нами,
людьми XX века, если мы будем стремиться при интер-i
претации культуры прошлого к восстановлению apxa-i
ичной понятийной системы, так как эта интерпретация
возможна, по С. С. Аверинцеву, только как диалог дву:
понятийных систем — того времени и нашего.

Л. Леви-Брюль писал: «Если бы случилось невоз
можное и весь опыт, который накопили поколения лю
дей в течение веков, внезапно исчез, если бы мы оказа
лись перед лицом природы в положении настоящи
«первобытных» людей, то мы незбежно построили бь|
себе столь же первобытную „естественную филоса
фию"» 68.

Прежде чем приступить к поставленной 'задаче, п о
пытаемся объединить иссыкских зверей по определен-
ным признакам. Этот «бестиарий» можно подразделит:
так:

I. Хищные: 1) синкретические (тигрогрифон
(тигр+крыло, птица)); 2) несинкретические (тигры
волки, грифоны).

II. Нехищные: 1) синкретические (коне-птице-козлы
коне-птице-олени); 2) несинкретические (кони, птицы
козлы, архар, лоси).

Звери обеих групп символизируют организацию Кос
моса. Синкретические изображения занимают централь:
ное положение в композициях и совмещают по 3 при;

знака, соответственно партиципации (pars pro toto)
конь, птица и рогатые животные. Они соотносятся, ка!
мы уже говорили, с тернарной моделью Вселенной. По]
вторяющиеся, обычно несинкретические, изображени
(в основном тигры, головы львов и тигров) выражаю1

идею движения по кругу и ограничения со всех сторон

н-
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трехмерности пространства, «стянутого» в полиморфном
животном.

Конь-миротворец. Начнем с изображения лошади,
^конические знаки этого животного входят в оба ком-
дозиционных центра (налобная эмблема, 3 бляхи пояса)
й представлены на накладке ножен кинжала.

В Джунгарии водилась лошадь Пржевальского
(Equus Przewalskii) и кулан (Asinus Onager). В ското-
водческой аксиологии индоевропейцев лошадь была
важнейшим животным. От них, впервые освоивших
коня, многие имена, коневодческие термины и мифы об
этом животном восприняли народы континента: тюрки,
монголы, китайцы, кхмеры и др. 6 9

Доказано, что в космологии всех индоевропейцев
конь связывался с серединой троичной модели, с Солн-
цем, огнем и солярными богами; с Мировым деревом70.
Части тела соотносились с трехчастной моделью Космо-
са. В общеиндоевропейских ритуалах жертвоприноше-
ния (например, в древнеиндийском) части тела жертвы
ассоциировались с элементами Космоса: передняя
часть — восток, задняя — запад, 4 ноги — 4 угла света,
голова — небо, бог Агни, тело — Земля, хвост — ниж-
ний мир, кровь — сперма и т. д . 7 1 Архаичнейшая ха-
рактеристика коня у индоариев имеется в ведах: конь
Тваштра (миротворец, создатель). В Ригведе (4,4; 2,3)
Тваштрой зовут создателя Варуну, основная функция
которого — охранять высший закон.

В Авесте в Гате Семиглав, сложное божество Ахура-
Митра употребляется с формой рауп—thworeshtara —
хранители, создатели. Согласно зороастрийским мифам,
сотворил мир Митра 7 2. Митра, по Авесте, выезжает на
четверке лошадей и зовется hvaspa/svdsva 'имеющий
добрых коней'73. К лошадям имеют отношения боль-
шинство солярных богов-медиаторов: ведические Вару-
на и Сурья, Яма и Ушас, близнецы Ашвины (др.-инд.
agvin 'конный'), Агни и Индра; авестийские Митра,
Ахурамазда, Йима, Веретрагна (Убийца Вритры) — пер-
сонификация эпитета общеарийского громовника Инд-
ры, Хварна, Тиштрийя, богиня Дрваспа — «владелица
здоровых коней» — параллель кушанскому LPOOACPO
и согд. drw'sp и др. п

Символическое значение образа коня в ритуале аш-

31



вамедхи в зависимости от контекста его изменяется,
так как конь символизирует Космос во всем его мно-
гообразии75. Обряд проводили с целью очистить мир от
воцарившего хаоса, связанного с перенаселением, вой-1
нами, смертью царя и пр. В древности такие причины ,
считались важнейшими76. В ритуале был инсценирован
миф о происхождении Космоса. Длительность его рав-
нялась солнечному году. Заканчивался он в день весен-
него равноденствия, т. е. в сакральный, изначальный
момент времени. Отметим, что Ригведа, по мнению
Дж. Нидхема, создавалась к новогоднему фестивалю77.
Коня выпускали в священном центре страны (центре
мира). Он, а за ним отряды воинов, подобно солнцу,
двигались по свету, завоевывая и закрепляя его рубежи
(ср. роль троянского коня, в котором находились воины,
согласно «Илиаде»). Границы трех частей Космоса
(социокосмоса), по магической логике, соединялись в
теле коня. Отряды воинов закрепляли их силой оружия.
После завоевания новых границ коня впрягали в квад-
ригу; царь презжал на ней к «центру мира». Животное
привязывали к коновязи, символизирующей мировое
дерево Ашваттху; в коитусе с женой царя конь переда-,
вал ей космическое начало и, наконец, его убивали]
расчленяли.

Каждая часть его тела уравнивалась с определен-
ным элементом Космоса; таким образом, мифологиче-j
ское проецировалось в область ритуального, и гармония]
порядок, которые неотъемлемы от Космоса, персонифи-1
цировались в образе царя — объединителя державы.]
Последний при этом приобретал бессмертие, богатство]
и новые территории. Он отождествлялся с возрожден-j
ным из хаоса Космосом. Объектами ашвамедхи могли
быть любые животные и даже люди, что известно из]
текстов вед (так, при установлении алтаря Варуне при!
носили в жертву коня), Брахманов, Упанишад, типоло!
гически и генетически сходных ритуалов скифов [обнов!
ление «кумира Ареса», похороны царя, убийство врет
менного царя, избранного после обрядового сна ся
«скифским золотом» (Геродот IV, 59, 62, 71—72, 7, 127)1
включая ритуал «переписи населения» Скифии, провеа
денный Ариантом (Геродот IV, 81]; ср. воздвижение
алтаря у аланов (Аммиан Марцелин 31, 2, 23); жертво!
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ра коня Солнцу массагетами (Геродот I, 216); рас-
ширение перенаселенной земли авестийским первоцарем
0имой (Видевдат II, 1—19); конные ристалища в дни
кОронации Ахеменидов (Ксенофонт, Киропедия VIII,
III, 2—25), ибо, согласно Хом Яшту и Ясне II, 1—2,
скачки приравниваются к арте, а по Яшту 8, 6—7, 37—
38, 10,8 и Большому Бундахишну, скорость связывается
с Солнцем78. До деталей соответствовало ашвамедхе
заклание быка в западномитраистских мистериях и
славянских тризнах79, тюркской мифологии и якутских
обрядах, в которых коновязь выступала подобием центра
Вселенной, причем иногда на ее вершине вырезали че-
тырех коней, обращенных к различным углам света.

Такие ритуалы считались необходимыми для нор-
мального течения природно-хозяйственного цикла8 0.
В них космологическое мышление использовало уни-
версальную сюжетную схему: смерть предшествует воз-
рождению.

Саки Семиречья осмысливали образ коня именно
таким образом. Четверка иссыкских коней — это квад-
рига. В виде колесницы в индоиранских мифах фигури-
ровало Солнце, весь Космос81. Можно предположить,
что у саков существовали ритуалы типа ашвамедхи;
они, как доказано, были общеевропейскими. Мы счи-
таем, что на ножнах иссыкского кинжала изображен
агонизирующий конь. (Что это — жертва?) В джатаках
(буддийских легендах) на хотано-сакском языке8 2 опи-
сание статей царской лошади напоминает иконографию
иссыкских коней и экстерьер знаменитых небесных и
«потокровных» лошадей (тянь-ма) древних легенд
Средней Азии. Отголоски этих легенд встречаются и
сейчас в преданиях о «тулпарах» и «дул-дулах». Счита-
лось, что небесные лошади обитают на Мировой горе,
т. е. у центра Мира8 3. Царский конь в хотано-сакских
джатаках обносит седока вокруг срединного материка
(Джамбудвипа) и мировой горы Сумеру. В сказках
волшебный аргамак выносит героя из подземного
мира на вершину горы или высшую точку царского
Дворца.

Астральные варианты мифа о космическом коне и
Мировом дереве, такие, как сравнение двух звезд, обра-
щающихся вокруг неподвижной Полярной Звезды (же-
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лезный или золотой кол, коновязь), воспринимавшей
в качестве оси мира с двумя лошадьми на привязи, иг
вестны тюрко-монгольским народам84. Не исключен!
что этот мотив идет от архаичной индоевропейско
(может быть, сакской) мифемы.

Иссыкские композиции могут быть «переведены и
язык» индоиранских и даже еще более древних — обще
индоевропейских — космогонических представлений. Зс
лотые кони и солнечная квадрига — символ движени
Солнца по небосводу или пути солярного божества т
рез 4 угла света. Так выражается связь миров по ос:
Мирового дерева. В Авесте 4 «бессмертных» коня за;
пряжены в колесницу «глубокого» и «высокого» солярно
го бога-медиатора Митры85. Его квадрига тождественна
четверке коней Гелиоса, Аполлона и других богов ан;

тичной мифологии. В истоке образ квадриги Митри
явно соотносился с двумя богами-близнецами Ашвина]
ми. Один из них в Ригведе (X, 85, 10) зовется «бессмея
тием», другой — «целостностью». Они ассоциировались
с востоком и западом и соответственно с двумя ПОЛОЖИ
ниями дерева Ашваттха; в образе Митры, как и у ег«
земной тени йимы, реконструируется двоичная схема 8 |
Следовательно, не исключено, что иссыкская эмблем^
«протомы», в которую входят и антропоморфные знак!
(2 руки с четырьмя копьями), имела отношение к культ'
Митры, настолько популярному у иранцев, что его н
уничтожил зороастризм87. Митра — символ устойчиво:
социоструктуры (союза племен) — или боги, похожие щ
него по описанию (его близнец Иима, братья Ашвины
Насатья и Дасру, Индра, Варуна и др.) 88, вероятно, п
читались саками Семиречья. Культ богов-близнецо
был настолько распространен у народов Средней Ази
что Александр Македонский, находясь в Мараканде вс
время праздника Диониса, принес жертву не этому ба
гу, а Диоскурам — близнецам-демиургам эллински|
мифов (Арриан. Поход Александра, IV, 8,2).

В центре иссыкской композиции мог быть помещен
один конь — символ Космоса, и 4 полные фигуры коней
Художник учетверил «фантастические» изображения
Он знал параллельные мифы и ввел числовую характе]
ристику четверичной модели, совместив четырех конеЁ
с образами солярной колесницы и бога-посредника меж-
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лу небом и землей. Несомненно, связи с культом антро-
поморфного бога в иных случаях находили более нагляд-
ное изобразительное воплощение (ср.: навершие из «Лы-
сой горы», изображения божеств на «семиреченских
курильницах») (см. табл. III, 8,9,14; V,16). Иссыкская
квадрига увенчана четырьмя золотыми «стрелами» или
«копьями», вложенными в опоры в виде человеческих
рук (см. табл. III, 5). В таком усеченном плане изобра-
зительно решен образ бога типа Митры (или двух бо-
гов-близнецов) .

Как мы уже отмечали, космической триаде и тетраде
соответствовала иконография индоевропейских богов-
космократоров89: 4 головы, 4 руки, 3 головы, 3 глаза
и т. д., включая и архаичные парные и позднейшие про-
изводные описания. Известны мифы, распространенные
во многих областях мира о 4 существах — стражниках
сторон света: ведические локапала; «четыре военачаль-
ника» Большого Бундахишна (GB II); Сы-шен китай-
ского символизма, четыре коня баксылыков, четыре су-
щества, которые привиделись Иезекиилю, согласно Вет-
хому завету и мн. др. i[cp. описания Агни (РВ1 III; X,
45), рожденного в трех локах90, трехглазого, трехголо-
вого, четырехрукого Шивы, Варуны (РВ III, 42,1; V,
48,5) и Брахмы, «имеющего 4 веды, 4 тела и 4 лица»].
Благодаря индуистскому введению, Митра на камне
Николо имеет 4 руки. Его авестийские эпитеты «тысяче-
ухий», «тысячеглазый» равнозначны эпитету «всепро-
никающий» у космотворца Брахмы. «Тысяча» у
индоиранцев — числовое выражение всего количества Кос-
моса91. В Согде творца Вишвакармана (wsprkr в надпи-
сях Пенджикента) изображали трехглавым, а какую-то
богиню, типа Нанайи, четырехрукой92. Для описания
Гермеса, сходство которого с Митрой доказано93, при-
водят эпитеты трех-, четырехглавый. Четырехглазая со-
бака зороастрийской и якутской мифологии, подобно
трехглавому Церберу, связана с космографией (четве-
ричная модель). В Видевдате (XIII, 50—51) она упо-
минается в связи с числом 1000, хтоническим миром и
водой.

Огненный козел Агни, Баран славы и Олень Золотые
рога. Иссыкские кони увенчаны рогами козлов. Схема-
тическое соответствие им — «турксибское навершие»:
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протомы двух крылатых козлов (см. табл. III, 3). Козль
«на пуантах» по сторонам Древа жизни во фризе «золо
тые горы» — это развертки иконических знаков синкре
тической налобной эмблемы в виде коне-птице-козлов i
полные фигуры.

«Звериный» стиль саков не знает ни домашнего коз<
ла, ни домашнего барана. Изображали дикого козл
(Capra sibirica sakeen) и другие его разновидности
архара (Ovis ammon Linnaeus). Эти животные имеют
обширный ареал распространения в альпийских и суб!
альпийский зонах гор9 4. Изображения этих зверей —
популярные мотивы наскальных гравировок. Культу
козла у ираноязычных народов посвящены статьи
Б. А. Литвинского95, где доказывается связь козла с
культом гор, циклом «дерева» и плодородия, а также —1
с хтоническими представлениями. На Древнем Восток
козел — это мужской стимулятор плодородия древ
жизни или богини-матери. Переосмысление образ
арийцами, быть может, вызвало позднейшее толкова
ние (козел — как воплощение зла) 9б; указывалось на;
его связь с нижним хтоническим миром.

Штандарты с навершиями в виде рогатых зверей
символизировали Древо жизни и ось мира. В Ригведе'
(III, 8, 10) с рогами сравниваются жертвенные столбы^
представляющие Мировое дерево97. В Старшей Эдд|
есть образ огромного дерева, под которым пасется ко|
за. В ведах четыре рога ассоциируются с земными
устоями — с 4 мировыми деревьями, а в Авесте — о
хаома. С козлом в Ахтарваведе (V, 5) сравнивается жен|
екая богиня: «козлино-бурая». С козлом связаны Пуз
шан — типичное аграрное божество, похожее на Пана щ
Сатиров, огненный Агни (АВ IX, 5, 1, 7, 9, 10, 13, 15)|
в Авесте — громовик Веретрагна (Яшт XIV, 23). Обра
козла является одним из элементов структуры Мирово
го дерева — Древа жизни, и логично рассматривать ел
в качестве посредника и символа среднего (связующего
мира в шаманизме Сибири и Средней Азии98.

Вероятность смыслового, а значит, и изобразитель-
ного перевоплощения рогов козла «иссыкской» и «туркч
сибской» эмблем (и подобных им) в 4 ветви, 4 Мировым
дерева прекрасно подтверждается мифологическими
текстами (см. табл. III, 3).
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На «семиреченских курильницах» и алтарях встре-
чаются изображения быков", одомашненных или ди-
ких яков (Bos grunnius) 10° или каких-то других быков
с горбами, похожими на зебу1 0 1. Мотив быка или тура
(Bos primigenius) распространен в петроглифике Ка-
захстана с эпохи энеолита 102. У индоиранцев бык вхо-
дил в солярные циклы мифов и считался воплощением
Индры, Сурьи, Ушас, Ашвинов, Митры, Ахурамазды,
огня и хаомы (РВ III, 61,7; III, 39,3; I, 113, 19; I, 124,5;
IV, 5, 23) 103. Культ быка исследован Л. А. Кэмпбел-
лом1 0 4. Доказывается, что этот образ был зооморфной
параллелью Мировому дереву, что, например, демон-
стрирует погребальный балдахин из Майкопского кур-
гана 105. Космический бык (др.-инд varsan) в Ригведе
(IV, 1, 11—12) уподобляется огню, свету и воде. В за-
падном митраизме с частями тела быка, заколотого
Митрой и растерзанного животными, связывается со-
творение Космоса, т. е. он был равнозначен Тваштре и
коню ашвамедхи. Наверняка, точно также осмысливали
этот образ древние племена, обитавшие на территории
нынешнего Казахстана, оставившие петроглифы Тамга-
лы и Хантау. Здесь встречаются изображения быка, на
котором едет солнечное божество. Роль быка у различ-
ных народов в обрядах достижения плодородия и кос-
могонии хорошо известна Ш6.

Примерно такую же роль играет и образ архара 107,
которого могли считать предком мелкорогатого скота 108.
В Иссыкском кулахе золотой архар венчает ось голов-
ного убора, что равнозначно верху Мирового дерева. Он
должен был считаться солнечным. Аналогичные обще-
индоевропейские мифы были известны, например, семи-
тоязычным народам (мотив золотого руна, повешенного
на дерево) 109. Композиции, похожие на иссыкскую, мы
видим на окуневских стелах. Без сомнения, на этих сте-
лах отражены символика Мирового дерева и фалличе-
ский культ (в этом отношении они похожи на луристан-
ские вотивные жезлы). Схема стел поразительно сходна
с иероглифом «предок» шань-иньского времени Китая,
входящим как часть в иероглифы «земля», «баран»,
«бог Ши», «потомство» п о .

У древних иранцев баран — воплощение хварны.
^в имел тройную структуру. Развертывание мифов
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о нем отвечало стереотипу «смерть — возрождение» и
схеме инициального сюжета. Хварна имел солярно-ог-
ненную природуш, равно как и три сущности жертвен-
ного коня в ашвамедхе. Позднее хварна осмысливался'
как «царская слава» (как, например, белый агнец в
христианстве — символ святости).

В Яште (8, 36) упоминается arunaca garisaco. Aru-
па, — видимо эпитет «желтый», «золотой» для годовало- ]
го барана (игапа), есть и другие этимологии: лев, тигр.
В целом, речь идет о баране, живущем в горах (архар?).
Как агипа, по Яшту (14,23), выглядит Веретрагна 1 1 2 —
олицетворение военной функции творца — громовника
Индры, Митры (?).

Иссыкский золотой архар—это Солнце в зените, ]
вершина мировой оси. Это и хварна. Едва ли не по всей !
Азии баран считался охранителем границ и стимулято-!

ром плодородия, здоровья, безопасности и т. п. Вероят-
но, известные на Востоке притчи о двух баранах, белом
и черном, встретившихся на мосту или узкой тропе и не
желающих уступить друг другу дорогу, восходят к
древнейшим мифам о баране — охранителе границ. Зна-;
ки барана как инвеститурные регалии знали сосаниды и
эллины, казахские султаны113 и вожди пенджабских
салва 114.

Теперь перейдем к «скифскому оленю» — символу
скифо-сибирского «звериного» стиля. Мотив этот знали
большинство ранних кочевников евразийского пояса
степей, народы Ближнего Востока — в меньшей степени.
Видимо, культ оленя был наиболее развит на северо-
востоке Евразии.

В литературе существование мотива «скифского оле- j
ня» обычно объясняют тотемическими представления-
ми 115 (распространенное заблуждение при характерис-
тике зоолатрии) П 6 . Но это не так. Тотемизм — одна из
первых стадий мифопоэтического сознания, характер-
ная для первобытно-общинного строя (Леви-Брюль при-.
водит пример тотемического сознания в связи с северо-'
бразильским племенем бороро, отождествляющим себя
с водяным животным и попугаем. Для них это не симво-
лика: «...Бороро совершенно спокойно говорят, что
они... являются настоящими арара (попугаями), как
если бы гусеница заявила, что она бабочка»)117.
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Скифы времен создания образа оленя давно уже про-
щ ли эту стадию.

Три иссыкские поясные бляхи изображают синкрети-
ческого «оленя», состоящего из следующих частей:
1) гриф на спине и стилизация морды под клюв; 2) хвост
и экстерьер лошади; 3) оленьи рога, подвергнутые рас-
тительной стилизации (ветви «древа жизни», по
Д1. И. Артамонову)118. «Головы лосей» (Alces alces
linnaeus) собраны в круглый фриз (горизонтальная
модель). Лось в агонии изображен на накладке ножен
кинжала.

Благородный олень (Cervus elaphus Linnaeus) был
распространен от Прибалтики до Дальнего Востока
(изюбр). По Тянь-Шаню и Алтаю простирается ареал
обитания его разновидности — Cervus elaphus maral.

Мифы и легенды о золотом космическом олене из-
вестны индоевропейцам (солнечный олень божества
Рунда у хеттов, ведический шарабха, златорогий олень,
преследуемый Рамой и др.), в Приуралье, Сибири, Ка-
захстане119. Большинство ученых считают образ оленя
солярным 12°. Иссыкский олень объединен с конем, пти-
цей и деревом. Аналогичные «конгломераты» представ-
ляли пазырыкские кони в масках в виде рогов оленя, го-
ловы птицы и т. д. Заметим, что подобный образ суще-
ствовал у хетов, ведических ариев (РВ1 I, 163,9) и у
некоторых племен Сибири ш , что впервые замечено
И. И. Мещаниновым 1 2 2.

Способность оленя ежегодно сбрасывать панты вы-
зывает ассоциацию с вегетативным циклом дерева. Это
явилось причиной появления образа космического оле-
ня— синтеза полярных космических начал1 2 3, аналога
Тваштры или индийской Макара. Башня индийской
крепости Кишессу, как это видно на рельефе из Дур-
Шаррукинаш, была увенчана грандиозными рогами
оленя. Вполне вероятно, они символизировали Мировое
дерево и его параллели (Родовое дерево, Древо
жизни).

3 космических оленя по смыслу близки четырем син-
кретическим коням в «центре мира», воплощенного в
композиции на иссыкском кулахе. Следовательно,
3 оленя с тремя признаками разных зверей изображали
образ, представляющий троичную модель (Мировое де-
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рево). Заманчиво сопоставить 7 отростков рогов-ветве
с описанием козла, сравниваемого с оленем, в Атхарва
веде (IX 5,15), где упоминается 7 лучей, и с 7 krsva
(направлениями света) в Видевдате (19, 9—15) 12S

Сакрализацию числа 7, по-видимому, можно объяснит
объединением троичной и четверичной числовых харак'
теристик (3+4) ' 2 б Вселенной или длительностью лун-]
ной фазы календарного исчисления.

Иссыкский пояс 1 2 7 был магическим, подобно пояс;
Индры, дающему силу и ограждающему от зла, к коте

рому обращены заклинания в Атхарваведе (II, 7; VI!
133); и поясу, вручаемому в день совершеннолетия!
вступления в зороастрийскую общину128. С кругом
(обвязыванием, опоясыванием, очерчиванием, ограждш
нием) связана идея невидимости, защиты от зла, кото!
рая была актуальна в таких обрядах, как коронация и
свадьба (обычно терминологически сближаемая с i
ронацией) 1 2 9 . Хорошо известны такие обряды, как очер!
чивание круга (ср. в гоголевском «Вие»), опоясывания
веревкой в шаманизме народов Сибири. Суеверно!
представление, что от змей можно уберечься, окружщ]
себя арканом, того же происхождения.

Итак, образы козла, быка, барана, оленя и коня 4
индоиранцев были семантически сходными. Конь с ро |
гами, превращающимися в ветви дерева, упоминаете!
в гимнах Ригведы (I, 163, 9; II).

Птица1 3 0 (Сова —Любимица Арты, Петух—Прови-
дящий Рассвет, Беркут — из Всех Птиц Наибыстрей
ший). 4 золотых орлиных крыла и 4 «стрелы» иссыкско!
эмблемы означают 4 угла света. Птицы изображены
вершинах пяти деревьев. Пара голов грифов венчае!
навершие кинжала, имеющего сакрализованную трои
ственную моделировку: острие, змея символизируют низ]
звери на клинке — середину; грифы — верх, небо.

Птица — общечеловеческий символ неба и солнца 131'
(Космос в образе Хора в Египте; солнечный орел хет4
тов — птица громовержца Пирвы; орел Ашшура; сим-
вол Ахурамазды у ахеменидов) 1 3 2 . Количество крылья
ев в иссыкской композиции и пара грифов — навершия
кинжала отражают общеиндоевропейский миф о двуя
птицах на вершине Мирового дерева, откуда они обе!
зревают весь свет и «фиксируют» течение временя
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(ср.: РВ I, 164, 20). Их части тела отождествлялись с
пространственными бинарными оппозициями. Значение
окрыленного кольца у ахеменидов поясняется пассажем
из «Истории» Геродота (I, 205—215), воспроизводящим
легенду о сне Кира, увидевшего своего преемника Да-
рня, который парил на двух крыльях. Тень от крыльев
падала на Европу и Азию — покрывала ойкумену того
времени. Э. Герцфельд полагает, что символ Ахура-
мазды, появившийся в бехистунской скульптуре в 520 г.
до н. э., отражает ахеменидскую формулу wasna Ahura-
mazdaha 'волею Ахурамазды' (лозунг идеи: царь —
земная тень бога — правителя Космоса). Подобные сим-
волы представлены в эмблематике Аккада, начиная с
Саргона — до сасанидов и абассидов, и в искусстве со-
временной Индии 1 3 3 .

Как видим, они были и у саков Семиречья 1 3 4. В ос-
нове их лежат мифы о птице-вселенной 1 3 5, этот образ
встречается в талмудических сказаниях, мусульманских
преданиях о петухе Аллаха (крылья его покрывали
восток и запад, а ноги достигали преисподней) 3 6 .
В Ригведе орел связан с образами Сомы, Агни, Сурьи,
Ашвинов, Вишну; в Авесте он имеет отношение к Верет-
рагне, Хварне, Митре. В жилище Йимы арту приносит
Каршипт1 3 7. В пехлевийском переводе Видевда-
та космическая Каршипт соответствует caxrwak 'утке'.
Семантически она близка hamsa 'гусю' индийской мифо-
логии. Гусь соотносился с тремя мирами и упоминался
в связи с 4 столбами по углам света 1 3 8.

4 крыла и 4 золотые «стрелы» и 5 птиц на 5 деревьях
во фризе «золотые горы» на одежде Иссыкского челове-
ка, 5 птиц на 5 ветвях дерева сарматского згрета из
Усть-Лабинской (пятая символизирует центр) и особен-
но 4 шеста с четырьмя черно-белыми лебедями по углам
шатра из Пазырыка V 1 3 9 удивительно точно иллюстри-
руют общеиндоиранские мифы.

Авеста упоминает следующих птиц: saena (орел или
гриф); ardzifya (орел или большая птица); varegna
(беркут или ворон); любимица арты (сова); paro. dar-
sahe (провидящий рассвет, петух — по Видевдату, 18,
15) 14°. Эти птицы — гарантия незыблемости границы
магического пространства. Например, петух, столь по-
пулярный в убранстве пазырыкскои сбруи, везде — от Ев-
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Табл. VI. Головные уборы сибирских шаманов
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бирских шаманов встречались шапки, формой,
повторяющие силуэт птицы (табл. VI).

Стрела, удлинившая руку. Еще один код выражает]
идею защиты Космоса: 4 золотые стрелы. Они гераль-1
дизированы, превращены в условную схему «царского}
знака» 1 4 4. 4 древка — 4 столба — 4 Мировых дерева с о |
ответствуют 4 углам света. Наглядно миф о 4-х мирся
вых деревьях запечатлен на пирамидальной подставке
железной курильницы из иссыкского «кладах
(см. табл. Ш, //, 12). Ее четырехугольное блюдо orpaj
ничено четырьмя мерлонообразными выступами 1 4 S. Вы-
бор иконического знака «стрелы» (или «копья») для вы-*'
ражения оси мира не случаен.

Лук и стрела, «удлинившие руку», в свое время про-
извели революцию в производстве. Получив глобальное
мифологическое осмысление, они использовались в важ-|
нейших обрядах. Стрела — это полет, скорость146, пере-!
мещение во времени и пространстве, это оружие.

Наиболее подробное по сравнению с остальными 1 4 7

исследование о роли стрелы в обрядах написано.]
Н. И. Веселовским 1 4 8 . Ее роль он трактовал исключи->
тельно по отношению к оградительной магии. В' работе
рассказывается о старорусском обряде свадьбы, в кото-|
ром площадь сенника ограничивалась по углам четырь-
мя стрелами. В славянских обрядах, как и в свадьбах §
народов Евразии, стрела играла исключительную роль.
Современные структурно-семиотические работы по сла-
вянскому свадебному обряду1 4 9 заставляют предпола-
гать, что 4 стрелы — военный вариант космической мо-
дели. Полет стрелы, вероятно, связывался с символикой
космосвязи. Бракосочетание обычно терминологиче-
ски перекликается с коронацией (венчанием на цар-
ство) 15°. Поэтому наличие четырех стрел в составе
главного символа иссыкской космограммы само по себе
еще не может быть доказательством необходимости
«дешифровки» их, исходя именно из индоевропейских
представлений.

В Авесте стрелы упоминаются неоднократно. Кроме
обычных названий стрелы (tigray, isav) в Яште X, 39,
101 и Видевдате XII, 9 говорится о стреле с перьями
птицы (орла или петуха)—drazifyo. рагэпа; в Авесте
(Яшт 13,99; 19, 83—85) и хот.-сак. есть название стрелы,,
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восходящее к общеиндоевропейскому «крыло», «перо» 1 5 1.
flo Атхарваведе (V, 29, 4), стрела — знак Агни; авестий-
ская стрела — воплощение полета, птицы, неба и гра-
ниц мира. По Ясне 31,4, стрела символизирует огонь
Дхурамазды, зажженый Артой 1 5 2. С Артой стрела соот-
носится в Яштах 13,99; 19, 83—851 5 3. В Яште (X, 8) и
Бундахишне стрела — это скорость, солнце, луч 1 5 4, т. е.
олицетворяет космогонические начала.

Представление, что расстояние измеряется в поле-
тах стрелы, существовало у многих народов 1 5 5, ему со-
путствовали мифы об ограничении земли и соответ-
ствующие ритуалы, которые у индоиранцев были сход-
ными. Авестийские яшты содержат ряд мотивов такого
рода. Исключительно традиционным оказался миф об
определении границ Ирана Эрехшом (Rxsa) I 5 6 (Яшт
VIH, 6, 7, 37—38), который метнул стрелу по пути, при-
готовленному Митрой и Ахурамаздой, от горы до горы.
Авестийский миф пересказали Фирдоуси, Бируни в
«Талхис ал-Асар» и Табари. В «Талхис ал-Асар» стрела
на излете вонзается в гигантское дерево с иконографи-
ческими признаками Мирового, отмечая угол Хараса-
на 1 5 7. В тюрко-монгольских эпосах герои, выезжая на
край света, стреляют из лука в коновязь (центр их ми-
ра). В Огуз-намэ запад и восток приравниваются
к концам лука Огуз-когана, а север и юг — к его
стрелам.

Элементами магической космограммы, на наш
взгляд, являлись пять (2 2 +1) стрел и трое зверей (ля-
гушка, символизирующая низ, воду; мышь, — середину,
землю; птица, — верх, небо), посланные скифами в
предупреждение Дарию (Геродот IV, 131 —132). Здесь
уместно вспомнить пересказанное Геродотом сообщение
о четырехугольных очертаниях Скифии (Геродот IV,
17—30). Персам была понятна весомость аллегориче-
ского послания скифов: реальная мощь скифов известна,
космогонии же персов, скифов и саков были сходными.
У скифов сакральной космограммой являлся котел
Арианта, отлитый из наконечников стрел и установлен-
ный в священном центре Скифии (подобные ритуалы
были и у хеттов) 1 5 8; 4 копья по углам скифских могил
(Геродот 1У, 71) в истоках, видимо, это те 4 палочки,
которыми гадали осетины159. Мотив 4 космических
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' i66_ К! ним, вероятно, следует отнести и стрельбу в
Р дебных обрядах (ср.: состязание женихов в «Одис-
сее»)- Этот ритуал известен у многих народов мира,
например, у алтайцев (Кочо-кан).

При учете всей суммы описаний Митры и Йимы,
особенно их парных и четверичных признаков, скло-
няемся к мысли, что с этими богами или их спутника-
ми, ипостасями (типа близнецов Ашвинов) можно со-
поставить четырех коней (ср.: РВ V, 78, 4, 5) и четыре
подставки в виде сжатой руки, в которую была вложена
«стрела — перун — дерево».

В погребении Золотого человека есть и пятое дерево
с золотым наконечником. Не исключено, что это символ
мирового центра (22-)-1), ассоциировавшегося с самим
вождем. Замечательно, что ваджра упоминается в со-
ставе экипировки иранского нобиля — райташтара (по
Видевдату \4,9eritiyo vazro), из которых и выби-
рали царей. Аналоги перунов были у тюркских ша-
манов.

Тигр-охранник. Тигры (название условное) на одеж-
де Золотого человека напоминают представителей раз-
новидности семейства Fells или Panthera, обитавших в
местных ландшафтах: тигр (Panthera tirgis Linnaeus) y

гепард (Acinonyx jubatus, Schrefer), леопард (Panthera
pardus Linnaeus или Felis villosa F. fortanieri), барс
(Panthera uncia, Schrefer). Образы всех этих зверей
характерны для искусства, фольклора и мифологии на-
родов Евразии 1 6 7.

Вероятно, туранского тигра (Tigris tigris virgata
Matschie) видели саки в изображениях из кургана
Иссык1 6 8. Это крупнейший хищник из числа зверей,
населявших в то время «полосу гор».

Тигры и тигрогрифоны иссыкских композиций вы-
полняют функцию оберегов, они защищают создаваемое
пространство со всех сторон. Такое осмысление тигра
распространилось по всей Азии (например, тигры или
леопарды на хеттских дворцовых рельефах; 2—4 тигра
или равнозначные им львы на храмовых воротах и сте-
нах городов Месопотамии; тигры по углам буддийских и
Джайнских монастырей; тигроподобные изображения
защитников веры буддийских тао-те и индуистских
Киртимукха; львы и тигры по сторонам тронов, по пери-
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метру сакских и савроматских алтариков и курильниц;
тигриные головы по углам пазырыкских седел и т. д.) 1 6 9 .
Зверь этот яростен, силен и страшен. По логике магиче-
ского сопричастия, эти качества передавались воину и|
его оружию1 7 0. В' «зверином» стиле хищников любили
изображать на военном убранстве. В военной термино-1
логии древних характерны отождествления героя со|
зверем (тигром, львом, волком и др.) т . Волками и|
псами называли воинов иранцы1 7 2. Такие метафоры
наверняка знали и саки 1 7 3. Тем более что они встреча-*
ются в архаичных источниках, в которых заклю-J
чаются, по-видимому, общеиндоевропейские пласть
представлений. Титул царя, по Атхарваведе (IV, 8|
4, 7), — «тигр на тигровой шкуре»; в Махабхарате не-'
однократно героев величают тиграми; царя Хатана
хотано-сакских текстах — «царственным львом»1 7 4.

Появлению образов «витязей в тигровых шкурах»
чьи славные подвиги воспевали эпосы и искусство:

многие народы Средней, Центральной и Западной Азш
обязаны, вероятно, сакской традиции. 126 изображений
тигров, львов, тигрогрифонов и пантер на одежде И с |
сыкского вождя доказывают исключительное значение
образа тигра в военной идеологии кочевников Семи-;
речья.

Образ тигра определенно космогонический. Более
чем другие звери, он связан с культом огня. У индо|
иранцев с огнем соотносилась идея посмертного возро>
дения. На семиреченских курильницах и савроматскш
алтариках — инструментах магических ритуалов — тиг
ры или тигрогрифоны охраняют символические границь
Космоса. Количество зооморфных ножек (3—4) у сав |
роматских алтариков и число тигров (4, 7, 8, 15, 31)
этих курильниц соответствовало числовой символике
космографии (троичные, четверичные и производные
модели). Предположительно, в образах тигров воплоЗ
щались планетарные огни и соответственно боги огнен!
ного цикла, такие, как Агни (АВ I, 33; XVIII, 4, 8, 91
10; РВ III, 1; X, 45) 1 7 6 .

«Скифская пантера» в утробной позе — знак косми|
ческого либо эсхатологического огня в целом, о
имеющего все качества, соотносимые с космическое
структурой. Нартовский великан, свернувшийся вокру!
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охраняемого огня 1 7 7, — традиционное развитие анало-
гичной темы.

С другой стороны, большинство предметов с моти-
в Ом «тигра» имели утилитарную и знаковую функции
окружения. Поэтому не исключается воплощение в виде
тигра божества-ограничителя, типологически сходного
с Варуной. Интересно, что в мифах о хранителях углов
земли — локапалах — Варуна охраняет запад, а в со-
ответствующих китайских легендах о сышен запад
охраняет Белый тигр I 7 S . В хеттской религии лев и лео-
пард связаны с Мировым горным хребтом, солярными
циклами и мифами о Громовержце 1 7 9. Они часто сим-
волизируют одну из сторон света и «охраняют» дворцы
и храмы. Часть мифов хетты наследовали от индоевро-
пейского народа хатти, но все же именно в хеттских
мифоциклах о львах и леопардах можно видеть истоки
традиций, распространившихся затем по Азии.

В «зверином» стиле тигр — убивающее, пожирающее
существо. Так .его изображали от Египта до Китая. Эс-
хатологическая окраска изображения этого хищника
представляется несомненной (сюжет «смерть — возрож-
дение» фигурировал и в военной идеологии). В хтони-
ческом смысле культ тигра (может быть генетически)
соответствует общеиндоевропейскому культу волка и
собаки1 8 0 (2 пса у царя мертвых Ямы (РВ X, 14, 10—
12); трехглавый Цербер, четырехглазая собака Видев-
дата и др.). Не этим ли объясняется стилизация мотива
«пантеры» в изображении волка у савроматов и на
ножнах иссыкского кинжала, где волк противопостав-
лен агонизирующим травоядным? Убийство открывало
цепь определенных метаморфоз. Пожирание считали
равнозначным растворению в Космосе, согласно его
структуре. Библейский герой, скормивший себя голод-
ному льву, был уверен в грядущем возрождении, так же,
как в этом были уверены буддийские святые. В средне-
азиатских сказках части тела богатырей, пожертвован-
ные птице Семург, имеют способность восстанавливать-
ся. Эти сказки помогают осветить роль зверей, которым
зороастрийцы отдавали на растерзание своих покой-
ников.

В митраизме образ льва олицетворяет огонь, хварну,
Митру. Львиноголовая фигура в западномитраистской
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иконографии представляла или родителя обоих деми-
ургов двуполого Зрвана — всепожирающего времени,
или хранителя бессмертия Ахримана, имевшего прото-
типом Йиму1 8 1.

На хотано-сакском языке тигр — это «рассвет»
muyi1&2, что лишний раз доказывает солярную природу!
образа. У саков Средней Азии в культе тигра, по всей
вероятности, были и значительные своеобразные черты^

В борьбе рожден мир. Подведем итоги. Композиция
убранства Золотого человека является космограммой.
В синкретических изображениях скрывается космогони-
ческий мотив раздвоения, утроения единого изначально-
го целого и затем объединения частей в гармонический
Космос. В1 композиции убранства был выделен центр
Космоса, а сами ее элементы символизировали сакраль-
ное время, когда из хаоса рождается Вселенная.

Отдельные иконические знаки — символы вариантов
мифов о космогонии. Символика синкретических поли-
морфных изображений не исчерпывается многообра-j
зием воплощений богов индоиранского пантеона (хотя в|
литературе некоторые специалисты придерживаются
противоположного мнения, соотнося известные мифоло-
гические тексты с реконструкциями религий скифов или
саков) 1 8 3 . Полиморфизм изображений является зоо-
морфным выражением основного мифа, типологическую!
структуру которого мы старались раскрыть. Синкрети-j
ческие изображения формально являются агглютина-1
циями (от лат. agglutinare «приклеивать»). Порядок щ
набор «склеиваемых» изобразительных знаков отвечал!
«ритмам 3 и 4» — числовым символам Мирового дерева,,
что существенно в идеологическом плане. Военно-теокра-4
тическая идеология с культом вождя — вот то скреп-1
ляющее начало, которое определяло наборы трех ико-J
нических знаков: нехищные, хищные и летающие жи-1
вотные. В скифо-сакском мире их комбинации выражалЛ
генеральное и архаичное равенство: космос=государв
ство, государство=царь.

Все вещи из кургана Иссык подтверждают эту фор-1
мулу с максимальной наглядностью, избытком инфорЛ
мации (ср. параллельные мифемы). В основе этой идеоЯ
логической догматики184 лежали космогонические мив
фы, имевшие интенсивную военную окраску. Ритуалы!
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вождь в них играл главную роль, их инсценировали,
ритуальные атрибуты для людей на стадии космологи-
ческого мышления создавались для опредмечивания
мифов 1 8 5 .

Парные символы в иссыкской орнаментике отра-
жают дуалистическую космогонию, в разных формах
знакомую всему древнему миру1 8 6. Ранние мифы дуа-
листических космогонии были близнечными. Пока труд-
до найти убедительные аргументы для точных толко-
ваний изобразительных мотивов (например, пары ко-
ней) на основе известных ведических или авестийских
мифов, хотя такие попытки и предпринимались 1 8 7. Мож-
но говорить об общих истоках и типологическом сходстве
близнечных культов у индоевропейцев188, о возмож-
ности сравнения, например, мотива 2—4 коней с конями
Митры или Ашвинами. Структурные исследования до-
казывают, что образы Митры, Иимы, Индры, Варуны,
Аполлона, Гелиоса, Гермеса, Гойтосира схожи; даже

-'отдельные эпитеты1 8 9, которыми они наделены, совпа-
дают. Видимо, это общеиндоевропейское наследие. Мы
же склонны считать, что саки Семиречья, создавая
облачение своего царя, имели в виду именно индоиран-
ские (иногда более древние общеиндоевропейские) ми-
фы. Визуальное соответствие целых наборов изобрази-
тельных знаков основным образам этих космогонии
разительно (табл. VII).

Спаренные изображения являются воплощением ос-
новного закона мифологической диалектики — необхо-
димости борьбы двух начал (параллели: андрогин, ин-
цест и т. д.). Симпликема — это изображение, раздвоен-
ное в зеркальной симметрии. В космогониях Древнего
Востока сюжет раздвоения (разрубания) архаичнейший
(например, миф о Громовержце и Змее) 1 9 0. Варианты
близнечных мифов1 9 1, восходящие к ранним мифам,
прослеживаются, в частности, в позднезороастрий-
ской традиции192.

В борьбе создан мир. Через хаос, распад и смерть он
обретает меру и упорядоченность. Поэтому компози-
циям с мотивом растерзания издревле приписывались
Магические свойства. Об этом прямо говорится в сог-
Дийском тексте, заклинаниях вождя Р-3 из Дунь-Хуана
или, например, в калмыцком «Джангаре» 1 9 3 и др.
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Табл. VII. Аналоги иссыкской эмблемы (композиции в виде прото»
в искусстве народов Азии и Сибири): 1 — капитель (Сузы, 5—4 вв
до н. э.); 2 — псалия (Луристан, 8 в. до н. э.); 3 — основание сосуд!
(Иран, 5—4 вв. до н. э.); 4 — украшение луки седла (Пазырык VH
5 — роспись в Минг-Ой; 6 — капитель из Хайр-ханы; 7 — наверти)
штандарта (Луристан, 8—7 вв. до н. э.); 8 — золотое украшени!
(Керченский склеп, 4—5 вв. н. э.); 9 — бронзовое навершие (Лу
ристан, 8—7 ъв. до н. э.); 10 — бронзовая сбруйная пряжка (Та
гискен); 11— псалия (Луристан); 12 — бронзовая скульптурка
(Луристан, 8—7 вв. до н. э.); 13 — деревянная псалия (ПазырьЯ
III); 14 — навершие штандарта (Луристан, 8—7 вв. до н. э.); 15Ш
пряжка (Куйлуг-Хем I); 16 — золотое височное кольцо (мог. М

Шункыр, Семиречье, 10—8 вв. до н. э.)

Синкретические звери кургана Иссык и построение
всех компонентов облачения символизируют гармонии
под землей, на земле, в небесах, демонстрируют
частную вертикальную и четырехчастную горизонтал|
ную структуры мира 1 9 4.
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В многообразии иконических вариантов — отражена
божественность мифологического описания при еди-
о И схеме мифа и метафоричность космологического

мышления. Ритмические повторы раппортов аналогичны
пульсирующей подаче сигнала, ускоряющего восприя-
т и е текста в современных системах передачи инфор-
мации.

В «тексте» древних саков Золотой человек — центр
мира, средоточие общества, живое воплощение гармо-
нии во Вселенной. Он подобен богу — созидателю и пра-
вителю. Его костюм сакрален, он защищает вождя от
всего враждебного; а с вождем и Космос от Хаоса.

Искусство саков точнее было бы называть сакрально-
декоративным. Экипировка фетишизировалась. Значе-
ния ее элементов связывались с главными потребностя-
ми времени. Те блестящие комплексы, которые мы счи-
таем вершиной искусства саков, отражали идеологию и
эстетические идеалы военного нобилитета.

Языковая ситуация в Евразии второй половины
I тыс. до н. э. была сложной. Существовала межязыко-
вая фольклорная общность племен скифо-сибирского
мира, позволявшая им понимать основные черты симво-
лических систем соседей. Причины рождения и долгой
жизни общеевразийских мифологических и эпических
циклов разнообразны. Роль сыграли и древний «ностра-
тический» пласт, и длительная диаспора индоевропей-
ских этносов на протяжении более трех тысячелетий ис-
тории. Важное значение имели сходство социально-эко-
номического развития ранних кочевников и времена их
политического единства (в том числе и с земледельца-
ми), вызвавшие становление сходного в идеологиях.

Звучащие в унисон индоевропейским иноязычные
(тюрко-монгольские, манчжурские, тибето-бирманские,
семитические и др.) религиозно-мифологические и идео-
логические представления, приводимые в данной работе,
Должны восприниматься как контрапункты. Народы
Древней Азии хорошо понимали друг друга. Это пони-
мание создало мировоззренческую и психологическую
основу греко-бактрийского Ренессанса в искусстве Сред-
ней Азии, способствовало религиозному синкретизму
Кушанского царства, появлению восточных элементов
в европейских эпосах и т. д.
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Г Л А В А 2

О ВОЕННО-ТЕОКРАТИЧЕСКОЙ ИДЕОЛОГИИ
САКОВ В СВЯЗИ С РЕКОНСТРУКЦИЕЙ

ИССЫКСКОГО КОСТЮМА

«Золотая ветвь» саков. Символику иссыкского кос-
тюма можно соотнести с космограммой по мифологиче-
ским текстам. Модель мира, приведенная в древних
текстах, может быть «наложена» на иконическую. Опре-
деленная версия космологии должна быть проверена на
различных уровнях (иконическом, семантическом и функ-
циональном). Если можно при этом свести к единому
целому различные ситуации, в которых актуализиро-
валась космология, если можно установить зависимости
между ними и смоделировать их развитие во времени и
пространстве, космологическую «модель» можно будет
принять как вероятную'.

Соотнесенность человеческого тела, имеющего трой-
ную вертикальную (голова, туловище, конечности) и
бинарную горизонтальную (правый — левый глаз, пра-
вое— левое ухо и т. д.) морфологию, с космической
триадой (или тетрадой), позволяет классифицировать
по отношению к частям человеческого тела всю структу-
ру Универсума и наоборот. Объем Вселенной, по мифо-
логическому мировоззрению, должен быть постоянным.
Утрата одного из его элементов и качеств равнозначна
гибели мира. В Ригведе, упанишадах и брахманах, в эс-
хатологии авестийского Видевдата и в более архаичном
виде у скифов и саков эта же идея представлена в ми-
фологическом выражении. Вообще постижение истины
(знания) в индоиранских религиях было связано с Ми-
ровым деревом (ср. учение меда в упанишадах и брах-
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манах) или с горой Меру (ср. просветление Заратуштры
0 а горе и т.п.).

В мифологическом космосе любая его часть отвечает
общей организации пространства, т. е. все той же универ-
сальной концепции Древа 2. В1 этом плане сама КОМПО-
ЗИЦИЯ ритуальной одежды должна быть уподоблена мо-
дели трехмерного пространства, вмещающего в себя
все качества и предметы мира, а значит, — сакрального,
разрушение ритуального предмета, утрата его или им
соответствующих пространственных характеристик оце-
нивались как частичный хаос. Поэтому сакральные
предметы запрещалось выбрасывать, выносить за пре-
делы реликвария. Новый предмет, вернее его образ, был
включен в объем и структуру Универсума, т. е. соотно-
сился с космографией. Все вертикальные уровни его тем
самым последовательно (от общего к частному)
отождествлялись со структурой локуса, в которой он
был включен. Он словно «растворялся» в Космосе.
С другой стороны, процесс создания мира мыслился как
создание отдельных предметов, ассоциировался с каким-
либо производственным актом (др. греч. «материя» озна-
чает буквально «строительный лес»). О таком представле-
нии (вероятно, связанном с архетипным двигательным
мышлением) свидетельствует и тот факт, что в мифологи-
ях покровителями ремесел были обычно божества —
медиаторы-демиурги. Так, в индийской мифологии по-
кровительница религии — богиня зари Ушас, Вишвакар-
ман — это кузнец, плотник, ваятель. В античной мифо-
логии небо — пеплос Паллады. Еще более важно, что
в ряде индоевропейских традиций процесс создания Все-
ленной ассоциируется с зодчеством (ср.: МироЗдание),
плотничеством, металлургией и ткачеством (ср. Кау-Уп.
I, 3); в Махабхарате «прядение» и «творение» обозна-
чаются одним словом — sarga (ср. первоначальное зна-
чение анаксименовского itdeo; процесс создания земли
уподобляется «валянию» шерсти). Часто в различных
мифологических системах сотворение космоса происхо-
дит путем расчленения жертвы (человека, животного),
Мирового дерева и его эквивалентов с помощью топо-
ра, меча, серпа и т. п., лепки, отливки (см. РВ X, 82),
ковки, сшивания или соединения определенных элемен-
тов (название универсального космического закона —

67



рита происходит от и.-е. аг — соединять) и т. д. Этим
мифам соответствовала ритуальная практика, в которой
реализовалась определенная версия сотворения мира,
сохранившаяся в символике карнавала.

Но почему необходимость осознания этого процесса
актуализировалась при моделировании сакральных ат-
рибутов? Почему в экипировке вождя саков много-
кратно повторена космологическая структура, т. е. вся^
специфика космологического мировоззрения?

Все знаки пространства иссыкского кургана (идущие
от центра композиции, проходящего через тело Золото-]
го человека, к внешнему кругу, к пространству, в центре!
которого находится погребение, — окружающему ланд-]
шафту, стране) символизируют о мировоззренческой
концепции, которая фиксируется на всех композицион-j
ных уровнях. Для архаического сознания концепция )
сотворения мира является догмой. Для него реально 1
лишь то действие, которое повторяет мифологический s
прототип, т. е. сакрализовано. И создание иссыкской 3
композиции приравнивается мифологическим сознанием ]
по значимости к процессу смены хаоса космическим по-
рядком.

Именно социальная потребность в быстром распро- 1
странении соответствующей информации и определила
появление иконических знаков, которые передавались с I
помощью следующих приемов: симпликема (зеркальное!
удвоение), ритмический повтор в вертикальном и гори-Я
зонтальном направлениях, числовая и образная харак- 1
теристики Вселенной [отметим совпадение такой логики \
с той стадией мышления, которую Н. Я. Марр назвал 1
«агглютинативной»; его 3 «праэлемента»: «небо I
(+солнце), небо II, 1 (-f земля), небо II, 2 (+вода)», —
отвечают тернарной модели].

Все знаки иссыкской атрибутики отражают космоло-
гическое осмысление власти как основы социальной гар-
монии. Согласно сказанному, можно пояснить логику \
таких актов, как коронация: не царь (субъект, индивид) |
противопоставляется царю (Универсуму) — совокупно-
сти всех качеств Абсолюта, олицетворению структуры
Социума, Мирового древа в пространственном описании
и т. д., включая генеалогические, социальные и прочие
коды универсальной модели. Эти социальные состояния
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сводятся к антиномии единичное и общее. Эта оппози-
цП Я нейтрализовалась в символике действия, ритуале
передачи инвеституры — знака Универсума, связан-
н Ом с отождествлением пространства и социума.
Морфология Универсума, а значит, и описание зна-
ка, соответствовала идее гармонии пространства.
Создание регалий (например, пошив царской одеж-
ды, изготовление инвеститурных эмблем) обычно
отвечало идее организации хаоса (расформированного
мира) в Космос по стереотипной структуре Миро-
вого дерева. Одежда, ее декор и экипировка царя слу-
жат для окружения его «со всех сторон» — и (это про-
слежено и в отношении шаманов) перекликается с ми-
фами об упорядочении Вселенной, приобретении ею
формы и динамической организации. Инвеститура, та-
ким образом, есть «перемещение», «сгущение» Космоса
в локус царя, в него самого — его рождение. А само со-
брание, выбравшее царя, по сути дела, является Со-
циумом (или Космосом), суммой отдельных членов —
представителей племен, сгруппированных по аналогии
с элементами космограммы. Его решение означает сим-
волическое «переливание» социума в царя. Знаковая сущ-
ность этого акта отождествляется с различными отноше-
ниями в жизни общества (коитус: мужское — женское;
рождение: смерть — жизнь; дарование: отторжение —
приобретение и т. п.). Время проведения ритуала воца-
рения воспринималось как сакральное, мифологическое.
Царь при этом становился гномоном, т. е. центром Кос-
моса и самим Космосом (его пространством, временем,
творением и т. д.). Это находило знаковое выражение в
описании его тела, атрибутов, в сакрализации его функ-
ций, в его роли в ритуальной практике.

Смерть царя соответственно оценивалась как мировой
и общественный хаос, хаос в объеме Универсума: погре-
бальный обряд призван обеспечить расформирование
его божественности [ср. в манихействе: мир создавался
из растерзанных тел демонов, апокалипсис — сплавление
частей мира или в травестированном варианте этот мо-
тив представлен в анекдоте о Ходже Насреддине («Ког-
да появляется новый месяц; что делается со старым? —
«Его режут на мелкие кусочки и делают звезды»).
Ср. мотив разрубания Луны в Атхарваведе]. Ликвида-
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ция хаоса означает приобретение миром и обществом
упорядоченной структуры (Космос). Именно с этим
отождествлялось рождение «царственности», приобрете-
ние инвеституры, мифологически приуроченное к точке
хронологического отсчета — новому году.

Такое понимание царственности неотделимо от коня
цепции тотального плодородия как условия жизни ссш
циокосма и объясняет обязательную реализацию схемы
«смерть — рождение» в этом обряде. С этим связана!
имитация убийства царя в ритуале коронации в разным
традициях и ритуальные жертвоприношения царя
(ср. инициальный в истоках сюжет ныряния за царств
венностью — хварной — в Авесте, когда под водой герой
испытывает удушье).

Таким образом, в погребальном обряде расформиро-Я
вывалась «царственность» в Универсуме, смерть прино-Г
сила хаос, а ритуал был условием перехода к гармонии
(жизни, Космосу). Смерть — состояние, предшествую-!
щее жизни. Обряд погребения царя делал возможным
следующую коронацию, соединение мира и общества в
новом царе. Отсюда элементы иссыкского погребения
несут социальный смысл. Тем более, что коронация и ;

погребение являются важнейшими актами, «разрешаю-^
щими» кардинальнейшие антиномии жизни архаичного
общества.

Прежде чем перейти к характеристике теократиче-
ской концепции, мы должны сказать, что считаем обще-1
ство саков, возглавляемое Золотым человеком, союзом
племен (вроде авестийской «дахью»), раннегосударст-
венным объединением, в котором власть верховного
сакрального вождя еще ограничивалась рядовыми уч-
реждениями и не была абсолютной.

Разностадиальность приведенных аналогов дока-j
зывает универсализм в осмыслении в архаических об-
ществах царя как центра мира и демонстрирует развитие
идеи царственности. Позднее эта идея закреплялась мо-
нархическим государственным аппаратом. В военно-де-
мократических, раннегосударственных обществах идео-
логия инвеституры характеризуется «мифологическим
абсолютизмом» и при превращении в государственную
часто не претерпевает особых изменений на уровне со-
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ответствующих текстов и атрибутов; общественные
учреждения «дорастали» до ее уровня.

Пространство, в которое как в центр включался
Золотой человек, можно сопоставить с рядом концентриче-
ских кругов [центр (тело вождя) —пространство погре-
бения— пространство обряда — пространство ланд-
шафта — страна — общество — Космос] 3, причем кос-
мографический характер облачения царя указывает на
его соответствие с «верхом» и сокращение размеров
Космоса до того, что он уравнивается с телом вождя.
Тогда все удаленные от центра круги оказываются изо-
морфными друг другу и центральному, максимально
сакральному локусу — вождю.

Последовательность моделирования одежды вождя
как центра Космоса можно представить следующим обра-
зом. Социальный статус царя как объединителя людей
в социоструктуру (в «м1ръ») придает такой классифи-
кации идеологическое значение, сообщая прокламатив-
ный характер всем его атрибутам.

Атрибутика погребения на уровне самых общих при-
знаков указывает на воинскую и сакральную функции
иссыкского вождя. Такие предметы, как кинжал, плеть,
меч, обшитая металлическими пластинами одежда
всадника, несмотря на явную сакрализацию, связаны
прежде всего с военной функцией я заставляют видеть
в Золотом человеке воина-всадника. Именно из среды
воинов (кшатриев и т. п.) выбирались вожди индоиран-
цев, также у урартов и хурритов воины относились к
высшему сословию. Варна 4 (в Индии) или пиштра
воинов соответствовали верху тернарной модели. В1 вож-
де как объединителе всех социальных слоев совмеща-
лись символы всех трех сфер и знаки горизонтального
описания Космоса, структуре которого якобы соответ-
ствовала социальная градация. В то же время индо-
иранцы считали царя выше всего коллектива. Его «Вы-
сочество» было одновременно трихотомичным. Вся орна-
ментика иссыкского костюма до мельчайших деталей,
как мы уже говорили, отражает эту идею. В то же вре-
мя стилизация ритуальной катафракты (куртки) под
оперение птицы, птероморфизм иконических знаков на
кулахе указывают на актуальность идеи медитации —
полета вождя, связывающего все 3 сферы мира
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(т. е. мир богов и землю) и поднимающего его над со-
племенниками (о жреческих функциях царя и возмож-1
ности его связи с тайными мужскими союзами см. ниже).
Вероятно, именно поэтому иконические знаки тернарной
космологической модели целиком повторяются и на ку-
лахе, который соответствует «верху», «небу»; голова
обычно считается средоточием всех жизненных сил че-
ловека, а значит, по древнейшей космологической клас-
сификации,— частью тела, с которой совпадает сакраль-
ный центр, совмещающий и тернарные, и тетрадные при-
знаки; вместе с тем символы тернарной модели
фигурируют и на куртке [ср.: в Ригведе (X, 90) голова
Пуруши— это небо и т. д.] Ритм три — общий для лю-
бой зоны Космоса (а значит, общества). Все зоны кос-
моса совмещаются в вожде, его тело оказывается по
объему огромным, как мир, по последовательности опи-
сания подобным телу космического Пуруши (РВ X, 90,
1 — 14).

Эти представления и отражены в облачении Золото-
го человека. Семиотика экипировки иссыкского вождя
позволяет представить этапы развития культа социаль-
ного предводителя у скифо-сакосавроматских племен.

Если сравнить «поток значений» и «узор символов»
одежды иссыкского человека с песней, то в ней поется
гимн царственному владыке5. Содержание, ритм сплав-
лены в ней воедино. Образ владыки должен был, по ар-
хаическим представлениям, вызывать психологический
подъем. Острое эмоциональное состояние при этом
сродни состоянию, вызываемому с помощью техники
высвобождения подсознания во время подготовки к
ритуалу, что практиковалось как у индоиранцев, так и у
других народов (например, в шаманизме). В вожде,
олицетворяющем мир, заключен весь объем простран-
ства и бьется пульс времени. Вождь в архаических об-
ществах— это сакральный эквивалент Народа и Кос-
моса, axis mundi и центр хронологии 6. Становление соот-
ветствующей идеологической догматики корнями ухо-
дит к истокам сапиентизации гоминид. Эта идеология
кристаллизировалась в питательной среде мифопоэти-
ческого мировоззрения. С противопоставлением государ-
ства обществу, становясь догматикой, она закреплялась
всеми возможными средствами. Формула «государ-
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ство — это я» отражает развитую теократическую идео-
логию. В скифо-сакских обществах 4 в. до н. э. эта
идеология уже сложилась. Этот процесс, скорее всего,
опережал становление государственности у саков.

Словесные космограммы и понятие «царственности».
Мы считаем, что именно в скифо-сакское время стали
распространяться мантры — словесные космограммы,
тексты которых с развитием лигитимной идеологии пре-
вращались в клише, в определенную совокупность ин-
веститурных символов, воспринимались в заданном на-
правлении. Видимо, использовалась определенная груп-
па сакральных формулировок, однако их развертывали
в целые, хотя и стандартные, мифологические циклы,
восходящие к архаическому комплексу представлений о
Мировом дереве. Сакраментальные титулы «высоче-
ство» (высота над народом), «величество» (большой,
огромный, великий), «светлость» (свет, блеск, солнце)
и т. п., а также соответствующие имена царей являются
знаками таких циклов.

В древневосточных государствах мантры и концеп-
ция «Космос=государство, царь = бог» сложились к
3 тысячелетию до н. э . 7 Мантры ассирийских, ахеме-
нидских владык составлены из типичного набора мифо-
логических метафор: «Асархаддон, царь великий, царь
могучий, царь вселенной...»; «Кураш (Кир. — А. А.) —
царь четырех стран света, великий царь»; «Я — Ашшур-
банипал, творение Ашура и Бэлит...» 8. Символика изо-
бражений на стенках и коронах утверждала эту идею
(«великий царь, царь всего сущего, царь четырех сто-
рон света, царь Вселенной») 9. Спустя полторы тысячи
лет, на древнетюркском языке о том же вещает Кюль-
Тегин: «Вперед, вплоть до солнечного восхода, справа,
вплоть до полудня, назад, к солнечному закату, слева,
до полуночи — в пределах этих все мне подвластны»10.

Подобные формулировки встречаются почти везде,
где существовала верховная власть вождя или царя: и
в самых примитивных обществах, и в раннегосудар-
ственных кочевнических конфедерациях11, и в монар-
хиях.

Архаическое сознание во внешней политике видело
пути реализации этих формулировок, реализации для
преодоления хаоса. Мантры вырастали в доктрины, тре-
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бующие защиты данного лозунга оружием. Под подоб- {
ным лозунгом, вероятно, Ариант объединил Скифию, *
ябо его знаменитый котел, отлитый из стрел, был уста- 1
новлен в сакральном центре страны — у «горьких вод»
(ср. космическое значение сакских алтариков и трипо-

дов). Согласно Авесте (Яшт V, 20—23; XIII 137; XV,
7—8, XVII, 23—23), первый царь ариев Хаушьяха Пер-
возданный собирается покорять все страны и части све-
та у мировой горы Хара; а мифический царь Йима на-
зван «властителем над всеми каршварами» (Яшт V, 26).

Под подобными лозунгами объединялись племена
саков. Томирис, назвав Солнце владыкой массагетов,
заявляет о космических масштабах своего правления:
•солнце — гномон Космоса, Томирис — персонификация
•светила. Скифы, пославшие персам своеобразную жи-
вую космограмму (о которой мы уже писали), противо-
лоставили свой Космос завоевателям; пять стрел есть, по-
видимому, кодировка горизонтальной модели, соотно-
симая и со структурой скифского союза. Итак, вот
смысл скифского послания: Космос защищен со всех
сторон, персы — зона хаоса. Со временем подобные
мантры стали своего рода идеологическим фетишем,
призванным оправдывать великодержавную политику.
Нападение стало считаться лучшей защитой.

У Ахеменидов, кроме сакраментальных лозунгов,
употребляемых, по мнению Э. Герцфельда, даже для
дахьюпати — «вождей "страны» (высеченных, например,
на воротах Ксеркса в Персеполе), и тронных имен, эти-
мологическое значение которых связано с идеей правед-
ности правителя, в надписях Дария и Ксеркса неодно-

кратно повторяется формула «царь — vasna Ahuramaz-
<iaha — волею Ахурамазды, в тени бога»12, что
семантически соответствует идее «царь — Космос», ко-
торой обусловлена и символика царских зонтов. Хотя
последняя формула не встречается в Авесте, сама тео-
кратическая идея «царь — бог — космос», бесспорно,
была характерна для всех индоиранцев. В архаичней-
ших заклинаниях Атхарваведы (III, 3—4; 4,1—4; IV
8, 3) она выражена в полном объеме. В гимне на про-
славление царя он предстает как великий гномон, центр
и суть Вселенной; он связывается с солнцем, блеском, с
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востоком (максимально сакральная зона), странами
света и вертикальной моделью мира; его приход озна-
чает соединение воедино всех зон мира и сопоставляет-
ся с полетом, путь для которого готовят близнецы — Аш-
вины (ср. параллельную мифему о приготовлении пути
стреле, которой Эрехш определяет границы Ирана); его
призывают Митра, Варуна; он имеет «все формы», т. е.
множественность, избыточность. Этот гимн чрезвычайно
близок к текстовой реализации иссыкской космограммы.
Соответствующим текстам у всех индоиранцев отвечали
эпитеты, титулы, определенная символика декора тро-
нов, корон; атрибутов вождей и царей1 3, что нашло
отражение и в мифах о первых царях.

В Авесте Йима просит трон и диадему у дарителя
кшатры (правления) и хварны Митры, бога, олицетво-
ряющего космическую и социальную гармонию'". Как
и у Митры, у Йимы был эпитет «с широкими пастбища-
ми», отражающий скотоводческое понимание владыче-
ства над миром. Эпитет «владыка овечьих пастбищ»
представляет сжатое выражение мифологической кон-
цепции Космоса скотоводов: Вселенная есть хозяй-
ственно освоенное пространство (территория, познан-
ная при переходе от зимовок к летовкам, и пути коче-
вий объединенных родов, а на периферии этой модели
мира расположены страны, с ней связанные). Так, у
древних евреев бог есть пастырь и паства охраняется
им. В персидском эпосе, как известно, цари также имели
отношение к пастушеству (ср. мотив воспитания неко-
торых Ахеменидов пастухами). Аналогичные циклы за-
свидетельствованы и в древнем Египте (ср. пастушья
палка как инсигния у фараонов).

В своем дворце — варе (модели идеального Космо-
са) йима был, как стеной, окружен песней15; песня яв-
лялась аналогом границы мира (данный образ, видимо,
имеет жреческое происхождение). Такие эпитеты богов,
как «тысячеглазый» и т. п., соответствовали представ-
лению о том, что они всевидящи, в противовес мотиву
слепоты в связи с хтоническими образами.

Короны царей также связывались с идеей всевиде-
ния. В средневековой персидской поэзии сохранился
древний мотив волшебной шапки Иимы-Джемшида, в
которой он мог видеть все, что происходило в мире
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(ср. мотив шапки-невидимки в связи с функцией прори-
цания или в качестве особого глаза, а также зеркала в
разных традициях) 16. Не исключено, что он представ-
ляет поэтическую обработку символики царской короны,
а еще глубже — переработку символики инициальной
маски-шлема участника тайного союза. Похожий образ
имеется в западном митраизме, где фригийская шапка
Митры уподоблена небу17. Как уже говорилось, Йима —
зеркальное отражение тысячеглазого (всевидящего)
Митры на земле, не случайно в Ригведе он отождествляет-
ся с огненным Агни, богом, связывающим все трилоки
воедино. Символическое значение короны («царь есть
Митра на земле») несомненно, существовало у иранцев
до эпохи сасанидов, причем корона ассоциировалась с
небесной стеной, с хребтом мировых гор по краю света,
т. е. была символом сразу всех трех зон мира. Небо, на-
пример, в пехлевийском Ривайяте и в Бундахишне
(I, 43) описывается как сферическое; оно может упо-
добляться любому сферическому объекту, в том числе
и ритуальной шапке (Анаксимандр звездное небо срав-
нивает с войлочной шапочкой). Движение солнца вокруг
мира в Бундахишне отождествляется с короной вокруг
него; согласно Рашн Яшту (XII, 34), на солнце локали-
зуется garo-nmana18. Во всех этих циклах наглядно
выражается принцип изоморфизма концентрических ло-
кусов Космоса, от центра — извне и наоборот (царь —
бог, его корона и дворец — метафоры Космоса и vice
versa), а также трихотомичности вертикальных локусов
в зоне их соединения (4 дерева — углы квадранта, край
мира, мировой хребет и в микрокосме — царь, его трон,
его корона и другие знаки инвеституры).

Известно, что в мифологии индоевропейцев Солнце
фигурирует как знак всего Космоса; оно «описывает» те
пределы, в которых происходит синтез локусов Космоса.
Соответственно этому правление царя у всех индоевро-
пейцев уравнивается с блеском и светом: в ир. cihr,
ав. cista «проявление порядка». Общеиндоевропейское
слово «царь» — санскр. rajan, лат. rex, англ. Не— озна-
чало также и правду (англ. right., санскр. rj) и светонос-
ность, блеск (санскр. raj, греч. argos, argentum, др. инд.
svah от *keu). He исключена связь с солнцем титула
усуньского властелина (гуньмо) (тох. kaum~> др. тюрке.
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kiln) и, возможно, хунну. В тиаре иранского царя мате-
риализована эта же идея 19.

Иссыкский костюм, а особенно вся система символов
на инвеститурном кулахе, отражает космологическую
интерпретацию «царственности» с той чрезвычайно
детализированной наглядностью, с тем «избытком ин-
формации» (обусловленной существованием параллель-
ных мифем), которые характеризуют довольно разра-
ботанную теократическую концепцию, сформировав-
шуюся на основе мифопоэтического цикла о Мировом
дереве и являющуюся, по-видимому, идеологией пле-
менного объединения (союза).

Как мы уже говорили, иссыкский вождь находится
в центре мира, именно отсюда отходят концентрические
круги пространства. Это образ идеальной гармонии во
всех мирах. Морфология тела символически принимает-
ся соответствующей структурам внешних локусов про-
странства (голова соответствовала верху, небу; тулови-
ще — середине, земле; ноги — подземному миру, низу;
симметричные части тела — сторонам света). Членение
тела по вертикали (пояс, гривна) проведено по ассо-
циации с трехчастным Мировым древом [ср. вед. ис-
пытание на честность людей путем погружения их в во-
ду до плеч, до рта и т. д. (РВ X, 71) и казахскую леген-
ду о небесных людях, носящих пояс на шее, земных,
носящих его на талии, подземных, — на ногах]. Воз-
можно, существовала и традиция соответствующей сим-
волической татуировки, как это обнаружено в Пазы-
рыке: на поверхности этого антропоморфного космоса в
соответствии с его морфологией расположены икониче-
ские знаки космограммы; так с помощью художествен-
ных образов передана идея власти над миром. Может
быть, подобная символика отражена на рельефе апада-
ны Персеполя, прадназначенной для празднования нау-
руза и пропагандирующей масштабы власти ахемени-
дов. Здесь среди прочих изображены 6 саков: трое — с
одеждой (последний несет брюки, тот, что перед ним, —
куртку, тот, что перед этим — две гривны); пятый ведет
коня (ср. роль коня в космографической символике),
первого ведут за руку (ср. сходный мотив в Яште XIII,
50) «с яствами и одеяниями в руках и восхвалениями»
(о фравашах).
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Любое ритуальное действие вождя в пространствен-
ном аспекте может и должно оцениваться как форма
космосвязи: он может обозревать весь мир, слышать
обо всем, опираться на весь мир и т. д. и т. п., т. е. вождь
есть полюс, вокруг которого обращается Космос и со-
ответственно мировоззрение подвластного келлектива.
Можно поэтому предполагать, что в космологической
классификации лоб, лицо Золотого человека сравнива-
лись с востоком, левая щека — с севером, правая — с
югом, а затылок — с западом. У персов именно левая
нога считается северной 2 0, у индоиранцев Восток —•
наисакральнейшей зоной квадранта.

Таким гномоном для Поднебесной (в названии скры-
то отождествление империи со всей Землей) считался
древнекитайский император. Концепция ван-гномон
была четко сформулирована конфуцианством, но истоки
ее очень глубоки. Вселенная — континуум, в котором
деятельность вана (царя) приравнивается к миропоряд-
ку. Левая щека вана была восточной, левый глаз —
солнцем, а правый — луной и т. д. Для того чтобы под-
черкнуть эту пространственную классификацию, на
одежде вана вышивались символы космических явле-
ний 2 1 : на халате — 4 дракона (символы могущества и
власти над Поднебесной; один дракон — на груди, дру-
гой— на спине, по одному — на плечах; на шапке —
3 дракона, один над другим). Драконы (образы еди-
нораздельного мира) защищали императора с четырех
сторон, а также снизу, сверху и в центре. Императри-
ц а — воплощение женского начала (инь), Земли. Брак
императора с ней означал соединение неба и земли —
и т. д.

Понятие «святости» было неразрывно связано с об-
разом правителя2 2. В философской концепции нирваны
восхождение по древу медитации к истине, растворение
в Космосе было, по сути дела, познанием Буддой самого
себя; а его превращение в собственно Будду — отожде-
ствлением со всем объемом Абсолюта, недаром он ча-
сто фигурирует как вселенский монарх — Чакравартин.
Триратна — это Будда в прошлом, настоящем и буду-
щем; и его перевоплощение в джатаках выражает тече-
ние мирового времени как времени бытия самого Буд-
ды. Древнейшее представление о совпадении микро- и
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макрокосмов проявляется здесь достаточно ярко,
р Упанишадах (особенно в Mandukya Upanisada,
полной спекуляций о природе сна) сон (особенно без
сновидений) трактуется так: для бодрствующего созна-
ния мир — продукт субъективного разума, для спящего
макро- и микрокосм едины, равны всей сумме Космоса,
а сны — эманация реального мира и совпадают с Аб-
солютом— истоком и концом творения23, т. е. они мак-
симально ценностны. Эта спекуляция явно развивает
магическую концепцию единства всех космосов (парал-
лели — античные «циклы Абариса» с идеей видения за-
предельного и предвидения). Соответствующие ей ри-
туалы призваны подавлять сознательное и раскрывать
бессознательное. У скифов, например, мышление было
космологическим 2 4. В мотиве скифского сна с небесным
золотом, изложенном Геродотом (IV, 7), сон с сакраль-
ным золотом, моделирующем трилоку, является, как и
медитация поздневедийского жреца, сверхценностным
состоянием. Образы, возникающие в дремлющем со-
знании (для их вызова существовала соответствующая
анатомофизиологическая практика), считались абсо-
лютно объективными, так что, по архаичному сознанию,
возникала магическая необходимость в формальном
акте передачи во владение заснувшего сакральной зоны
Земного локуса (ритуал с объездом земли, засвидетель-
ствованный у скифов и у хотанских саков, переклика-
ется с определением новых космограниц в ашвамедхе и с
созданием новых стен длиною в «лошадиный бег» у
вары в Видевдате). Кошмарные сны, творческий экстаз,
эйфорические видения скифских, сакских и сибирских
шаманов2 5 (Геродот I, 202, IV, 74, 75) оценивались
так же, причем галлюцинации в камланиях отождествля-
лись с освоением пространства (медитацией). Аналогич-
ное значение имеет мотив физической слепоты и актив-
ного внутреннего зрения (прозрения) в «Эдипе» Со-
фокла 2 6 .

Итак, представления о космическом масштабе культа
царя — это продукт космологического мышления вообще и
возникает в ходе осмысления усиливающейся политиче-
ской консолидации племен. Скифская догматика в этом
отношении соответствует не только общеарийской, но и

79



общечеловеческой (стадия космологического сознания)
Кроме находок в кургане Иссык это прослеживается Е
элементах декора находок Пазырыка. Судя по татуи-
ровке, у погребенного из кургана V на его ноге была
изображена рыба (вода, нижний мир) [ср. в Авесте об-
разы рыбы Кара и В'аси (Видевдат 19,42; Ясна 42)], а
на торсе — синкретические звери (средний синтезиру-
ющий мир). На голове он мог носить головной убор,
как из Пазырыка III, в виде четырехконечной короны 2 8 .
Космологическое осмысление царя проявляется в accol
циации царя с Древом в древне-ближневосточных тра-
дициях и в культе царя-Горы в Юго-восточной Азии 2 9;
в отождествлении древнеиндийского царя с Индрой и
Мировым древом (ср. в РВ X, 153, 2—5) 3 0, в связи «ши»
(предка в древнем Китае) с символикой плодородия и
космическим фаллом3 1 (аналог — царь-Гора и лингам]
в Юго-Восточной Азии) и др. Особенно интересные ти-
пологические параллели символической экипировке Зо-
лотого человека представляют ритуальные маски участ-
ников тайных мужских союзов племен Судана (бамбара
и др.) и шлемы дяньских жрецов (?); судя по изобра-
жениям на бронзовых барабанах и другим, о существо-
вании мужских союзов у индоиранцев было хорошо из-1
вестно. Это позволяет выдвинуть предположение о том,
что в основе сакральной экипировки сакского вождя-
жреца лежало переосмысление инициального костюма
члена эзотерического союза, характерного для обществ,
переживающих перевод от родоплеменного к классово-
му строю. Очевидно, есть смысл с этой точки зрения
осмыслить происхождение ряда сакских этнонимов типа
саки-тиграхауда, саки-хаумаварга и др.

Царь есть бог. Космогоническая роль царя прирав-
нивается к роли бога-космократора. Бог — правитель
Космоса; его власть над Пространством равнозначна
господству над социумом, понимаемым как простран-
ство, тождественное Космосу. Главные боги — отраже-
ния земных владык (и царей, и героев). «...Единство бо-
га, контролирующего многочисленные явления природы,
объединяющего враждебные друг другу силы природы,
есть лишь отражение единого восточного деспота, кото-
рый по видимости или действительно объединяет лю-
дей с враждебными, сталкивающимися интересами», —
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писал К. Маркс 3 2 . Показательно, что индоевропейские
боги — воины, правители царств, охранители границ,
дорог и городов. У них те же титулы, что и у земных бо-
гов— царей. Ахурамазда имеет эпитет xsabriya. RaQes-
ta, xsaQriya в Яштах Авесты — эпитеты Хома, Апам На-
пата, Митры [имя у Митры в ведах (РВ III, 55) «Царь
с доброй властью»]; титул xseta 'правящий' — у Йимы,
солнца и хварны; это слово в женском роде xsoiQni —
эпитет Уши и Ртиш 3 3. Известно, что именно из варны
(в Индии) или пиштры (в Иране) воинов-кшатриев
войско (у иранцев — кага) выбирало вождей, которых
звали «сражающимися с колесницы», «всадниками», что
нашло отражение и в личных именах с VIII в. до н. э. и
даже раньше3 4. С другой стороны, Митра, который до
реформации Заратуштры ассоциировался с Ахурамаз-
дой 3 5 , в Яште (X, 145) зовется вождем союза племен;
он имеет эпитет «широкий, как земля» (Яшт X, 44); «ка-
сающийся обоих концов бескрайней земли» (Яшт Х,95);
«великий» (ЯштХ, 44); «могучий», «мощно вооруженный»;
«снабжающий армии», «стрелок», «ударяющий стрека-
лом», «сражающийся с колесницы» (Яшт X, 239,42,69—98
и др.), «с обширными пастбищами», «дающий пищу ло-
шадям и мелкому скоту», «дающий рост растениям»,
«имеющий добрых коней» и, наконец, «владыка места
обитания ариев, праведный». Многие из этих эпи-
тетов и в Ригведе, и в Авесте связываются с
первоцарями Ямой и Йимой Хшайта. В мифологических
текстах встречаются характерный набор военных титу-
лов, терминов и особая скотоводческая терминология,
иллюстрирующая точное совпадение иконографии богов
и атрибутов земных владык у скотоводов-ариев. Митра
в Авесте бесспорно связан с концепцией Мирового Де-
рева, он может быть сопоставлен с Пурушей, заполняю-
щим всю Вселенную (РВ X, 190) (ср. его мотив обо-
зревания семи каршваров, эпитеты, подчеркивающие его
множественность, эпитет gufratn brzantam — глубокий,
высокий), что демонстрирует инверсию культа царя-
Космоса и Митры-Космоса у древних иранцев. При срав-
нении Митры с ведическим Пурушей заметим, что не
исключена связь с Митрой практики человеческих
жертвоприношений (ведич. пурушамедха) путем рас-
сечения на части; в этой связи представляет
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интерес общее в описаниях Митры [он имеет ваджру
(палицу) «с сотней зубцов» (Яшт X, 96)] и Сомы
[«с тысячью зубцов» (РВ V, 48,3; I, 121, 12]. Семантика
ритуала приготовления сомы (авест. хаума) путем тол-
чения, растирания, измельчения связывается с космого-
ническим мифом, по Г. Ломмелю. Показательно, что
Митра (Михрязд) вошел в манихейство как творец: его!
сыновья убивают демонов тьмы, и Мать жизни создает!
из их кожи, внутренностей и костей небо, землю и горы. 1

По-видимому, многие из подобных качеств Митры -
отражены в титулах вождей союзов, племен саков, сав- |
роматов и скифов: они были пастухами и воинами-всад-|
никами з в , их погребения содержат разнообразное ору-
жие (Геродот J, ПО) 3 7 ; их одежды сверкали золотом и
были окрашены в красные цвета.

Какого бога на земле мог воплощать в себе иссык-
ский вождь? Бога-космократора и демиурга, воина в ви-
де антропоморфного Космоса.

Скифская мифология в этом аспекте является почти
эталоном сходства всех индоиранских верований. Име-
на богов скифского пантеона показательны: *Argim. pa-
sa<C*argant. pasu— эпитет Ардвисуры Анахиты; Гой-
тосир — вед. gavyuti-sura, ав. gaoyaoitis suro (vouru.
gaoyaoitis suro), «владыка овечьих пастбищ» — эпитеты
ч Индры и Митры 3 8. Тагимасад происходит от «ма-
сад» — скифская форма от mazat 'великий' и thagi — от
древнеиндоиранского термина для определения созда-
ния мира путем приведения в движение высшей силой
и т. п. Такое же этимологическое значение имеет и имя
Ахурамазды (его называют «создателем», «творцом»),
Варуны, громовержца Индры, заполняющего своим те-
лом все пространство; громовержца Митры (ср. воз-
можность происхождения имени индоарийского бога,
создателя Тваштар, от taks 'создавать, тесать'). Все они
имеют то или иное отношение к космической воде
(к морю, воде, дождю), к стихии, рождающей весь Кос-
мос (ср. добыча хварны путем ныряния в море).

Геродот совершенно справедливо отождествил Гой-
тосира с Аполлоном. Аполлон во время Геродота счи-
тался не столько покровителем муз, сколько владыкой
и охранителем городов, дорог и пастушества39, т. е.
прямой параллелью Митре-Гойтосиру. Тагимасад «от-
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I иОм истории» был отождествлен с Посейдоном — богом,
рязанным с изначальным морем, из которого и рож-

I дается Вселенная, причем Тагимасада особо почитали
I цари скифов. «Масад», по мнению Л. Кэмпбелла, встре-
1 чается в именах скифских царей (Октомасад, Масад, Ма-
I дус) 4 0 (Геродот I, 103; IV, 80; Ксенофонт. Анабасис.
I 7,2,32; Strabo I, 3, 21). И это показательно, так как
I JI'OTHB изначального моря, послуживший, видимо, при-
I чиной отождествления Тагимасада с Посейдоном, яв-
I ляется космогоническим у всех индоевропейцев. Поэтому

весьма вероятно, что существовала особая связь это*-
I го скифского бога с Варуной и Индрой, а также с Мит-

рой, богом мира и согласия (РВ III, 59) 41. Можно по-
лагать, что Гойтосир и Тагимасад — это олицетворения
эпитетов, отражавших разные свойства одного или двух
изоморфных богов типа Митры или Индры. Отсюда
можно говорить о совпадении семантико-функциональ-
ной структуры культа Митры и Гойтосира. В таком слу^
чае Таргитай, культ которого блестяще исследован
Д. С. Раевским4 2, — это копия Гойтосира-Митры, что
является замечательным примером логического совме»
щения скифской генеалогии и теократической концепции
с культом центрального солярного бога-космократора.

Поскольку Таргитай более «приземлен» (в рекон-
струируемой Д. С. Раевским принципиальной скифской
космографической модели он связан со средним синтези-
рующим локусом и фигурирует в инвеститурном цикле),
ему больше всего соответствует ведийский Яма или
авестийский Йима Хшайта. Это первые цари, первые
жрецы, воины (судя по их атрибутам), создатели госу-
дарства, основатели ритуала встречи Нового года и
приуроченного к нему имперского ритуала (ноуруза) и
ритуала заклания быка (как известно, отношение в
Авесте к гекатомбе неоднозначно). После смерти они —
боги загробного царства, проводники мертвых к «веч-
ным пастбищам». Йима и Таргитай отражают друг дру-
га, как в зеркале, и в то же время они похожи на Мит-
ру-Гойтосира, как сын бывает похож на отца 4 3 . Вероятно,
мифы о первоцарях представляют осмысление тео :

кратической догматики, согласно которой царь считал-
ся воплощением солярного бога, такого, как Митра,
йима получает инвеституру от Митры. В этом отног
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Шении миф об Ииме является вторичным. Клятва сак
ской царицы Томирис («клянусь солнцем — владыкой
массагетов») создана скорее всего в эту стадию разви
тия индоевропейской инвеститурной догматики. Здеа
уместно напомнить, что «клятва», «договор», «истин^
считались текстовой реализацией космического порядка
Так, Митра олицетворяет собой договор, «вводит» артуа
помощью стрелы, Варуна — персонификация клятвы, i
в то же время это создатели космоса (ср. ведич. Адить!
'цари, проводящие истину') 4 4 . Весь иссыкский костюЯ
теснейшим образом связан с этой идеей: царь есть богл
солнце. Эта концепция у индоиранцев является древ-
нейшей. В Ригведе (X, 121) демиург меряет солнцем
Воздушное пространство. У хурритов (а от них и у хет-Я
toe) культ Солнца имел ту же структуру, что и культГ
Митры в Яште 10. Царь у них звал себя «Мое Солнце»
(ср. завещание Хаттусилиса I) . Солнце вершило суд, f
правило страной, охраняло 4 стороны света, выполняло
обряды, карало зло, защищало добро, выезжало нг
упряжке из 4 коней и т. д. Особо следует отметить веро-1
ятную связь имени сакской царицы Зарины с именем
матери индоарийского царя Йамы — Saranyu, что за-
ставляет видеть в Зарине мать сакского царя (ср.: о на-|
следовании царской власти у хеттов по женской линии|
дОгХаттусилиса I и точку зрения Э. Герцефельда на -
женскую линию наследования у эламитян и саков).
Культ бога Солнца является теистическим преломлением
представления о священном царе — центре мира, отож-
дествляемом с Мировым деревом (ср. так же соотнесе-
ние вождей у разных народов с Солнцем, особенно у
тохаров, или легенду о солярном происхождении казах-
ских султанов).

Наиболее вероятна центральная роль Митры или
Йимы в теократической концепции саков Семиречья.
Существование культа Митры у саков и савроматов
иредполагает Б. А. Литвинский. Проявления культа
Митры обнаружены у финно-угорских и славянских на-
родов 4 5 . Популярность этого бога в восточноиранском
мире совершенно исключительна, так что, возможно,
Михр-Яшт с его ориентировкой на пастушеские, воен-
ные и сакердотальные функции индоиранского Митры
сложился именно здесь. И. Гершевич, например, указы-
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вает на связь Митры с культом Солнца на востоке Ира-
да. Однако этот бог — общеиндоиранский. В! договоре
касситов и Митанни он фигурирует как гарант, и эта
«магико-юридическая» (сакердотальная, по Дюмезилю)
его функция упоминается даже в согдийских документах
с горы Муг (интересен сюжет о связи Митры с Мировой
горой и скалой и индоарийский мотив солнца в скале),
где он по-прежнему упоминается как гарант брака,
союза и согласия. В пантеоне согдийцев Михр занимал
видное место (о чем говорят многочисленные имена с
основой на mihr); по сообщению Филострата, Митре-Ге-
лиосу поклонялся в I в. н. э. царь Таксилы4 6. Культ
Митры (Михиры) был имперским и у Великих Кушан
(MEIPO или TEIPO, бактр. Mir<Mihr). В бактрийском
тексте № 1 Дашт-и-Навурской трилингвы алтарь этого
бога упомянут в связи с Вимой 4 7 . Этот факт в значитель-
ной мере усиливает гипотезу о главной роли именно Мит-
ры в идеологии саков Семиречья, так как в трилингве
имеется текст «В», написанный «иссыкским письмом», а
царские знаки кушан могут быть редукциями какого-то
подобия иссыкской эмблемы в виде коней и 4 стрел (об
этом подробнее см. в главе 3). Одно из имен Митры
[baga 'бог, господь, господин') связывалось с обожест-
влением правителя (в бактр., согд., в ср. перс.— только со
2 в. и. э.), причем в Согде существовало особое божест-
во — спутник Митры Бага {By) 4 8.

Военная окраска мифов о Митре определена образом
реального земного владыки — военного предводителя,
каким и был Золотой человек. С другой стороны, если
верен тезис о его отношении к плодородию, владыче-
ству над космосом и социокосмом и жреческому ритуалу
(основам теократической концепции саков), то боже-
ственный характер власти этого вождя должен доказы-
ваться связью именно с таким богом, как Митра, причем
не в авестийской, а в местной, более древней трактовке.
Как показано на структурно-семантическом анализе
образа Митры, дифференцированное стадиально позд-
нее этимологическое значение его имени по Авесте (до-
говор, союз, согласие) соответствует архаичному пред-
ставлению о союзе (социальной гармонии) и Космосе
как едином Континууме, т. е. говорит о связи их с кон-
цепцией Мирового дерева; Митра — объединитель лю-
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Табл. VIII. Прототыш изображения на Иссыкском перстне в моя
нетном чекане (подписи к /—15 см. в табл. VIII А) и иконой
графия солярных богов в искусстве народов Евразии (16—23Ш
16—солнечное божество (наскальная гравюра в ур. Тамгалы в Се-
миречье); 17—Иштар (фрагмент изображения на цилиндропечатиД
Ассирия); 18 — изображения на окуневской стеле; 19 — серебряная
тетрадрахма (аверс). Голова Гелиоса (Родос, 304—166 гг. до н. э.);
20 — золотая тетрадрахма (аверс). Царь в лучистом венце (Египет,
Птолемей III — Эвергет — 246—221 гг. до н. э.); 21 — золотой ста-
тер (аверс). Голова Гелиоса (Мизия, Лимпсакус, 394—350 гг. до
Н. а ) ; 22 — гемма. Митра, выезжающий на биге (Иран эпохи саса-
нидов); 23, 24 — монеты сиявушидов Хорезма. Царь в короне; 25 —
деталь рельефа в Таг-и-Бустане. Митра; 26 — Митра (?) (Хатра);
27—тетрадрахма (аверс). Царь в лучистой короне (Антиох VI,
Дионисий, 145—142 гг. до н. э., селевкиды); 28 — рельеф из Немру-
да. Митра (69—34 гг. до н. э.); 29, 30—монеты Сасанидов: царь
в короне Митры; 31, 32—Гелиос; 33 — изображение на перстне из
кургана Иссык; 34 — Митра с инвеститурой (изображение на чаше);
35 — гемма (Ахурамазда) на алтаре огня (Сасанидский Иран)



Табл. V1W К.

№ № Имя царя или место Годы правления царей Номинал, изображение И з о б р а ж е н и е н а p e B e p c e
чеканки монет и обращения монет на аверсе v v v

1 Афины, Аттика 566—514 гг. до н. э. серебряная дидрахма. легенда, сова и ветвь
Профиль Афины в шлеме оливы
с гребнем (в архаичной
манере)

2 » с 514—511 гг. до вре- серебряная тетрадрах- легенда в углубленном
мёни, когда их вытесни- ма. Профиль Афины в квадрате, сова, олива
ли тетрадрахмы Алек- шлеме с гребнем (в ар-
гандра Великого хаичной манере)

3 » в начале V в. до н. э. серебряная дидрахма »

4 Aenus (город в Южной 450—400 гг. до н. э. , тетрадрахма и диобол. легенда в вогнутом
Фракии) Профиль Гермеса в го- квадрате над изображе-

ловном уборе нием козла

5 Македония 365 или 364—359 гг. до золотой статер, про- легенда, гарцующая
н. э. фи'ль Геракла в львиной лошадь

шкуре

6 Филипп II (отец Алек- 359—336 гг. до н. э. статер; профиль Аппо- легенда, бига с колес-
сандра), Македония (правление) лона в венке ничим

7 Лизимах, Фракия 306—281 гг. до н. э. профиль Александра с сидящая Афина в шле-
(правление) рогом Аммона ме со щитом и легенда

8 г. Халкидон около 358 г. до н. э. профиль Апполона лира и легенда

9 Антиох I (Сотер), се- 293—281—261 гг. до н. золотой статер и сереб- легенда, Апполон, си-
левкиды э. ряная тетрадрахма и дяший на омфалосе, в

драхма. Профиль Антио- руке — лук
ха I в повязке



О к о н ч а н и е т а б л . VIII А
wsiXfc Имя царя или место Годы правления царей Номинал, изображение ,, д№ № чеканки монет и обращения монет на аверсе Изображение на реверсе

10 Диодот, Бактрия 250 г. до н. э. статер (?). Профиль идущий Зевс и легенда
царя в повязке

П Багадат I, Персис 222 г. до н. э. серебряная тетрадрах- царь (?) у алтаря ог-
(Persis) ма. Профиль царя в ку- ня (?)

лахе
12 Евтидем II нач. II в. до п. э. серебряная тетрадрах- стоящий в фас Геракл

ма. Профиль царя в по- с палицей и легендавязке

13 Антиох III (Великий), 223—187 гг. до н. э. золотая октодрахма, »
сслевкиды (правление) статер; серебро, тетра-

драхма. Профиль Антио-
ха III в повязке

14 Митридат I, Парфия, 171—138 гг. до н. э. профиль Митридата I Геракл с палицей и
аршакиды (правление) в повязке, тетрадрахма легенда

15 Г. Юл. Цезарь, Маке- 93—92 гг. до н. э. тетрадрахма. Профиль легенда, стул квестора
дония (правление) Александра с рогом Ам- и венок

мона и легенда.



дей в социальную структуру [Яма (ав. Йима)—«соби-
ратель людей», по Атхарваведе (XVIII, 3, 13)], в ьпръ-
(последний термин и имя «Митра» — родственные)49.
Доавестийский Митра саков — идеал скотоводческого
владыки. Вместе с ним (Видевдат III) упоминается бог
лугов Раман (ср. Mihraman надписи в Сухр-Котале).

Объединение племен в союзы — это сложение их в;
единую экономическую, политическую, административ-
ную структуру, упорядоченную и централизованную в
лице верховного вождя (ср. мотив соглядатаев Митрыг

надзирающих за порядком в мире и в Mipy). Патриар-
хально-общинные порядки при этом продолжали играть
большую роль. Образование таких консолидации было
обусловлено экстенсивным характером скотоводства, тре-
бующим объединения земель, регламентации пользования
пастбищами; спецификой хозяйства, патриархально-се-
мейной общины и огромной ролью войн в жизни этносов.

В завершение нужно отметить, что культ Митры
(в отличие от маздеизма) —центрального образа в ре-
лигии саков и других народов Средней Азии — являлся
универсальным выражением производственных, соци-
альных и политических связей внутри пестрого этно-
культурного комплекса, который определяли обобщаю-
щим этнонимом «саки». Характерно, что культ Митры
пережил новый расцвет в периоды сложения синкрети-
ческих культур эпохи эллинизма (Согд., кушаны). Он
вошел в разные религии (в западный митраизм; в буд-
дизме существовал культ Майтрейя, в манихействе —
Михрязда и др.). Символ этому — надпись Антиоха
Коммагенского. Впрочем, и ахемениды (Артаксеркс II
и III) регулярно упоминали Митру наряду с Ахурамаз-
дой и Анахитой. Проявления культа Митры прослежи-
ваются в религиях ряда индоевропейских и неиндоиран-
ских [ (например, имена солярных богов у финно-угор-
ских (Мир-сусне-хум) и у тюрко-монгольских народов
(Сорни-хос) произошли от имени Митры] народов Евра-
зии, что так же весьма показательно. Достаточно хоро-
шо известно широкое влияние иконографии Митры (изо-
бражения с нимбом, лучами, в короне) на буддийское,
манихейское и тюркское искусство (ср. изображение
Мани на росписи в храме «К» санктуария в Куче и воз-
можности связи иконографии Умай из Кудергэ с трак-



товкой Майтрейи из Дунь-хуана) 5 0 (табл. Villa
16—35).

Ритуал в жизни саков. Сложившийся союз племен
(единство которых традиционно закреплялось породне-
нием обычных вождей, а великий вождь символически]
роднился со всем народом), его структура, его про-]
странство, защищенное объединенным войском, и есть!
тот Космос, который осмысливался как идеальная
модель мира. За его пределами — все чуждое и враждеб-
ное, следовательно, злое и хаотическое. Война оцени-
валась архаическим сознанием как приведение косми-]
ческого хаоса к гармонии, захват — как рост организо-j
ванного пространства. О таком осмыслении войны мы
писали, касаясь ашвамедхи и др. Преодоление хаоса в
жизни социокосма, естественно, осмысливалось по уни-1
версальной схеме основного космогонического мифа5 1.
На основе последнего можно реконструировать схемы j
основных ритуалов (особенно пространство их развер-
тывания), например, при перераспределении пастбищ в|
начале годового цикла и т. п. (при этом в Семиречье,
где господствовала вертикальная система кочевания,
несомненно, актуализировалась мифема Мировой ropi
и основной миф. Было бы полезно проанализировать
сюжеты сакского пласта петроглифов Тянь-Шаня и Ka-f
ратау с этой точки зрения). Реконструкция семантико-
функциональной структуры и развития в пространстве^
таких ритуалов — дело будущего.

Дж. Виденгрен показал, что у иранцев в праздник
начала года (день весеннего равноденствия, ноуруз), к
которому приурочивалась коронация, царь воплощал
громовержца. В ритуале инсценировались мифы схемы
rites de passage (смерть — возрождение); сцены космо-
гонического действия в начале времен, в начале начал,
начале мира. С победой Громовержца над злом мир
приходил к гармонии, что соответствовало воца-
рению властелина, тогда его считали заново родив-
шимся и он получал новое имя. В1 Авесте Йима — «за-
щитник», «охранитель, надсмотрщик мира», легендар-
ный учредитель ноуруза и ритуала жертвоприношения
быка, согласно Видевдату (II, 1—41), выполняя поруче-
ние Ахурамазды «взращивать» и «увеличивать» мир,
совершил несколько ритуалов расширения постоянно
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перенаселенной Земли — образа идеального государ-
ства. Его вара была построена для того, чтобы спасти
все творения от наступающей зимы — смерти; в этом
отношении он аналогичен Митре (Яшт X, 28), построив-
шему дома, и Варуне, который, по В. Н. Топорову, яв-
ляется границей творения, отделяющей хаос от космоса,
т. е. одновременно и синтезирует и отделяет, что, в об-
щем, отвечает мифологической логике: притягивание на
одном уровне предполагает отталкивание на другом.
Ср. идею расширения и динамического роста в связи с
Ираном и сужения, ограничения, сдерживания, ско-
вывания, косности в связи с Тураном (может быть от
корня *tuer—l*tuor—).

Вара строилась в соответствии с солнечной схемой
из обожженного на ^олнце сырцового кирпича. Необхо-
димо отметить сходство описания строительства вары с
текстами о создании храмов из Древнего Востока. Она
имела вид прямоугольника и была разбита внутри на
3 секции. На Земле, согласно второму фаргарду Видев-
дата через 300—600—900 лет происходили «демографи-
ческие взрывы»: границы оставались одними, а населе-
ние росло. Жизнь неизбежно приходила к хаосу (пере-
население). Тогда Йима шел к центру мира в 2-х
направлениях («против нити солнца», с севера на юг) рыл
землю каким-то предметом, имеющим золотой наконеч-
ник [стрела, стрекало, жезл (?)], стегал ее плетью, укра-
шенной золотом, отчего Земля расширялась. Акт имеет
отношение к основному мифу о Громовержце и явно
инсценировал сцену бракосочетания и оплодотворения
Армаити — богини Земли (видимо, хтонического обли-
ка). Атрибутам, .которыми пользовался Йима, соответ-
ствуют аналоги в ведийских свадебных гимнах и в эки-
пировке Золотого человека и среди магических инстру-
ментов сибирских и среднеазиатских шаманов или
древнекитайских правителей и в Тибете. Постегивание
плеткой и символы фалла (в том числе стрелы, как его
символы) применялись в ритуалах, связанных с огради-
тельной магией и культами плодородия, всегда смыкаю-
щимися со свадебным обрядом5 2. Архитектура вары
сходна с устройством погребений эпохи бронзы и ранне-
го железа в Средней Азии и Семиречье.
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В связи с этим мифом мог быть соотнесен практически
любой ритуал, отвечающий идее приведения в порядок
территории, населенной подвластным вождю коллекти-
вом (перераспределение пастбищ при откочевках, по-
роднение, заключение союза; военный захват, как в
ашвамедхе; основание храмов и городов и т. п.). Этот
ритуал представляется очень архаичным. Судя по индо-
европейским параллелям, он уже существовал во
времена индоевропейской общности и сложился в перво-
бытную эпоху (вероятно, в неолите). Очевидно, скиф-
ский вариант такого ритуала связан со скифским «ку-
миром Ареса» (может быть, спутника-ипостаси Митры
Веретрагны), в сакральном центре которого был желез-
ный меч, символизирующий ось, Мировое дерево и кос-
могонический мотив расчленения перед возрождением в
благости [ср. мотив убийства царя йимы братом путем
его распиливания, в котором скрывается индоиранская
традиция «пурушамедхи», известен хуннский вариант
мифа (в связи с образом первопредка) и алтайские па-
раллели]. Доступ к нему осуществлялся с одной сторо-
ны (Геродот IV, 62) [ср. движение йимы против нити
солнца, сопоставляемой с образом шнура, которым раз-
граничивают мир (РВ, X, 129)], очевидно, с востока.
В иссыкском погребении именно восточная часть сво-
бодна от вещей; в Бес-Шатырских курганах «дромос» —
вход с востока (ср. роль передней стороны, востока в
иссыкском облачении). Его граница ежегодно расширя-
лась, оплеталась хворостом, т. е. ломаными, расщеплен-
ными ветвями деревьев (ср. роль Митры как опоры
бревенчатого дома; о связи с ним идеи целостности
см. в Яште X), что соответствовало идее пространствен-
ного роста Космоса после хаоса — расчленения Миро-
вого дерева или его эквивалента (ср. ритуал отрубания
рук у скифов), идее, чрезвычайно актуальной и для ско-
товодов и для живущих в городах. Видимо, в связи с
мифом о рассечении Мирового дерева богами создан за-
гадочный стих X мандалы Ригведы (X, 28). Мы доста-
точно подробно остановились на мифе об Йиме еще и
ютому, что если принять существующую гипотезу о свя-
и этого цикла, как и значительной части Авесты, со
редой сако-массагетских племен и с Хорезмом53

ср. этимологию hu-vara-zam, кроме известной «солнеч-



ная земля») 5 4, то регион сложения мифа оказывает-
ся близким к Семиречью, где, вероятно, существовала
древнеарийская скотоводческая версия (может быть,
наиболее древняя) этого мифа. Видимо, с этим циклом
связаны находки в Семиречье инструментов для обра-
ботки дерева эпохи поздней бронзы, являющихся, мо-
жет быть, аналогами батросам святилищ Митры.

Все ниженазванные атрибуты Золотого человека,
как и всех космических правителей, носили сакральный
характер и использовались в ритуалах:

1) кинжал «построен» по схеме Мирового Дерева
(внизу расположена змея, в средней части — различные
травоядные и хищные звери, которые, судя по рекон-
струкции сакской космогонии, являются символами все-
го Космоса; наверху — головы грифонов). Ср. трех- и
четырехчастность ваджры в индоевропейских тради-
циях. Аналогичные изображения были на шаманских
атрибутах (нагрудники, посохи, бубны). Они символи-
зировали Мировое дерево и само посредничество шама-
на между миром людей и миром богов. Весьма вероятна
роль этого оружия именно в ритуале расчленения жерт-
вы; характерно, что в Авесте (Ясна 19.42) хаос описы-
вается как смешение различных элементов, следова-
тельно, для создания динамической организации (кос-
мос) требуется разделение элементов;

2) золотом украшенная плеть и золотой жезл (сим-
вол фалла) (см. Видевдат II);

3) золотой перстень с изображением Митры
(ср. знаки инвеституры, которые Ахурамазда и Митра
передают Йиме). Здесь же перстень-зеркало, в котором
вождь мог видеть свое отражение (ср. роль зеркал в
коронации);

4) золотой пояс, гривна, кулах, «пернатая», ка-
тафракта [см.: Ригведу (V, 54, 11), где говорится о «зо-
лотых шлемах» и «золотых плащах» Ашвинов (V, 55, 6);
и митраистскую иконографию Митры, распространив-
шуюся в эллинистическую эпоху]; подпоясанность —
один из характерных авестийских признаков правед-
ности [ср. Яшты V, XIX, 78; XIII, 67; XVII, 11 и др.];

5) прямоугольные жертвенные подносы, два черпа-
ка, серебряная ложка для жертвенной пищи, серебряная
чаша [ср. ав. заотра (Яшт V.XXI, 91)]; бронзовая ча-
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ша, фиал, два типа керамических сосудов (всего 31 со-
суд), круглые деревянные миски;

6) позолоченное зеркало с космографическим деко-
ром и краска (в большинстве древних традиций — это
вещи богов и шаманов-прорицателей).

Эти атрибуты [ни в одном из сосудов не найдено
остатков твердой пищи, а в бронзовую позолоченную
чашу положены золотые пластины, напоминающие
когти птицы (ср. птероморфизм Сомы), что позволяет
видеть в этих сосудах вместилище для ритуальных
жидкостей — молока, напитков и т. п.] имеют парал-
лели в комплексах экипировки савроматских жриц, ис-
следуемых К- Ф. Смирновым и М. Г. Мошковой; в
«царских» погребениях скифов и древнейших алтайцев
(Пазырык); в атрибутике ведического брахмана, зоро-
астрийского атравана, сибирского шамана 5 5. Все эти'
предметы связывались с символикой медитации, посред-
ничества между мирами [согласно Ригведе (VI, 8, 3),
две чаши символизируют землю и небо, поэтому и укра-
шались космографическими орнаментами. Например,
серебряная ложка из кургана Иссык, аналогия которой
известна из сокровищницы в Сузах, украшена головой
цапли. Ср. Атхарваведу (XVIII, 4, похоронный гимн)]5 6.
Можно предположить, что вся атрибутика в Иссыке бы-
ла связана с ролью вождя (ав. — састаро или Кави)
как главного оправителя культа плодородия и культа
Митры, важнейшего в жизни общества (по Яшту X, 11
культ Митры оправляли воины — райташтары). Нужно
сказать, что религиозная, жреческая функция вытекает
из подчеркнуто медиативного характера всего его обла-
чения: вождь в смысле масштабов правления представ-
ляет Космос, а во время литургии осуществляет связь
между мирами и социальными группами. А последнее и
было целью жреческих ритуалов. Список ритуальной
атрибутики и инструментария саков и усуней Семи-
речья, которым найдены параллели в разных индоиран-
скиих религиях, можно расширить, если учесть культо-
вые предметы из случайных находок в предгорьях Тянь-
Шаня (часть их обнаружена в районе могильника
Иссык). Перечислим эти предметы:

1) триподы (тип «дин») 5 7 с тремя или двумя пояс-
ками на тулове (вертикальная модель) и зооморф-
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ными ножками, форма которых обусловлена представ-
лением о Космосе в образе зверя. Они связаны с ог-
нем — основным медиатором и символом единства
определенного коллектива;

2) жертвенные столы или алтари (ср. Большой Се-
миреченский алтарь) 5 8 . По периметру блюда, символи-
зирующего горизонтальную модель пространства, поме-
щены фигурки зверей (барсы, тигрогрифоны), которые
и на иссыкском облачении фигурируют как охранители
сакральных границ космограммы; жертва таким обра*
зом помещалась в центре модели, т. е. на оси мирак

Табл. IX. Некоторые атрибуты погребения под курганом Иссыкг
1 — керамический сосуд красного лощения; 2 — серебряная фиала с
поддоном в виде розетки; 3 — серебряная ложка с ручкой в виде
головы цапли для порций жертвенной пищи; 4 — деревянная миска;
5 — черпак; €•—керамическая миска; 7 — серебряная чаша с над-

писью; 8, 9 — типы деревянных подносов

9S



Различие между курильницами, имеющими или квад-
ратное или круглое блюдо, можно объяснить тем, что
«ни использовались соответственно при поклонении
божествам земли и неба. Согласно Ригведе (VI, 8, 3; VI, tj
50,3 и т. д.), Земля и Небо отождествляются с двумя
чашами. Любопытно, что драгоценные ритуальные ча-
ши положены и в Иссыкское погребение (табл. IX).
Зооморфные ножки сакских жертвенников символизи-
руют 4 небесных столба по углам света;

3) курильницы. Их коническая или пирамидальная
ножка символизирует Мировую гору, блюдо — горизон-
тальную модель (круг, квадрат), по периметру и углам
которого стоят хранители сторон света в традиционных
сакских образах (тигры, козлы, быки), а в центре — па-
ры животных (верблюды) и трубки для фитилей, симво-
лизирующие небесные столбы, объединенные символи-
кой огня и дыма (возможно, курильница ставилась в
центре жертвенного стола; ср. уподобление земли столу
у Анаксимандра); антропоморфные изображения на од-
ной курильнице и скульптура воина на второй связаны
с культом бога-космократора; 4 женские фигуры Чиль-
пекского жертвенника можно сопоставить с Армаити
или Анахит; фигурки двух всадников-лучников на ку-
рильнице, найденной у г. Алма-Аты, с общим циклом
Митры или его спутников-близнецов (Насатья?);

4) песты, ступки59, видимо, для приготовления хау-
мы. Известна находка цедилки для напитка;

5) курильница для конопли. Найдена в погребении,
относимом по размеру к знатному; деревянные подобия
таких курильниц встречены в Пазырыке;

6) капища огня. Остатки такого капища были впер-
вые зафиксированы в районе могильника Иссык, где в
1953 г. был обнаружен типичный набор сакских культо-
вых предметов. Впоследствии С. П. Толстов на основа-
нии реконструкции святилища огня в Джанбас-кала,
где изображен семиреченский жертвенник, связал эти
комплексы с инвентарем «домов огня»6 0 (позднее —
алоа-хана). И действительно, такие грандиозные
реалии, как Семиреченский алтарь весом в 184 кг, могли
быть только атрибутами постоянных капищ огня, имею-
щих отношение к культу Митры, или погребальных свя-
тилищ, что взаимосвязано. Строгая локализация всех
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кладов в предгорьях, в районах царских «герросов»—
косвенное тому свидетельство. Сейчас уже доказано
существование стационарных капищ огня у самиречен-
ских саков. На юго-восточном берегу оз. Иссык-Куль,
на западной окраине с. Чильпек обнаружены следы дол-
говременного кострища, прокал глубиной до 30 см и
здесь же — жертвенный стол с антропоморфными ножка-
ми, 4 боковины от триподов, у одного из которых на
площадке венчика стоят 2 фигуры быков-зебу. Рядом рас-
положен сако-усуньский могильник61. В 1979 г. обнару-
жено капище с набором характерной утвари на терри-
тории г. Алма-Аты; к сожалению, полного представле-
ния об архитектуре его составить нельзя. Ясно, что оно
было «аскетическим» (прямоугольная ограда из валу-
нов с алтарным местом в восточной части). Эти особен-
ности и скромные интерьеры были характерны особенно
для ведического времени и для доахеменидских санк-
туариев Ирана. Наконец, эзотерическим святилищем
Митры и других богов было знаменитое ур. Тамгалы,
петроглифы которого иллюстрируют индоиранские ми-
фы с поразительной точностью. В связи с возможностью
интерпретации изображений из Тамгалы как попыток
создания образа Митры (и, может быть, Адитьев) инте-
ресен индоиранский мотив исчезновения Митры в скале
(ср. Бехистун — baga-stana в GB VII, 88).

Культ огня у саков, как и у всех индоевропейцев и
других народов, был главным в идеологии племенных
объединений. В нем воедино смыкались представления
об устройстве Космоса, социокосма и культ вождя —
воплощения единства всех элементов космоса. Именно
поэтому пространство проведения огненных ритуалов
совпадает с пространством погребального обряда (мо-
гильники в предгорьях). Культ предков также объеди-
нял весь коллектив, равный Космосу. Мировое древо
было и Родовым древом.

У восточных иранцев (и, может быть, для всех индо-
иранцев) Митра и его отражение (Йима) являлись объ-
единителями людей в социальную структуру. Они, как
доказано, выполняют не только светские, но и жрече-
ские функции, что соответствует пониманию образов
как нейтрализаторов оппозиции «этот мир — тот мир»
(и, следовательно, следующих оппозиций: верх — низ,
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центр — периферия; огонь — вода; может быть, смерть-
жизнь, бог — человек и т. д.) 6 2 .

В целом, Семиречье сакского времени по насыщевЯ
ности культовыми памятниками и царскими курганами не |
имеющее себе равных среди всех регионов Средней Азии!
и Казахстана, было священной страной саков, местона-1
хождением их царского рода и их святилищ. Сакраль-J
ным смыслом обладает и название Ала-Тау «Верховные
(горние) горы» и китайская калька этого оронима:
Тянь-Шань 'небесные горы'. Существование гидронимов
«Семь рек» у индоиранцев доказывается на примере I
«географии» Видевдата: Хаита Хиндав (Пенджаб—?)
(Видевдат I, 18) и в Ригведе.

Земное воплощение Митры — царь так же был и пер-
вым жрецом. Он являлся организатором жертвоприно-
шений и, вероятно, магических обрядов (прорицание, кол-
довство и т. д.). Заметим, что в митраизме Митра — жрец;
его финно-угорский двойник Мир-суснэ-хум — покрови-
тель шаманов; в Малой Азии прорицание связывалось с
Аполлоном. Вся экипировка Золотого человека может
быть рассмотрена и с этой стороны. Он одновременна
был похож на Митру или Йиму, и в то же время, види-
мо, на него было возложено выполнение главных ри-
туалов, связанных с почитанием этих и других богоз
сакского пантеона. Митра в ведах и западном митраиз-
ме явно, а в Авесте опосредованно фигурирует как учре-
дитель жертвоприношения, причем путем сокрушения и
расчленения жертвы (в Ригведе — сомы, западном
митраизме — быка). Здесь следует отметить популяр-
ность теофорных имен с «митра» в Индии [см. III ман-
далу в Ригведе (III, 59), посвященную Митре, создан-
ную певцом Visvamitra (весь мир)]; у восточных иран-
цев (например, в Усрушане crhmys тг'у 'господин
Чирдмиш' — это легенда, помещенная на монетах рядом
с изображением царя в короне (crdmys происхо-
дит из crb 'семя' плюс mys 'солнце') 6 3 . У восточных
иранцев правители-кави были и высшими служителями
религии. Кави-Виштаспа в Авесте зовется «воплощенной
религией», в Яштах XIII, 13, 99; XIX, 83—85 о нем гово-
рится как о «поднимающем арту», «обладающем беспо-
щадным копьем, посвященным Ахуре-владыке», «выво-
дящем с помощью лука и стрелы наружу арту» 6 4 . Как
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упоминалось, трон кавиев в «Шах-наме» уподобляется
Космосу. Свидетельства в пользу тезиса о совмещении
светских и жреческих функций в лице царя мы уже при-
водили, рассматривая экипировку последнего и реалии
верховных жрецов античной и эллинистической эпохи6 5.

Религиозная функция иссыкского вождя перекли-
кается со становлением общей концепции царь=бог, сле-
довательно, общей и для саков Семиречья. Это лишний
раз доказывает необоснованность теории заимствования
идеи божественности царя из Египта6 6. Можно утверж-
дать, что теократические концепции у саков были хоро-
шо развиты, хотя влияние на них, например, ахеменид-
ской теократии нельзя совсем исключить.

Вряд ли было бы слишком смелым предполагать
существование при обращении к Золотому человеку ти-
тулов типа «бог» [ср. baga 'бог, господь, господин' из-
вестное в бактрийских, согдийских, среднеперсидских
текстах только со 2 в. н. э.; пенджикентское Де-
ваштич (Aewastlc) означает «одержимый дэвами»
(в древнейшем положительном значении в арийском
daiva] 6 7 : rtavan — «праведный», «высокий», «вели-
кий», «большой» [вождя царских саков-тиграхау-
да Скунху в пятом столбце Накш- и Рустамской надпи-
си зовут «самым большим из них»6 8 (ср. прозвище
Виштаспы «высокий»: bdrazaibis kava Vistaspo (Яшт V,
108; X, 29; XVII, 52)], «золотой» (см. гл. 3, §2).

Учитывая военную окраску культа вождя и популяр-
ность «военных имен», отражающих и архаичное кос-
могоническое осмысление войны и военную окраску
всей космогонии «героического периода»69, можно
предположить существование соответствующих эпите-
тов, имен, титулов и мантр и у Золотого человека и
других вождей саков. Конкретные сакские термины,
вполне возможно, станут известны тогда, когда наконец
заговорят «иссыкское письмо», текст «В» Дашт-и-На-
вурской «трилингвы» и другие надписи, сделанные «ис-
сыкским письмом», обнаруженные Дж. Фюссманом и
В. А. Лившицем в Средней Азии, а А. М. Мандельшта-
мом— в Туве (надписи на бересте из могильника Ай-
марлыг).

Инвеститура у саков (контур концепции). Итак, Зо-
лотой человек — это солнечный бог — воин, «широкий,
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как мир». Обряд уравнения с богом совершался по
ме: не царь — акт инвеституры (отторжение — приобре-1
тение) — царь — Универсум. Мифологическое сознание
нейтрализовало противоположные понятия в предмет-!
ных, в том числе сугубо натуралистических, актах (дар, |
коитус, сексуальное избранничество и т. д.) на уровне
антиномий смерть — рождение (жизнь, царственность).!
Царственность персонифицировалась в новом царе, со- I
гласно структуре Космоса. Передана она могла быть от
кого-либо или чего-либо, вмещающего весь Космос
(царь, бог), и путем магической спекуляции (обряд

.и т. п.). Так же, как в ритуале обычно инсценировался
космогонический миф 7 0, так и границы масштаба обря-
да коронации считались совпадающими с границей Кос-
моса (ср. собрание воедино всего народа — социума;
ашвамедха, «сон со скифским золотом», бег царского
коня вокруг Джамбудвипы и т. д.). Сам обряд интер-
претировался как космогонический. Общество отожде-
ствлялось со Вселенной, место коронации — с центром 1
мира.

Как показывают многочисленные исследования, при- 1
обретение царственности обычно означало брак избран-
ника с богом (богиней) п. С другой стороны, и препод-
несение дара тоже терминологически связано с браком.
Связи между племенами в древности всегда скрепля-
лись кровными узами, следовательно, и царь как объ-
единитель людей в одну структуру мыслился родствен-
ником социума. Бог здесь выступает символом Социума.
Если Социум оказывается изоморфным Космосу, то
Мировое древо — похожим на Родовое древо, ср. ри-
туалы побратимства у кочевников (Геродот IV, 70).
Брак предполагает сексуальную близость, поэтому «об-
ручение» царя с мужским божеством влекло за собой
всевозможные магические ухищрения, «объясняющие»
эту аномалию72 (ср. двуединство и бисексуальность
богов-космократов). Царь подчас мыслился андрогин-
ным и т. п. Три жены индоарийского царя символизиро-
вали трилоку. В ашвамедхе женская сущность царя —
его жена «вступала» в брак с «космическим» жеребцом;
три блага, который последний символизировал, слива-
лись в царе, давая ему бессмертие. Этот брак отожде-
ствлялся с космическим 7 3, от которого из беспорядка и
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хаоса рождался гармоничный мир. В ведах церемония
свадьбы расценивается как брак Индры и Дхишаны (АВ,
XIV, 2, 71—73). Что касается антиномии не царь — царь,
то она дублировалась противопоставлением «смерть —
возрождение». Индоиранцы, которые развитие космоса
отождествляли с рождением, естественно, и воцарение
воспринимали как рождение. У ахеменидов в ноуруз
царь приобретал новое имя. Учитывая универсальность
соответствующей схемы, остается предположить, что
именно ей отвечал акт инвеституры Золотому человеку.
На наш взгляд, есть немало оснований считать драго-
ценные сосуды и другие атрибуты иссыкского воина
связанными с церемониями космической свадьбы, а зо-
лотой костюм — свадебным. Коронация была «венчанием
на царство». Царь мыслился родственником Социума
(ср. и.-е. *gen 'знать' и *gen 'рождаться'; \па 'знать' и
'jnati 'родственник' в Упанишадах)74. Согласно Авесте
(Яшт XIII, 87), все арии считались родственниками,
так как «древо арийских народов» происходило от пер-
вопредка Гаю-Марты. Далее, поскольку царь — Митра,
то и генеалогия народа имеет космологическую древ-
ность. Отсюда и сообщение Геродота о том, что скифы
считают себя древнейшим на земле народом.

С глубокой древности у иранцев инвеститурный цикл
перекликался с представлениями о хварне, пронизываю-
щем всю жизнь человека от его рождения до смерти и
связанным с инициальными ритуалами и общей идеей
жизненности и плодородия75. Инвеститурный хварна
имел 3 сущности: в 3-х частях он у Иимы, в 3-х частях у
Хосрова, в 3-х частях «царское золото» у саков и у ски-
фов (Яшт XIX, 31—35; Геродот IV, 5—7, Квинт Курций
Руф. История Александра. VII, 8, 17—18, 34). Эти три
части соответствуют троичной организации Космоса
и трем структурам идеального общества (воины, жре-
цы, общинники — ремесленники — земледельцы) или 3-м
функциям общества (мудрость, физическая сила, эконо-
мическое благоденствие). Хварна структурно соотносил-
ся с тернарной моделью и отголосками дуальной орга-
низации в обществе. В мифах хварна отлетает вверх в
образе птицы Варган и падает вниз, в море Варукарта.
Он передвигался в 3-х образах («идет в образе коня,
верблюда, мужа»); его приобретение, согласно Авесте,
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предусматривало троекратность действия и тяжелое фи-j
зическое испытание, причем, мифема о получении erd
Йимой, Хосровом, попытка достать хварну Фрагрась-1

яном путем ныряния в море (ср. мотив утопления и вос|
крешения Ашвинами) повторяют парадигму разверты-
вания инициального сюжета (ср. мотив поиска Жар*
Птицы, или Мург-Зарин, в иранских сказках, который
завершается свадьбой и приобретением царства, моло-
дости, силы; см. также: Шатапатха-Брахмана IV, 15).
Причем при попытке нарушить договор — если repofr
взял кроме коня узду, кроме птицы — плетку и т. п. —J
цель отдаляется, герой может временно умереть, часто Щ
в результате расчленения (ср. смерть носителя хварны
Йимы через распиливание его братом и параллели это!
му сюжету в сказках о Жар-Птице), и требуется новое,
более сложное испытание для его достижения 7 6. Хвар-
на, таким образом, идеально подтверждает реальность]
космологического осмысления царства. Структура иЯ
сыкских инвеститурных символов, в свою очередь, отра4
жает мифему о хварне в ее древнейшем проявлении,^
когда он был, по сути дела, историческим кодом космо4
логической модели. Поздние циклы о хварне сохраняют
его связь с универсальной моделью, хотя и в сильна
замаскированном виде. Так, отлет хварны от солгавше-;
го Йимы (ср. нарушение конвенции) связан с разруше
нием гармонии, воцарением хаоса и т. п., при том, чт
инкарнация хварны Варган, согласно Яшту 14, 19—21
связана с космографией (есть хеттская параллель). Со
ответственно своей космогонической сущности, хварна
как доказано, связывался с огнем, светом и солнцем
что фиксируется, например, в названиях дней зороаст
рийского и согдийского календарей 7 7. Естественно, что
хварна ассоциируется со всеми функциями и значения-*)
ми сакральной космограммы — с обществом, защитой,
религией, мудростью, бессмертием и т. д.; в Замьяд-
яште говорится о том, что мировые горы окружают
хварну со всех сторон, как скорлупа яйцо (здесь суще-
ственна связь этого тропа с образом мирового яйца).
Хварна уравнивается с творением, со всем объемом
Универсума (или общества) и, значит, — с короной, ку-
лахом, всем телом царя; он уравнивается с правлением
[в Яште VI, 3—4, ksathro; см.: в ЯштeXVII, 7; «Те мужи
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(кто владеет хварной — А. А.) царствами овладевают»];
его носители — бог Митра и его ипостаси — спутники
Варган, Вайю, Веретрагна 7 8 .

Любопытно, что ритм три в структуре хварны и его
соотношение с идеей бессмертия точно отвечают той
тройственной структуре бессмертия (Космоса) и цар-
ственности, о которой мы говорили выше.

Итак, хварна — образ того Универсума, который во-
площал Иссыкский царь 7 9 . Он мог отождествляться и
с артой, и с кшатрой, и в целом — с гармонией во Все-
ленной и в обществе. Хварна — это жизнь царя, его фи-
зическое существование. Иссыкское облачение отража-
ло эту концепцию в такой прямолинейной и наглядной
форме, которая являлась образным осмыслением «ха-
ризмы» в древнейших, вероятно, еще индоиранских,
проявлениях.

В ритме три и ритме четыре, в концепции царствен-
ности и соответственно в символах инвеституры было
воплощено представление об идеальной социально-поли-
тической структуре сакского общества, что отражено в
трилистнике сакского Древа (Мировое дерево, Древо
жизни и Генеалогическое дерево).

Идеальная структура общества саков. Иссыкское
мировое дерево, вероятно, символизировало родопле-
менную структуру союза племен, возглавляемого вер-
ховным вождем, и, может быть, четырехчленную воз-
растную структуру. Скорее всего, это была идеальная
для мифопоэтического сознания модель общества, мо-
жет быть, и не отражавшая всего своеобразия социаль-
ного развития данной группировки саков 8 0 . В индо-
иранских системах символических классификаций
каждая из трех групп населения (варна.пиштра), выпол-
нявшая одну из социальных функций (жреческая, воен-
ная, производящая материальные блага)81, ассоцииро-
валась с одной из 3-х зон Космоса: жрецы — с небом,
воины — с землей, крестьяне — с подземным миром.

Соотнести сакскую социоструктуру с каким-либо из
известных индоиранских аналогов в настоящее время
невозможно. Можно лишь полагать, что в обществе по-
лукочевых скотоводов Семиречья сохранялись архаич-
нейшие пережитки дуальной организации. Только при
этом условии можно объяснить универсальную дихото-
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мию во всей иссыкской атрибутике и особенно — в зна-
ках на инвеститурном кулахе. Вопрос о наличии у саков
раннеклассового расслоения сейчас изучается. В свое
время писалось о вероятности существования 3—4-х
сословий у саков Семиречья 8 2 по такому признаку, как]
высота насыпи кургана, известная в разных традициях.
Разная высота насыпи как символ социальной иерархии!
является классифицирующим признаком в простейшей
знаковой системе, где обозначаемые группируются по
принципу вертикальной иерархии: выше— ниже, боль-
ше — меньше (по массе) 8 3 . Таким образом, это систе-
ма, в которую, кроме того, входит хронология страти-
графии, оперирует обычными категориями простран-
ства, в древности связывающимися с общей концепцией
Мирового дерева и его роста. В этом отношении особен-
но интересны курганы в виде усеченной пирамиды
(в Семиречье — Алексеевский могильник), ориентиро-
ванные гранями по углам света, имеющие квадратные^
жертвенники на верхней площадке. Они построены по
принципу магической космограммы (мандалы) (к
например, погребения китайских и японских владете-j
лей). Попутно заметим, что планировки такого типг
использовались для храмовой и погребальной (в тод
числе эзотерической) архитектуры; бытовая, хотя
вплоть до средневековья сакрализованная, архитектура
всегда отклоняется от формальной схемы мандалы, таг
как подчинена динамической жизни. Особенно это ка-
сается городской планировки (города-агломераты), чтс
проявляется в сюжетах городской греховности и хаотич-
ности и противопоставления ей идеального «небесногс
города».

В Аржане социально-престижная структура была
выражена на противопоставлении «центр — периферия».
В центре, очевидно, был захоронен царь конфедерации.
По сторонам от него похоронены, по мнению М. П. Гряз-
нова, вожди отдельных племен 8 4 . Есть основания счи-
тать, что этот же принцип классификации, достаточно
хорошо прослеживающийся и в предсакских памятни-
ках, применен и в кургане Иссык, где погребение Золо-
того человека было одним из двух, находящихся под
одной насыпью, но не впускным. К- А. Акишев полагает,
что это объясняется различной социальной функцией
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двух лиц, захороненных под этим курганом. Можно,
предположить (так как неизвестно, было ли централь-
ное погребение захоронением человека), что парное по-
гребение соотносится с распространением вплоть до
средних веков архаичным институтом двух вождей или
двух царей (светским или религиозным) во главе объ-
единения. В Авесте существование такого института,
как нам кажется, прослеживается в мифе о сыновьях
обладателя хварны Триты, блюстителе веры Урвах-
шайя и победителе чудовища Срувар, палиценоспе
Керсаспа (Ясна 9, 10—11). Этот институт отражал
дуальное деление, трансформированное в раннеклас-
совое общество85. У скифов институт нескольких царей
зафиксирован в легенде о 3 первоцарях, имеющей рази-
тельное сходство с мифами степных индейцев Северной
Америки.

Легенда о «статистическом» котле царя Скифии Ари-
анта, в некотором роде — ключ к пониманию символики
классификации по высоте насыпи. Сакральный котел —
сумма знаков (стрел) всех членов государства. Масса
котла тем самым выступает как символ народонаселения,
а его форма и местонахождение — символ центра мира
[ср.: символику Дельф, омфаллоса и треножника Апол-
лона в Греции (вероятно, этот комплекс малоазий-
ского происхождения)]. Такую же роль играет, по-ви-
димому, и высота насыпи кургана. Если ее в течение
определенного времени строит весь подвластный погре-
бенному социум или какая-то группа людей, выражаю-
щая всю численность последнего, то количество дней,,
за которые эту же работу сделает один человек, при-
близительно будет числовым символом общества86.
С другой стороны — это, по выражению В. М. Массона,.
«древнейшая форма монументальной пропаганды». Веро-
ятно, курганы вождей союза строили люди от всего союза,,
курганы предводителей союзных подразделений (племя,,
род, большесемейная община) —люди от каждого под-
разделения или части, противоположной той, к которой
принадлежал человек. Иерархия соответствующих число-
вых символов в таком случае может дать представление
о структуре общества сверху донизу (но это в идеале).

В Пурушасукте (РВ X, 90, 11 — 12) части тела после-
довательно сверху донизу отождествляются с варнами
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древнеиндийского общества (Ф. Кзйпером определена
•связь варны с дуальной организацией): «Брахманом
•стал его рот, воинами (кшатриями) сделались руки, в
вайшьев превратились бедра, из ног родился шудра».
В зооморфном «коде» Артхашастры (III, 60, 6) брахман
ассоциируется с козой, кшатрий — с лошадью, вайшья —
<• коровой, шудра — с овцой87. Аналогичный симво-
лизм имели тотемные столбы и лгаски тайных союзов в
афроамериканских традициях. Учитывая, что «звери-
ный» стиль был знаковой системой, можем предпола-
гать, что в нем отражены какие-то сословные класси-

фикации раннеклассового общества саков.
Мы считаем только отчасти справедливым замечание

Р. Фрая о том, что «кочевникам нелегко следовать прин-
ципам организации оседлого сообщества с его удобным
делением на четкие сословия или касты» 88. Степень изу-
ченности социальной стратификации у саков все еще
•оставляет желать лучшего, хотя в последние годы ар-
хеологами сделано немало для доказательства гетеро-
генности сакских обществ. Что касается саков и усуней
Семиречья, то в литературе не раз высказывались
точки зрения о вероятности существования у них слож-
ной социальной структуры и даже государственности89.
Анализ находок на этой территории позволяет говорить о
специализации определенной части населения на ре-
месленном производстве90. Исследователи предпола-
гают существование у саков оседлых поселений и даже
городов 9 1. Находка в кургане Иссык памятника пись-
менности (системы знаков для фиксации чисел и др.
в Семиречье известны с эпохи бронзы) становится важ-
ным аргументом в пользу гипотезы о существовании у
саков государственности. Обнаружение в Семиречье и
и Киргизии культовых капищ и наборов специальной
утвари указывает, как мы уже отмечали, что у саков
были и служители культа.

Может быть, в инвеститурной эмблеме Золотого че-
говека сословная градация закодирована в зооморфных
:наках: высшее сословие, верх — жречество — символи-
йруют голова, кулах, птица, серебро; с серединой, туло-
ищем, поясом, конем, золотом связываются воины; с
изом, сапогами, рогатыми зверями, бронзой — скотово-



ды 9 2 . По данным погребального обряда сословная
принадлежность пока не определяется однозначно.

Что касается идеальной родоплеменной структуры
саков, то она может быть сопоставлена с организацией
авестийского скотоводческого общества, которая дает
картину, «обычную для обществ, находившихся на по-
роге или в начале создания государства»93. В Авесте
говорится о трех или четырех сословиях — жрецах, вои-
нах, скотоводах и ремесленниках (см.: Видевдат, 13, 44;
14, 8, 9, 10). От рядовых общинников отделялись благо-
родные yazata9A, из числа которых были главы родов
(виспати). Родоплеменная структура была четырехсту-
пенчатой: семья — агнатическая группа (нафа)—род
(вис) с виспати во главе и с родовым советом чангама-
на — племя (занту). Упоминается дахью — страна, круп-
ное родоплеменное объединение во главе с дахьюпа-
ти — правителем; дахьюсасти — с владыкой всех об-
ластей; власть его контролировал совет первейших —
дахьюнам фратэмадато. Согласно Авесте (Яшт, 10, 18—
20), главы всех этих подразделений скрепляли союз,
принося клятву Митре. У каждого подразделения был
религиозный наставник Рату (Ясна XIX, 16—18).

Черты такого общества, вероятно, были у саков. Ритм
два и ритм четыре, пульсирующие в инвеститурных зна-
ках иссыкских предметов, позволяют предположить
универсальность двоичной и тетрадной организации со-
циума от страны до племени. Знаки ее (4 соответ-
ственно стрелы, крыла, коня, руки, ветви, рога, «лото-
са») были довольно распространенными социальными
символами в разных традициях, особенно архаических.
Например, сжатый кулак был знаком власти у хеттов,
глагол «вручать» (власть) у них родствен латинскому
«рука», «власть». Классификация социальных органи-
заций по парным органам тела человека или зверя
универсальна [ср.: правая рука и левая рука соответ-
ственно соотносятся с правым и левым крылом войска
и т. д. или значение священной шапки с четырьмя стрела-
ми у шайеннов (Америка)] 9 5 .

В иссыкских находках особенно интересен код тет-
рады— 4 «руки» и 4 «стрелы», вложенные в эти руки.
Он был широко распространен по всему миру. 4 руки
у богов — властелинов Космоса — обычно означали
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господство над четырьмя сторонами света или соответ-
ственно четырьмя областями, странами и т. п. Иссык-
ские «4 стрелы» символизируют 4 Мировых дерева по
углам света и в то же время какие-то 4 социальные или
родоплеменные группировки.

Стрела, как уже говорилось, часто входит в гене-
алогические циклы. У скифов и у саков стрела должна
была превратиться в своего рода идеологический фетиш.
Думается, и в живой скифской космограмме, которую
они посылали персам, и на космическом троне кавиев,
и на иссыкском кулахе 4—5 золотых копий или стрел
одновременно символизировали и 4 части социострук-
туры, ассоциировавшиеся со странами света [4 рода
племени, 4 племени в союзе, 4 области в Сакастане—
стране саков (?)]. Любопытно, что в тюркских языках
род и племя называются термином oq, что значит «до-
ля», и «часть», и «стрела» 9 6. В разных версиях мифов
об Огуз-кагане, в которых некоторые исследователи
справедливо усматривают сходство с индоиранским и
даже сакским эпосом 9 7, лук и золотые стрелы исполь-
зованы в качестве знаков племен. Численность этих зна-
ков (3 части лука, 3 стрелы) исследователи связывают с
дуальным делением древних огузов, причем в уйгур-
ской версии лук описан как космический, а приобрете-
ние его — как небесный дар 98. Аналогичная символика
зафиксирована у архаичнейшего народа Сибири —
уранхай-саха, или якутов.

Определенную роль в появлении этого цикла у огу-
зов и якутов могли сыграть представления древних са-
ков и усуней (?). Согласно «Таншу», у десятистрельного
народа («десять ше» — on ощ budun) золотая стрела
являлась символом племени". Причем в составивших
«народ десяти стрел» пяти аймаках дулу и пяти нушиби
последние составили усуни; ср. четыре ветви гиссар-
ских парья (Шахи-хель); название племен «четыре луч-
ника» (четыре И), по Хоуханыну; четыре рога (4 ста-
рейшины) при хуннском шаньюе Би и 4 знатных хун-
нских рода (Хуань, Хэйбу, Циолинь, Лань); 5 ( 4 + 0
ханств, 5 хошунов Цайдама; «Четыре пика» (сы-юэ —
чиновники 4 областей Китая, по Таншу); 5 ( 4 + 1 ) пле-
мен в конфедерации ирокезов; 4 афинских племени с
филобаселевсом во главе и мн. др. 10°
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Иссыкские четыре «золотые стрелы» — это символ
четырехчленной родоплеменнои или даже, может быть,
политической структуры саков Семиречья. Они могут
быть использованы как иллюстрация культа тетрады
или открытой тетрады (4+1) в государствах Древней
Азии, о чем писал еще С. П. Холстов 101. Очевидно, и
сакские конфедерации сохраняли тетрадную организа-
цию, уходящую корнями к дуально-фратриальному
делению. Дихотомия в политической организации про-

Табл. X. Кушанские «царские знаки», бывшие в обращении в годы
правления следующих царей: 1 — Кадфиз I; 2 — Кадфиз II; 3 — Ка-
нишка; 4 — Хувишка; 5 — Васудева I; 6 — Васудева II; 7 — Бакарна

109



слеживается, например, в пяти «домах» да-юечжи, ко
торых объединили кушаны, в четырех twyry карабалга-
сунской надписи (4-х тохарских племенах); в пяти кня-
жествах кангюев, в 3 частях (восточная — левая,
центральная, западная — правая) усуней, объединен-
ных под властью гуньмо; в 3 частях войска массагетов,.
по Полиену; в 5 членах массагетской конфедерации;
в 4 областях Скифии; по-видимому, и в традиционном
делении бактрийского войска на 4 части, согласно Ми-
линда-паньха, и т. д. 1 0 2 Кушанский царский знак—•
космограмма, как мы покажем ниже, также связан с
культом тетрады, причем часто завершают четырехко-
нечную гребенку утолщения или стреловидные фигуры,
что, вероятно, может быть истолковано именно как
изображение стрел (табл. X).

Культ тетрады пронизывал всю историю саков, эти
архаические представления об идеальной структуре ор-
ганизации общества прослеживаются на различных
стадиях его развития (от рода до государства, во главе
КОТОРОГО стояли династы — выходцы из сако-юечжий-
ской среды).

Итак, общество, возглавляемое Золотым человеком,
делилось на четыре части. Каждая из этих частей ассо-
циировалась с одной из 4 сторон света. В центре этой
модели был верховный вождь. В его руках были бразды
правления со всех 4-х концов сакского космоса, он по-
лучал хварну от всех четырех частей своего мира и был
родственником всех 4-х родоплеменных групп.

Мир и Социум обретали организацию в его персоне.
С коронацией, согласно архаическим представлениям,
он приобретал и бессмертие. Он был олицетворением
доброй власти (husditis) и мира (га/пап). -

П р и м е ч а н и я
1 Аверинцев С. Символ. — В кн.: Краткая литературная энцикло-

педия. М., 1971, т. 6, с. 82G—831.
2 Леви-Стросс К. Структура мифов. — ВФ, 1970, № 7, с. 152—

164. О соответствующих спекуляциях в индоиранском и мусульман-
ском мистицизме см.: Zaehner R. С. Hindu and Muslim Mysticism.
New York, 1969; Сыркин С. Я- Некоторые проблемы изучения упа-
нишад. М., 1971; Елизаренкова Т. Я- Об Атхарваведе. — В кн.: Ат-
харваведа. Избранное. М., 1977, с. 32; Герасимов А. В. Опыт анализа
содержания гимнов «Атхарваведы». — В сб.: Индия в древности. М.,

ПО



1964, с. 95—104; Шейнман-Топштейн С. Я. Платон и ведийская фи-
лософия. М., 1978, с. 68.

3 Архетип такой структуры, вероятно, существовал на самых
ранних фазах антропогенеза (см.: Иванов В. В. К лингвистическому
и культурно-антропологическому аспектам антропогенеза. — В сб.:
«Ранняя этническая история народов Восточной Азии». М., 1977,.
с. 31). В связи с антропоморфной моделью мира ср. значение ранне-
шумерской пиктограммы, имеющей форму ромба: сердце, внутрен-
ности, место, страна, мир (об этом см.: Иванов В. В. Чатал-Гююк и
Балканы: Проблемы этнических связей и культурных контактов. —
В сб.: Balcanica, M., 1979, с. 37).

4 Одно из этимологических значений слова «варна» — покры-
вать.

5 В мифологиях боги — создатели мира — одновременно явля-
ются и покровителями пения, искусства (ср.: Аполлон и музы, не-
когда связанные с образом Мирового дерева; ведийский демиург
Вишвакарман (ПР. X, 81) —Повелитель речи и покровитель певцов.
Музыка, пение, поэзия в архаических обществах входили в ритуалы
медитации.

6 Топоров В. Н. О космологических источниках раннеистори-
ческих описаний. — ТЗС. Тарту, вып. VI, 1973, с. 114—115.

7 Jacobcen T. The Treasure of Darkness: A History of Mesopota-
mian Religion. New Haven-London, 1976. В сложившемся под влия-
нием Митанни новохеттском культе Солнца царь («Мое Солнце»)
отождествляется с Космосом (см.: ЛУН, с. 18—19). О древневосточ-
ном династе, равном Мировому древу см.: Widengren G. The King
and Tree of Life in Ancient Near Eastern Religion. Uppsala, 1951.

8 ХИДВ. M., 1963, с 224-231; ХИДВ II, M., 1980, с 17, 19,
24, 34.

9 Albenda P. Landscape Bas-Reliefs in the Bit-Hitani of Ashur-
banipal — BASOR, 255, 1977, p. 45.

10 Цит, по: Малое С. Е. Памятники древнетюркской письмен-
ности. М.; Л., 1951, с. 87.

11 Титулы «великий царь», «царь царей» появляются уже во
время консолидации племен в союзы (см.: Грантовский Э. А. Ран-
няя история иранских племен Передней Азии. М., 1970, с. 155).

_ и Уилбер Д. Персеполь. М., 1977, с. 34. Об эпитетах Дария,
[daraya-vahumanah' (тот) кто поддерживает благое знание'], Ксерк-

v _ v_
са [xsayarsah—'(тот) кто правит справедливо'], Артаксеркса [rtax-
V

saera— '(тот) кто дает верховную власть Арта'] см.: Herzfeld E.
Archaeological History of Iran. L., 1935, p. 41. См.: также: Ibid.
Zoroaster and His World. Princeton, 1947, vol. I, II, p. 817.

15 Widengren G. The Sacral Kingship of I ran.— La Regalita
Sacra. Liden. 1959, p. 242—258 [ср. с именем Кей-Кауса «Горный
царь», что говорит о его связи с образом Горы, и его аналогами у
скифов и шумеров {Campbell L. A. Mithraic Iconography and Ideo-
logy. Liden, 1968, p. 113; ХИДВ, 1963, с. 276, прим. 1)]. О «двой-
ном чуде» Будды см.: Ожегова Н. И. Об иконографии основных сцен
настенной живописи Бирмы XII—XIII вв. — Сообщения ГМИНВ.
М., 1970, III, с. 11—12. Здесь налицо наложение антропоморфической

Ш



112

History of Religion L 1961 S g ' ° f Z o r oastrianisrn
15 /Ш, p. 32 '

небо-шапка (см, Р 0 Ж а „ с ^ й я'. | Место^накшмен" 4 1 6" 3-' З В е З Д Н О С

греческого научного мышления R «̂ ,LA.H a K? I I M e Ha в становлении

Центральная Азия и Тибет Матрпия?.?Р * контактов. - В с б . : 1
1972, с. 170 и 1 и о е т - Материалы к конференции. Новосибирск 1

г „ „ „ B O m , L Соо»б-™р «r» ж £ :™,v««« XK«=-«S«-
22 Williams C. A. S O D r i t n ir-i r r



в Кушанском государстве. — В сб.: Центральная Азия в Кушанскую
эпоху. М., 1975, т. 2, с. 396—397).

23 Zaehner R. С. O p . cit., p. 259.
2 4 Раевский Д. С. Очерки идеологии скифо-сакских племен М.,

1977, с. 62—63, 71—72.
2 5 О наркотиках и алкалоидах в индоиранском мире и у других

народов и оценке экстатического состояния см.: Eliaie M. Le chama-
nisme et les techniques archaoques de l'extase. Paris, 1951 Тэйлор Э.
Первобытная культура. М., 1939, с. 499; Штернберг Л. Я. Указ. соч.,
с. 9, 41; Елизаренкова Т. Я., Топоров В. Н. Мифологические пред-
ставления о грибах в связи с гипотезой о первоначальном характере
Сомы. — Тезисы докладов VI Летней школы по вторичным модели-
рующим системам. Тарту, 1970; Даниелу А. Музыка, танцы, экстаз. —
Курьер ЮНЕСКО, ноябрь 1975; Завадская Е. В. Философски
эстетический смысл так называемого «Божественного Гриба» («ли-
нчжи») в искусстве Китая. — Сообщения ГМИНВ. М., вып. IX,
1977, с. 40—47; Цивьян Т. В. «Повесть конопли»: к мифологической
интерпретации одного операционного текста. — В сб.: Славянское и
балканское языкознание. М., 1977, с. 305—317; Поярков О. Из об-
ласти киргизских верований. — Записки Семипалатинского подотдела
Сибирского отдела Русского географического общества. Семипала-
тинск, 1892, с. 97; Henning W. В. A Sogdian God. — BSOAS, 1965,
vol. XXVIII, pt. 2, p. 244—245; Грантовский Э. А. Индоиранское
kunda—, kundupu/a—, kundapuja—. — В сб.: Языки Индии, Па-
кистана, Непала и Цейлона. М., 1968, с. 58. О значении сна-про-
видения помимо известных циклов «аримаспии» см.: Чеканинский
И. А. Баксылык: Следы древних верований казахов. — Записки Се-
мипалатинского отдела общества изучения Казахстана. Семипала-
тинск, 1929, т. 1.

2 6 О значении инициации как процедуры, осуществляющей пере-
ход от хаоса к космической организации, см.: Eliade M. Rites and
Symbols oi Initiation. N. Y., 1965, p. 11.

27 Раевский Д. С. Указ. соч., с. 62—63, 71—72.
2й Руденко С. И Культура населения Горного Алтая в скиф-

ское время. М.; Л., 1953, с. 113—114, табл. X С VI, 2.
2 9 Стратанович Г. Г. Народные верования населения Индокитая.

М., 1978, с. 52—58. __
3 0 Duncan M., Derret J. Bhu-Bharana, Bhu-Palana, Bhu-Bhojana:

An Indian Cinundrum. — BSOAS, 1959, vol. XXII, pt. 1, p. 108—123;
Hopkins E. W. Indra as a God of Fertility. — JAOS. N. Y., vol. 36,
pt. 3, 1919.

31 Karlgren B. Some Fecundity Symbols in Ancient China.
Stockholm, 1930.

3 2 Маркс К-, Энгельс Ф. Соч., т. 27, с. 56.
3 3 Herzfeld E. Zoroaster..., p. 120, 324; Zaehner R. С. Op. cit.,

v
Р- 63, 71. Эпитет xseta не имеет твердо установленной этимологии.
Может быть, он связывается с вед. ksetah «правитель» (РВ XI, 97,

V ' V _ _

3), которое идет от согд. ixseS, н. перс, seb, араб, imala sa&, но не
исключена этимология 'блестящий' (см.: Campbell L. A, Op. cit.,
Р- 63, 115).

8-78 113



3 4 Грантовский Э. А. Ранняя история..., с. 155, 209, 217, 261
н др. Термин «колесничий» в качестве названия высшего сословного
класса встречается в угаритских, урартских, хурритских текстах.

3 5 Zaehner R. С. Op. cit, p. 103—106, 132.
И Ср. список экипировки райташтара (Видевдат 14, 9), список

оружия Митры (Яшт 10) и атрибуты Золотого человека и скифских?,
и савроматских царей.

3 7 Фрай Р. Наследие Ирана. М., 1972, с. 116—117. Здесь, вероят-
но, сказалось влияние древних ближневосточных текстов, где вместе
с ребенком божественного происхождения упоминаются скот и
пастухи (ср.: ЛУН, с. 276); пастушеские посохи были инсигниями
фараонов.

3 8 Herzfeld E Op. cit., 1947, р. 314, 422—494; Campbell L. А.
Op. cit., p. 150, 183, 184; Thieme Ph. Remarks on the Avestan Hymn
to Mitra. —BSOAS, 1960, vol. XXIII, 2, p. 273; Gershevitch I. The
Avesta and Hymn to Mithra, with an introduction," translation and
commentary. Cambridge, 1959.

3 9 Гиндин Л. А. Миф о поединке и мифология Аполлона (на ма-
териале 1—3 гомеровских гимнов). — В сб.: Славянское и балканское
языкознание. М., 1977, с. 96—117; Рабинович Е. Г. Надпись Антио-
ха Коммагенского и поздняя гелиолатрия. — Там же, с. 284—304.
О теме пути как арте и о беспутье см.: Ясна 72, 11.

40 По мнению Э. А. Грантовского, имя «мадус» не имеет досто-
верной иранской этимологии и, скорее, восходит к инд. mad.hu, ав.
mada-/ma8a 'хмельной напиток' (хаума). (см.: Грантовский Э. А.
Ранняя история..., с. 181).

4 1 Посейдона соотносят с индоевропейским богом вод, типа др.-

инд. Apam Napat, др.-ир. Арат Napat (см.: Топоров В. Н. Еще раз

об и.-е. *budh—{:*bhettdh—).— Этимология 1976. М, 1978, с. 145).
Посейдон трактуется как супруг вод, так как в и.-е. традициях ко-
ронация терминологически близка к бракосочетанию (часто являет-
ся аналогом космического брака): связь Тагимасада п Посейдона
со скифскими царями очень характерна.

4 2 Раевский Д. С. Указ. соч., 1977.
4 3 О сходстве Иимы и Митры, а также Сиявуша, Йимы и Митры

см.: Zaehner R. С. Op. cit., p. 319—339; Рапопорт Ю. А. Из истории
религий древнего Хорезма. М., 1971, с. 83—86, 117. В основе этих
образов, видимо, лежит, миф о Громовержце и его сыне (в связи
с этим ср. роль Михрязда (Митры) в манихействе: Meredith-Owens
G. M. Manicheisme among the Central Asian Turks. — In: Turk kiiltu-
r.ii el-kitabi. Cilt. II, kisim la. Istanbul, 1972, p. 170.

4 4 Thieme Ph. Op. cit., p. 59—61; Елизаренкова Т. Я. Ригведа.
Избранные гимны. М., 1972, с. 309, прим. 12.

™ Литвинский Б. А. Древние кочевники «Крыши мира». М., 1972,
с. 155; Топоров В. Н. Об иранском влиянии в мифологии народов
Сибири и Центральной Азии (1—2). — В сб.: Кавказ и Средняя Азия
в древности и средневековье. М., 1981, с. 146—162. Не исключена
возможность для соотнесения с Митрой культа св. Николая (Ми-
колы) (см.: Успенский Б. А. Филологические разыскания в области
славянских древностей. М., 1982, с. 12—13).

114



4 6 Henning W. В. Op. cit., p. 247—252; Тревер К. В. П а м я т н и к и
греко-бактрийского искусства. М.; Л. , 1940, с. 22; Смирнова О. И.
Первые монеты из Усрушаны. — Эпиграфика Востока. М.., V971,
вып. XX, с. 5 9 — 6 1 ; Gershevitch I. A G r a m m a r oi M a n i c h e a n Sogdian .
London, 1954, pt. 440, p. 299.

4 7 Davary G. D., Humbnch H. Die baktrische inschrift, ID N 1,
-.on Dast-e Nawur (Afganistan). Mainz, 1976.

4 S Лившиц В. А., Шифман И. Ш. К толкованию новых ара-
мейских надписей Ашоки. — ВДИ, 1977, № 2, с. 21.

4 9 Топоров В. Н. Из наблюдений над этимологией слов мифоло-
гического характера. — Этимология. М., 1969, с. 19.

6 0 Esin E. Central Asian Turkish Painting Beiore Islam.— Turk
kmtiirii el-kitabi. Istanbul, 1972, gilt II, kisim la, p. 250—251.

51 Заметим, что персы нападали на некоторые народы за то, что
те якобы «не чтили Ахурамазду» (ахеменидский тезис). Хотя этц
народы, считавшие себя ahura-tkaesha 'придерживающиеся доктри*
ны Ахуры' и mazdayastii 'верующие в Мазду' (в терминах зороаст'
рийцев), сами могли обвинить персов в том же, идеологически обос-
новывая свое сопротивление врагу. Это — стандартный в древности
прием обвинения в зле «космического значения» (об этом см.: Ru?
ben W. Die homerischen und die altindischen Epen. Berlin, 1975;
Briant P. «Brigandage», dissidence et conquete en Asie achemenide et
hellenistique. — In.: Dialogues d'histoire ancienne. Paris, m. 2, 197S,
?. 163—258).

5 2 Иванов С. В. Скульптура народов севера Сибири: X I X — п е р »
в а я половина XX в. Л. , 1970, с. 123, 138; С к а з а н и я о Н а р т а х — э п о е
народов К а в к а з а . М., 1969, с. 120.

5 3 Nyberg И. S. Die Religionen des alten Iran. Leipzig, 1938,
c. 29.

5 4 Толстое С. П. Д р е в н и й Х о р е з м . М., 1948, с. 80; Грантовский
Э. А. Ранняя история..., 1970, с. 203.

ъь Zimmer H. The Art oi Indian Asia. Its Mythology and Trans-
formations. Kingsport, 1955, vol. I—II, p. 38—41. Соответствуют
аксессуарам сакоскифских жрецов следующие предметы у брахман:
ковш с длинной ручкой и сливом для наливания сала на алтарь
огня, черпак для наливания порции масла, пест для толчения сомы —
приношения Индре, древняя ступка, двойной черпак (аналог
ему — казахское ожау); жезл в виде кинжала; мешалка; совок для
углей, прямоугольная деревянная чаша с ручкой для молока; пря-
моугольная чаша для воды; совочек для порций пищи; чаши (ср.:
РВ VI, 8, 3; VI, 50, 3); и у парсов: жезл, нож для убийства змей,
нож для резания ветвей хаомы, ступка, пест, сосуды для воды,
ковши для очищения, подставки, сита, так называемые «соусники»,
метла, баресма; меха, щипцы, скобель, пила, жертвенник в виде
котла на конической ножке, курильница, черпак; квадратная камен-
ная плита, серебряные чаши (об этом см.: Dalfon О. М. The Treasure
oi the Oxus with other Objects irom Ancient Persia and India. Lon-
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ГЛАВА 3

СОЦИАЛЬНАЯ СИМВОЛИКА У НАРОДОВ
САКО-СКИФСКОГО МИРА

КОСТЮМ «ЗОЛОТОГО ЧЕЛОВЕКА»
И ПРОБЛЕМА КАТАФРАКТАРИЯ

Раскопки Иссыкского кургана позволили выяснить,
как были одеты вожди саков Семиречья.

Если могут быть сомнения в реконструкции иссЫк-
ского головного убора при сравнении его с изображе-
ниями царственных саков — тиграхауда в Персеполе и
на Бехистунской скале, то костюм восстанавливается с
уникальной точностью: вся поверхность куртки была
покрыта металлическими бляхами, в могиле они лежали
in siiu1. В Иссыкском кургане, как мы уже говорили,
был захоронен очень знатный воин.

Покрой иссыкского костюма, вероятно, очень древне-
го происхождения. Он существовал в среде индоевропей-
цев еще до появления в Евразии сакских культур, види-
мо, уже во второй половине II тыс. до н. э. Близкие ана-
логи иссыкскому костюму известны у народов Малой
Азии: хеттов2, «киммерийцев» (ранних саков—?) 3,
фракийцев4. Однако похожие костюмы наиболее широ-
ко распространены были в скифо-сакское время.

Судя по изображениям на предметах торевтики и
археологическим раскопкам5, аналогичные одежды но-
сили скифы, хотя их костюм (особенно отделка) был, по
наблюдениям М. В. Горелика, менее традиционным,
чем сакский. Скифские куртки были длиннее иссык-
ской. На изображении на сосуде из Гаймановой могилы
•полы скифских курток имеют фигурные вырезы — язы-
ки. Смысл их не ясен, хотя возможно, что это — риту-
альная одежда, так как сцена на сосуде отражает сю-
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жет мифологической инвеституры6. Кафтаны саков
тиграхауда или же «царских саков», вождей (прямом
кулах — инсигния царя)—на рельефе лестницы в апа-
дану Персеполя длиннее иссыкского, а голенища са-1
пог — выше7. Эти же особенности характерны и для
одежды атраванов на вотивах «Сокровища Окса» 8 J
О. М. Дальтон короткие сапоги считает «персидским!
типом»9. Одежда, подобная той, которая изображена
на вотивах в плакетках из Амударьинского клада, бытова-
ла в Ахеменидской империи вплоть до ее конца, а не-
которые аналоги иссыкскому костюму относятся к эпо-
хе эллинизма и раннему средневековью.

Костюмы, наиболее точно соответствующие данно-
му, происходят из Западной Сибири (изображение всад-
ника на пазырыкском ковре, одежда персонажей на зо-
лотых бляхах из Сибирской коллекции с так называе-
мым мотивом «отдыха в пути») '°; Хорезма (одежда
кангюйцев, по С. П. Толстову) п ; Бактрии (коропласти-
ка Халчаяна эпохи сако-юечжийского штурма). В Се-
миречье известны изображения всадника-бога на бля-
хах головного убора из сакского кургана «Тенлик»
(3—2 в. до и. э.) 1 2, на бронзовой курильнице из г. Алма-

Аты (2—J вв. до и. э.); на усуньской диадеме из Карга-
лы 1 3 и бронзовая статуэтка воина от сакского алтаря,
хранящаяся в Музее искусств Казахстана. В1 первом
случае изображен всадник, во втором — жрецы или де-
моны сян, скачущие на разных животных, в третьем —
лучник без головного убора. На всех трех изображе-
ниях тип курток сходен с Иссыкским, хотя на Каргалин-
ской диадеме куртка покрыта перьями, а демоны имеют
крылья. Бронзовая фигурка из Музея искусств пред-
ставляет тяжеловооруженного воина в шлеме с гребнем
(по Е. Е. Кузьминой, «архаический скифский тип») и

в короткой, видимо, армированной броней куртке-ка-
гафракте с броней-воротом.

Следует заметить, что все области, откуда происхо-
;ят приведенные нами аналоги, были охвачены события-
и, связанными с воцарением сако-юечжийских динас-
эв в государствах Азии эпохи эллинизма. Параллели
гталям иссыкской одежды, особенно покрою
/ртки, способу завязывать пояс, есть в иконографии
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Справа налево в кочевом скифо-сакском мире запахи-
валась мужская одежда всадников.

В этом мире был распространен и «мидийский» спо-
соб привязи кинжала, позволяющий крепить эфес ножея
к поясу, а конец — к бедру16. У кушан конец ножен, судя
по изображениям, крепился посредством двух застежек
к куртке.

Иссыкский костюм требует специального исследова-
ния. Мы остановимся на тех признаках, в силу которых
он выступает как знак выдающихся социальных функ-
ций владельца. Приведенные аналоги связаны с одеж-
дой элиты древних обществ (одежда вождей-воинов,
мифических героев, жрецов). Воины-всадники у индо-
иранских народов относились к правящей прослойке.
Из их среды и ими самими выбирались вожди племен и
союзов, которые у восточных иранцев выполняли и вер-
ховные жреческие функции. Например, правитель Кави-
Виштаспа (в Яште 13.99; 19.83—85) именуется «вопло-
щенной религией».

Иссыкский золотой костюм подчеркивает социаль-
ный статус вождя-жреца. Этой же цели служат и крас-
ная (огненная) и золотая (солнечная) его окраска17.,
сакральные орнаменты и атрибуты (гривна, перстни„
пояс, оружие, ритуальная посуда и пр.), которым соот-
ветствуют аналоги в брахманстве и зороастризме. У ин-
доиранцев оружие и защитная одежда были инсигнией
варны или пиштры воинов18. Примечательно, что мно-
гие атрибуты иссыкского вождя совпадают с двенад-
цатью предметами экипировки авестийского RaQesta —
сражающегося на колеснице (по Видевдату 14,9): копье*
кинжал, меч, лук, пояс (?) с колчаном и тридцатью
стрелами, праща из сухожилий с тридцатью камнями;
кираса или катафракта; гривна или ошейник (?); на-
щечники; шлем; пояс для кинжала; наножники19.
RaQesta — так иранцы называли военный нобилитет*
поэтому интересно, что ряд предметов из этого списка и
детали колесниц находят и в скифских «царских» кур-
ганах.

Кожаная куртка иссыкского воина, сплошь обшитая:
мелкими треугольными золотыми бляшками на бронзовой
основе, вызывает ассоциации с конструкцией защитной
катафракты — доспехом тяжеловооруженного всадника.
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(имеется в виду сам принцип армирования одежды).
Реальной оборонительной функцией иссыкская «ка-
тафракта» не обладала. Данная военная экипировка
имела ритуальное назначение. В военно-демократиче-
ском обществе все военное объективно становится пред-
метом культа, получая идеологическое (мифологиче-
ское) осмысление20. Закономерна и инверсия; культы
приобретают яркую военную окраску. Золотой человек
был тенью солнечного бога — Митры (?), Йимы (?) —
на земле 2 1. У иранцев солнечные боги, с которыми бы-
ла связана инвеститурная догматика, всегда воинствен-
ны, вооружены «до зубов». Митра, к которому аппелиро-
вали при заключении союзов племен Митании в 1370 г.
.до н . э . 2 2 , не только абстрактное понятие договора (как
•бог договора он, несомненно, стал фигурировать именно
на стадии консолидации племен в союзы), но и защи-
щает границы мира, условия договора, карает его нару-
шителей. Нарушивший договор (mffiro, druj) лишается
силы, не держится на ногах, глохнет, его оружие утра-
чивает свои боевые качества, он становится беззащит-
ным и уязвимым: нарушение договора (гармонии) вле-
чет за собой кару и хаос. В то же время, верный догово-
ру оказывается защищенным и неуязвимым: его не ранят
ни копье, ни стрелы (Яшт 10,21). Митра, таким об-
разом, устанавливает границы (с этим связан миф и
ритуал стрельбы из лука для определения границ) и в
нем персонифицирована идея их крепости, защиты.
Функция кары, борьбы, ведения войны в Авесте реали-
зуется в особом образе солярного Веретрагны 2 3 (эпитет
громовержца Индры), который выступает в виде вои-
на и сражается кинжалом, декорированным золотом
(Яшт XIV, 27). Кинжалом, мечом, ваджрой снаряжены
л Митра (связь его с Индрой хорошо известна) (Яшт
X, 96—131), и Иима (Видевдат II, 7). В Михр-Яште
Митра именуется raQestar. Он сражается «сильным
•оружием», называется «ударяющим стрекалом», «стрел-
.ком». Среди оружия Митры упоминаются стрелы с зо-
лотыми наконечниками, остроконечные копья, топоры,
кинжалы, булавы, vazra (меч?) (ср. в санскр. waj-
га>согд. fiazir, тох. Awasir, др. тюркск. wacir — жезл,
скипетр) 2 4. Его эпитеты — vidat. spada 'снабжающий
-армии' и art/a, sayanam, т. е. Ираншах 2 5 .
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Экономической предпосылкой консолидации племен
была и необходимость регламентации пользования паст-
бищами, поэтому характерно, что военные качества
Митры теснейшим образом переплетены, как мы уже
отмечали, с его древнейшими признаками («даритель
жизни», бог-скотовод, владыка обширных пастбищ и
скота). С идеей плодородия связаны и фраваши. Они
описываются как могучие воины с бронзовыми шлема-
ми, щитами и мечами2 6. Тем самым они и на небе вы-
полняли функцию защитников народа. Соответственно,
существовал и обряд погребения с соответствующими
атрибутами. Культ предков был важнейшим проявле-
нием единства общества. Поэтому осквернение кургана
или святилищ враждебным этносом было актом идеоло-
гическим— ударом в сознание побежденного народа. От-
сюда и практика их ограждения и существования «бат-
росов» (судя по всему, и у саков) в святилищах,
инструментарий которых запрещалось выносить за их
пределы. В1 Махабхарате волшебную катафракту полу-
чает от Сурьи его сын Карна (вообще во всех древне-
индийских мифах, эпосах и сказаниях золотые доспехи и
золотое оружие — непременные атрибуты кшатриев и
божественных героев). Боги-воины поголовно одеты в
золотые кольчуги; в нартовском эпосе солнечно-огнен-
ные герои Батраз и Золотой человек Созырыко носят
стальную броню (Созырыко-Цереков панцирь), вооруже-
ны чудесными мечами. Интересно, что имя Батраза свя-
зывается с Веретрагной Авесты, а Созырыко по ряду
признаков сходен с Митрой (Яшт XIII, 45) 2 7 .

Итак, Иссык демонстрирует тот случай, когда ути-
литарная одежда (катафракта) превращается в риту-
альную, а первоначальные функции (защита тела при
вооруженной борьбе) приобретают символическую
окраску в особых ритуалах, обеспечивающих защиту и
процветание общества. Вероятно, такими были церемо-
нии и литургии, когда вождь выступал в роли солнечно-
го бога-воина, олицетворяющего и защищающего союз
племен и его границы, то есть в магическом смысле — в
роли Космоса, (ср. возможность сопоставления с семан-
тикой костюмов и масок участников тайных мужских
союзов).

Иссыкская куртка — ритуальный дериват катафрак-
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ты. Можно полагать, что последняя появилась у саков
очень рано. Проблема катафрактария, его экипировки и
боевой тактики остается дискуссионной28. Наиболее-
подробно вопрос освещен Б. А. Литвинским. Он спра-
ведливо полагает, что металлический доспех в Средней
Азии возник уже в VIII—VII вв. до н. э.; в V—IV вв.
до н. э. «он достиг высокого совершенства» 2 9. Иссык-
ские материалы как будто бы подтверждают этот тезис.
Анализ терминологии элементов защитного доспеха у
индоевропейских народов, осуществленный Г. Бэйли 3 0 ,
показывает ее «солидный», иногда индоиранский, воз-
раст и сходство ее у индоиранцев, на которых, судя по
всему, оказало влияние древнее население Передней
Азии и Анатолии. Авестийский термин, означающий во-
обще одежду, vastra, др.-инд. vastra31, хот.-сак. praho-
па, с.-з. пракрит prahuni32. В хот.-сак. обувь kausa
Khauska) 3 3. В Авесте упоминается и боевой пояс ka- '
тага (Видевдат XIV, 9), хот.-сак. firbada и hura; поно-
жи гапаро, гривна или ошейник kuris34. Название за-
щитного вооружения в Авесте zrada 'кираса или ката-
фракта' происходит от формы zar (в др. ир. zar; др. инд.
har 'закрывать, покрывать'; пашто zyapa; иранск. azyar,
zyar; дигор. asqar), у которой есть параллели в текстах
Амарны, хеттских, ново-вавилонских и др. 3 5 В ср. ир.

защита для тела *krp-pasa от ав. kurpasa и др. перс.
*krp-paif а. Термины с kur, gur известны в хурритском,
хеттском и амарна-аккадском языках. Др. инд. термин
со значением «кольчуга» kurpasa является иранским
заимствованием36. Панцирь в Авесте zrab,a, ср. перс.
zreh, н. перс, zirih, арам. zerad, араб, zar ad; защитная
одежда под кирасой paiti-dana; армированный язык
башлыка, закрывающий шею сзади kurit37. В хот.-сак.
панцирь — batha<.*var$a, осет. uart 'щит' 3 8 .

Таким образом, терминология защитного снаряже-
ния была детально разработана, и ее развитие у иран-
цев было сходным. Она входила в иконический канон
не только воинов, но и воинов-богов, а также служите-
лей культа в связи с идеей магического окружения,
ограждения и т. п. Маги, или атраваны на вотивах из
«Сокровища Окса», вооружены и одеты в военную «ми-
дийскую», или, вернее, «сакскую» одежду3 9. Вероятно,
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их одежда и оружие принимались за атрибуты воителей
за светлые начала, согласно арте (аше).

В1 пестрящем военной терминологией Яште X Митра,
как и Ахурамазда называется rtavan, что в дозороаст-
рийском значении имело смысл законный, праведный;
согласно Яшту 13,45, он носит золотой шлем 4 0 . Несом-
ненно, что и иссыкский вождь-воин выступал в роли свя-
щенного защитника религии, идеологии данной группи-
ровки сакских племен. Военные действия должны были
иметь характер священной войны, нечто подобное вое-
низированному ритуалу ашвамедха. Материалы па
истории скифов и саков показывают, что у них военные
действия имели ритуальный характер. Идеология пле-
менной гармонии и мира обращалась, для архаического
сознания, в идеологию войны как события, необходи-
мого для приведения мира к порядку. Для древних бы-
ло неважно, что другие племена свой социум тоже
осмысливали в макрокосмических масштабах, так как
внутри каждого союза культ вождя носил глобальный
характер. Боги одевались по образу и подобию земных
владык, а последние носили «божественные» одежды *.'.
Поэтому возможно предполагать связь иссыкской золо-
той одежды с иконографией солярного бога-медиатора
(типа Митры или Иимы).

В связи с этим и ролью иссыкского вождя как жреца,
меди-тирующего между землей и небом (на что указы-
вают и золотые крылья на головном уборе), можно
предполагать семантическую переориентировку золотых
бляшек на катафракте4 2. Она чрезвычайно напоминает
птичье оперение и, возможно, ассоциировалась с попу-
лярнейшим, особенно в шаманизме, и едва ли не уни-
версальным образом медитации — полетом птицы4 3.
В свое время О. М. Дальтон предположил, что в одежде
зороастрийских атраванов сделана попытка передать
птичьи черты, судя по амударьинским вотивным плакет-
кам (см.: трактовку ног как птичьих лап, пустые рукава,
может быть, имитировавшие крылья) 4 4. Такие атрибуты
атраванов в ортодоксальном зороастризме были немыс-
лимы. Атраваны вотивов — служители авестийских
культов огня в их древнейших проявлениях, до рефор-
мы Заратуштры.

Не случайно их одежда напоминает одеяния сибир-
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ских шаманов. Шаманы в обрядах медитации, которые
обычно означали борьбу со злыми духами, превраща-
лись в птиц и отлетали в небесную область духов. Об-
щеарийский культ галлюценогена — сомы (хаома в
Авесте) — определенно включал представление об эй-
форическом полете (ср. мотив полета Абариса, одного-
из служителей Аполлона, к гипербореям). В Ригведе на
этот счет есть прямые указания 4 5 . Массагеты, которые
по Геродоту (I, 202) пьянели от дыма плодов (очевидно,,
наркотических) и скифы, издававшие вопли от удоволь-
ствия при сжигании конопли (Геродот IV, 74, 75), сакиг

воскуривавшие коноплю, дарды, впадающие в состояние
эйфории от дыма арчи, в этих обрядах, похожих на
камлание, скорее всего, переживали ощущение полета
и соответствующие галлюцинации. Так, в Авесте (Яшт,
5, 61—66) лодочник Паурва взлетел в воздух в образе
коршуна. Полет Паурва и его обращение к звезде В'е-
нере (Ардвисура) вошел в Авесту, несомненно, как ша-
манистская реминисценция. Ср. мотив Сомы, парящего
на золотых крыльях Солнца (РВ X, 123). Такие пред-
ставления, как мы говорили, очень распространены.
Соответственно, широко распространен и птероморфизм
Солнца и солярных богов 4 6 (например, о крылатом Виш-
вакармане, Соме и Солнце, см.: РВ X, 81, 3); символом
Ахурамазды был крылатый солнечный диск (ср. мотив
связи образа крылатого коня с Митрой и Ашвинами).
На усуньской диадеме из погребения на р. Каргалинке 4 7

изображены пернатые существа в одежде, напоминаю-
щей иссыкскую. Диадема, скорее всего, выполнена по
усуньскому заказу ханьским мастером. Изображения
пернатых людей сопоставимы с иконографией гениев
сян — бессмертных обитателей даосского рая. Любо-
пытно, что один из «гениев» пьет сок из стебля растения,
что могло символизировать наркотическое опьянение.
Даосские сян приобретали вечную жизнь через вкуше-
ние некоторых растений и гриба чжи, вероятно, галлю-
ценогена. Иранцы могли воспринимать композицию из
Каргалы в связи с жреческой литургией или представ-
лениями о предках фравашах.

Итак, иссыкский костюм в различных контекстах,
по-видимому, ассоциировался с катафрактой, одеждой
солнечного бога-воина, осуществляющего полеты между
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мирами. Как сибирских шаманов хоронили в том наря-
де, в котором они выступали в камланиях, так и иссык-
ский вождь-жрец похоронен в ритуальной одежде. Зо-
лотые перья на нссыкской куртке — это и птичье опере-
ние и катафракта. Функцию защиты, ограждения своего
социума, Космоса вождь выполнял, по мифопоэтиче-
ским представлениям, и после смерти, в инобытии. Лю-
бопытно, что сибирские шаманы, например, якутские, в
камланиях надевали «железные панцири», которые, как.
считалось, не пробьет ни стрела, ни нож 4 8 . Ср. значение
аркана Варуны как инструмента для ограничения мира,
символику инициального пояса (в ведах, зороастризме
И Др.) 4 S .

ЦВЕТОСИМВОЛИЗМ У САКОВ СЕМИРЕЧЬЯ

Золотые и красные тона господствуют в цветовой
гамме иссыкского костюма и сопровождающих покой-
ного предметов (золотой узор на красной коже, рас-
краска киноварью по золоту и дереву, окраска в крас-
ный цвет ножен оружия, красный сердоликовый бисер,,
ярко-красное покрытие на стенках сосудов). В могилу
была положена красная кожаная сумочка с зеркалом к
порошок оранжевой минеральной краски — охры (ри-
туальная косметика).

Выбор таких цветов не случаен. Пристрастие к крас-
ному цвету прослеживается у разных народов Евразии с
глубокой древности.

В1 эпоху мустье охру подсыпали в погребения. Крас-
ные, оранжевые и рыжие тона доминировали в палео-
литической живописи. В энеолите Анатолии и Средней
Азии, по наблюдениям Мелаарта, существовала опреде-
ленная символика красного, черного и белого цветов
(Чатал-хююк); преобладали красные и противопоставля-
емые им черные тона и в расписной керамике Средней
Азии5 0.

В эпоху бронзы у срубно-андроновских племен (с ран-
них этапов культур и до сакского времени включитель-
но) существовал обычай подсыпать в могилу охру или
реальгар6 1. Регалии власти, покрытые золотом, стали
распространяться с этой эпохи. У скифо-сакских племен
золоту поклонялись, красные одежды и головные убо-
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ры, расшитые золотыми украшениями, встречаются
лреимущественно в «царских» курганах52. Головной
убор царицы из Чертомлыка был покрыт пурпурной на-
кидкой. В могилах савроматов попадается реальгар и
подсыпка из мела 5 3 , а ножны мечей и древки стрел их
обычно окрашены в красный цвет.

Красный цвет был излюбленным и в полихромном
искусстве кочевников Сибири и Казахстана. Кроме него
лопулярны были синий (зеленый) и желтый тона. Ис-
лользовались такие краски, как марена, хна, индиго
(растительные) и охра, киноварь, мумия (минераль-

ные) 5 4 .
Красно-желтым с золотым был головной убор из

Пазырыка 3 5 5 . Он напоминает короны царей государ-
ства Азии эпохи эллинизма, и символика декора его
сходна с этими коронами. В этом же кургане нашли
богатый камзол с синим подолом, вышитым золотыми
кругами5 б. Несомненно, его цвет связывался с идеей
небесного происхождения власти. Синего цвета были
татуировки у мумий из пазырыкских курганов57. Как
уже отмечалось, расположение зооморфных символов
на теле демонстрировало соотношение тела вождя со
структурой Космоса (типологическая параллель — та-
туировки у филлипинских игоротов). Голубыми были
вставки бирюзы в полихромных ювелирных изделиях из
Сибири и Казахстана, например, в серьгах из кургана
Иссык (со временем бирюза поглощает жиры и зеле-
неет). Связь голубого цвета с символикой неба универ-
сальна, i

В Катандинском кургане найдена шуба со станом
из меха зеленого, желтого и коричневого цветов. На нее
нашито до 8000 золоченых бляшек (что напоминает зо-
лотой камзол из иссыкского кургана). На меховой на-
грудник из Катанды крепились фигурки рогатых коней,
как и на иссыкской одежде, а захоронение было осуще-
ствлено в похожем на иссыкский бревенчатом срубе,
ориентированном с востока на запад. С. И. Руденко
сравнивал шубу из кургана с ахеменидским канди-
•сом58. С. В. Киселев считал погребение шаманским59.
В кургане на р. Урсуле, который считается шаманским
погребением, найдено красное покрывало 6 0. В богатом
хуннском кургане Ноин-Ула VI были обнаружены шел-
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ковый кафтан рубинового цвета и такого же цвета ша-
ровары 61.

Погребальные манекены таштыкцев, захороненных
после обряда кремации, покрывались ярко-красной шел-
ковой тканью, на масках были нарисованы красные,
реже черные и голубые спирали6 2. В раннекочевниче-
ских могильниках долин Чу, Алая и Кетмень-Тобе в
Киргизии известны находки золотых погребальных ма-
сок 6 3 .

Оттенки красного цвета господствуют в окраске
культовой скульптуры из Средней Азии эпохи эллиниз-
ма и раннего средневековья (например, скульптуры Хал-
чаяна) 6 4 . Красные, бурые, золотые, фиолетовые тона
преобладают в цветовой гамме пенджикентских фресок,
особенно с изображениями вельмож6 5. Один из залов
Варахши назван «Красным». На фресках золотые
фигуры помещены на розово-красном фоне, что
исследователи объясняют влиянием античного искус-
ства. Изображены вельможи в розовых с золотом одеж-
дах 6 6 . Красный колорит доминирует и в Балалык-
тепе 6 7.

Пурпурные, багряные и красные хитоны с золотыми
украшениями, как сообщают Ксенофонт, Квинт Курций
Руф и Диоген Лаэртский, носили персидские цари и
вельможи эпохи Ахеменидов68. Одежды магов были
белыми, но высшие жрецы одевались, как цари, т. е. но-
сили пурпурные туники, сафьяновые туфли и золотые
украшения 6 9 .

В Цяньханьшу сообщается, что знатных хинну хоро-
нили в золотой и серебряной парче 7 0, и, как показывают
ноинулинские находки, в красной одежде. В Хоухань-
шу имеются сведения о посылке императором хуннско-
му шаньюю трех бесподкладных пурпуровых кафтанов.
Есть данные, что красные одежды (шапки) носили
«красные хионы» — одна из групп ираноязычных (?)
эфталитов Ферганы и Тохаристана (heina-khosa 'крас-
ношапочные') 71.

И у других народов красный цвет нередко считался
цветам .знай*.. В доме Гао-гюйли (Корея) сановники но-
сили шляпы «из темно-красного ло», «с птичьими перья-
ми по сторонам» 7 2. Из Кореи (период Силла) происхо-
дят замечательные золотые короны в виде развернутых
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крыльев с деревьями и оленьими рогами посередине.
Они относятся к гуннскому времени73 и напоминают
центральную композицию на иссыкском головном уборе
и короны ранних кушан из Тилля-Тепе. По «Таншу»,
государь «дома Бо-цзи» носил пурпурный кафтан, а его
приближенные — темно-малиновое одеяние7 4. Сами ки-
тайские ваны чжоу-ханьского времени одевались в
красные одежды: «Наши красные ткани превосходны.
Они предназначены для нижней одежды князя» 7 5 .
Позднее красный цвет связывался с императором и
служителями культа. Есть данные о почитании красного
цвета и усунями. Известно, что ханьский двор вручал
высшим чиновникам усуней золотые печати с пурпуро--
выми шнурами, «дабы придать важность и силу Боль-
шому Гуньми» 7 6, а низшим — медные с черными шну-
рами печати 7 7 . Судя по находкам в курганах богатых
усуней, красные одежды были и у них.

Такое же значение красный цвет имел и у кочевни-
ков Азии 7 8 . Ал-Идриси пишет, что знатные кимаки но-
сили одежду из красного и желтого шелков, как и у
тюрко-монгольских народов (у Чингиз-хана, например,
стрелы были красными, расписанными киноварью, а
хранились они в золотом колчане) 7 9 . Предпочтение
красного и золотого цветов для церемониальной одеж-
ды показано Л. Сычевым на примере истории китай-
ского костюма (в основном циньского времени). Судя
по нашим находкам, в погребении монгольского нойна в.
Семиречье (входившем в XIII в. в улус Чагатая) золо-
тистая плахта и красный кафтан были знаками отличия
для высшей знати династии Юань. В скифо-сакских
культурах цвет одежды и атрибутики нес такое же зна-
чение и отражал определенную символику.

В чем загадка такого отношения сильных мира сего
к красному цвету, почему он использовался в погре-
бальном обряде? Дорогие золотые и алые ткани, конеч-
но, являются показателями важности персоны, но не
этим объясняются истоки популярности этого цвета и
металла.

Определенный цвет и определенные эмоциональные
константы, им вызываемые, были важными элементами
мифологического осмысления мира, мифологическое
сознание наделяло их особой значимостью. Со временем;
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цвет приобретал значение идеологического символа.
И в этом смысле XX в. — не последний этап развития
цветовой символики (ср. культовую роль красного цве-
та в декоре современных народов Средней Азии) 8 0 .

Ассоциации, вызываемые красным и желтым цвета-
ми, у разных народов тождественны. Существуют
общие семантические циклы, связанные с ними. Их соче-
тание для архаического сознания является малоконт-
растным. Может быть, в этом и есть психофизиологи-
ческая подоснова взаимопереходов красного и желтого
цветов в символизме.

Эти цвета первые, которые осваивает ребенок. Пер-
выми их освоили и гоминиды. Представления о цвете
всегда наглядны и образны.

Специалисты пишут об определенном психофизиоло-
гическом воздействии этих цветов на человека. Красный
цвет повышает артериальное давление, ассоциируется с
огнем и кровью, вызывает эмоциональное возбуждение81.
У буддистов этот цвет считается «свирепым» 8 2, так как
он якобы вызывает эротическое возбуждение, беспокой-
ство, ощущение опасности и в то же время радует, бод-
рит и тонизирует, сохраняя в себе скрытую энергию.

Наиболее насыщенные оттенки цвета (фокусы) ста-
бильны во всех языках: «...Хотя различные языки коди-
руют в своем словаре различное количество основных
цветовых категорий, существует общий универсальный
набор, состоящий ровно из одиннадцати цветовых кате-
горий, из которых в каждом данном языке всегда выво-
дятся одиннадцать или менее основных терминов, обо-
значающих цвет»8 3. Возможно, что передача по на-
следству таких понятий, как «красный» или «зеленый»,
биологически обусловлена. По универсальным пред-
ставлениям, красный цвет соотносится с цветом арте-
риальной крови, голубой — с цветом полуденного неба 8 4 .

Красный и желтый цвета воспринимаются как горя-
чие. Золото считается теплым, а серебро — «холодным»
металлом: «Золото по своей природе горячее и мягкое,
серебро — холодное и мягкое»8 5. Эта ассоциация обус-
ловлена фактурой металла, его цветом. Драгоценным
металлом и мерилом стоимости золото становится на
стадии развития товарно-денежных отношений. Тогда
оно играет важную роль в идеологии и аксиологии. Зо-
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лотые изделия возводятся в ранг «эстетического фети-
ша». Первичные ассоциации, связанные с золотом,
обычно скрыты под многовековыми наносами представ-
лений о нем, как денежном эквиваленте, поэтому их
трудно выделить.

Цветом металла можно объяснить устойчивые слово-
сочетания во многих языках: «красное (желтое) золото»
(в русск. «червонное») и «белое серебро». Семантиче-
ское тождество слов «красный», «горячий» прослежи-
вается в палеолитическом искусстве. Известен семанти-
ческий пучок: красный — тепло — огонь — солнце —
день — жизнь — кровь и т. д. У многих народов впо-
следствии красный цвет и золото стали символами важ-
нейших элементов космологии — Солнца и огня 8 6 ;
ср. в русск.: «солнце красное», «алая заря», «красное
утро»8 7; в ваханском заход солнца описывается как
«золото в степи»88; в др. тюрк, jalin teg bolup diinja
gizdi eyi 'лик мира побагровел, подобно пламени'8 9.
Красный и золотой считаются солнечными цветами,
серебристый — лунным, голубой цвет — небесным и т. п . 9 0

Солнце и огонь у большинства народов Евразии входи-
ли в положительный «мужской» ряд системы бинарной
классификации. Связанные с ними прилагательные
«красный» и «золотой» становились синонимами слов
«превосходный», «прекрасный», «красивый» (ср. в русск.:
красный — красивый — прекрасный — превосходный;
золотой — драгоценный; «золотое сердце», «золотой че-
ловек», «золотые руки» и т. д.) 91. В др. тюрк, g'izit
'красный', giz'ig 'драгоценность', gizlan 'высоко це-
нить' 9 2 ; в китайском выражение «красное сердце» озна-
чает высокую степень душевных качеств, мудрость93.
Такое же значение имеет монгольская поговорка (может
быть, навеянная буддийским символизмом): «в глазах
его огонь, в лице его блеск» 9 4 .

Огонь, солнце и красный цвет всегда входят в одни
и те же семантические ряды: «Знай, что лучшее твердое
тело — золото и поэтому... называют его Солнцем»95.

Понятие «красный», «желтый, «золото (золотой)»
входит в терминологию солнечных культов. Особенно
показательны в этом плане ассоциативная связь этих
цветов с «огнем» и «солнцем» в индоевропейских языках
и мифологиях и соответствующие изоглоссы.
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В ср. вед. солнце и красный — surya/svar/sura96, в
панджаби солнце — sura], красный — surakh, в пашто
эти слова звучат как sur97, в ав. красный — suxra,
н. перс — surx., тадж. — surx, в др. инд. — gukra98.
В др. инд. кровавый — krura, в ав. — хгпга". В хот.-сак.
красный цвет — 'henai 10°.

Солнце и в ряде контекстов бог союза (в Авесте) —
miQra*>перс. михр, мунджанский миро, афганский
мйер, пушту mir, ормури mesr, йидга mira101. Этимоло-
гия слова «солнце» и выражения «солнечный огонь» в ав.
hvar, санскр. svar — surya; есть основания считать, что к
hvar восходит понятие xvaronah, входящее в мифологи-
ческие контексты инвеституры, которая символизирует
тождество космоса с микрокосмом (царем), и имеющее
в дальнейшем значение «царская слава» и «блеск»102.
Связь хварны с огнем и светом доказана 1 0 3. Аналоги
ей есть в индийских источниках104. Й. Харматта связы-
вает ав. xvarenah с др. инд. svarnara, а Л. Кэмпбелл —
с санскр. svar—, surya105.

Изоглоссы со значением «золото» в ряде индоиран-
ских языков имеют контекстуальную этимологию
«огонь». В вед. золото — хиранья, в санскр.— agni, и
также называется огонь, желтый — hari, Agni— бог ог-
ня. Согласно Атхарваведе (XIX, 26), золото рождено из
огня, цвет его — это цвет Солнца. Древнеиндийский
солнечный Яма имеет мать по имени Saranyu106. В1 ав.
золото — zaranya, золотой и желтый — zarigona, жел-
тый— zariy, zariy107, хот.-сак. золото — ysirra<i*zarya,
желтый — ysidai; тадж. золото — зар, желтый — зард, у

гиссаррских парья sar (sar)—горечь, жечь 1 0 8, т. е. во
всех этих языках «золото» и «желтый» взаимосвязаны и
относятся к одному семантическому ряду.

Интересна этимология слов с общеиндоевропейскими
корнями sar и jar в славянских языках. Возможно, она
восходит к первичным «предметным» тропам, отражаю-
щим непосредственную психологическую реакцию на
красный цвет и блеск, связанные с горением и теплом.
Приведем примеры:

1) заря, зарево — это огненный свет; зарный — ог-
ненный, пылкий, страстный;

2) жар — сильная степень тепла от солнца, от
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огня, от раскаленной вещи, лихорадочное состояние
крови, жар-птица (эквивалент Мург-Зарин — Золотой
Птицы иранских сказок), жарки (огни), жаркая позо-
лота (блестящая, яркая), жаровой (огненный, пылкий,
горячий, запальчивый), жарево (зарево);

3) ярый — огненный, пылкий, горячий, запальчивый.
Ср.: яр-тур Всеволод; ярость, Ярило (др. слав, соляр-
ный бог плодородия); яр 'огонь'; Яровит (или Перун) —
громовержец (солнечное божество, параллель вед.
Индре) 1 0 9.

*Jar и *sar в таких же значениях фигурируют в
древнетюркском:

1) Jam — светиться, сиять, (kun jarudi 'солнце за--
СИЯЛО'), jarumag — сияние (кип tar\ri Шйщег icinta
jarumaqi tid'iti 'бог-солнце вошел в землю, его сияние

• •
прекратилось'), jarun — заря, jarug — свет (блеск, луч)
и светлый, сияющий;

2) sar'iy — а) желтый, б) бледный, в) соловый110.
Помимо данных ассоциаций, доказываемых на

лингвистическом уровне, широко известна связь этих
цветов и металлов с религиозно-мифологическими ха-
рактеристиками космологических персонажей и, преж-
де всего, богов солнечного цикла. Судя по материалам
теротеизма, в культе животных священной считалась
светлая, особенно белая, и заменяющая ее рыжая масть
зверя.В теистических религиях звери, особенно копыт-
ные, соответствующей окраски включены в культы со-
лярных богов.

В ведах ездовые животные богов (позднее — vaha-
па) наделяются такими эпитетами, как «красноватый»,
«сияющий», «золотой» и т. п. Солнечная богиня зари
Ушас имеет красных коней и быков 1 П. Голова мирового
коня в Ригведе — Тваштры (зооморфный образ всего
космоса) ассоциировалась с зарей, небом, золотом и
духовной энергией, а глаз был Солнцем. Жертвоприно-
шение солнечного коня (ашвамедха) приурочивалось к
солнечному календарю112. Соме жертвовали голову
белого коня. Солнечные близнецы Ашвины имели вид
коней красноватого цвета (РВ I, 118, 4, 5).

В буддизме конь был одним из «семи сокровищ»,
считался элементом огня, хвост его ассоциировался с
кометой и з и с сопутствующими цветами. В1 некоторых
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русских сказках солнце ассоциируется с красным конем,
а ночь — с черным.

Боги пантеона Авесты, как мы уже говорили, прямо
соотносятся с образом коня. Четыре коня в колеснице Ана-
хиты белой масти (ЯштУ, 13) 114. Развевающиеся гривы че-
тырех белых коней Митры — это солнечные лучи (Яшт X,
125) 1 1 5. В образах белых коней выступают Тиштрйа и
ВеретрагнаИ6. В то же время в Тиштр-Яште (VIII,
13—27) Тиштрйе противостоит демон засухи Апаоша в
образе отвратительного черного жеребца. Черный цвет
в универсальной мифологической бинарной классифи-
кации входит в семантические пучки отрицательных

_ v
понятий: смерть, зло и т. д. Имя Сиявуш (Syavakhs),
например, означает «черный бык»1 1 7. Конь в «Шах-

V V

наме» Raxs<C*raxsa 'красно-коричневый' (в хот.-сак.
rrasa) m . Согласно хотанскому, буддийскому тексту
jivaka-pustaka (23. 145—150) asva ratha — царский
конь обладает следующими качествами: «Его шерсть
очень короткая, грива длинная, его копыта блестящие и
твердые. Он светится светло-коричневым цветом, когда
он (царь) натирает его жиром... В то утро, когда царь
оседлает его, он обвозит его вокруг Jambudvipa (сре-
динный материк, центр Космоса)»119.

Чжан-цянь, увидев лошадей древней Ферганы (Да-
вань), назвал их «потокровными». По легенде, они
произошли от небесных кобылиц, вместо пота у них
выступала кровь1 2 0. Зариаспа — авестийское название
Бактрин — переводится как «златоконная».

В. О. Витт, исследовавший окраску лошадей древ-
них народов Южной Сибири, Средней Азии, Ирана и
Индии, отмечает, что предпочтение отдавалось живот-
ным ярко-рыжей масти. Рыжие кони были найдены в
пазырыкских курганах. Видимо, красная масть была
актуальной в огненно-солнечных культах евразийских
народов121. Аналогичное заключение (но по отношению
к социоцветосимволизму и окраске коней у тюркско-
монгольских народов) сделал Л. Н. Потапов1 2 2. У хун-
ну «конница... на западной стороне имела белых, на
восточной — серых, на северной — вороных, на юж-
ной— рыжих лошадей»123. Рыжий цвет соответствовал
югу, а черный (вороной) — северу.

135



В китайском цветосимволизме, представляющед
частный случай универсального, красный цвет и юг вхо-
дят в следующий семантический блок: мужское (поло-
жительное) начало Ян — огонь — золото — жизщ
и т. д., а черный цвет и север — в блок: женское (отри-
цательное) начало Инь — вода — серебро — смерть
и т. д. Хунну могли иметь сходные представления о цве-
те. В эпосах тюрков и монголов рыжая масть коня озна-
чала чаще всего его принадлежность к ряду положи-
тельных образов, а черная — к ряду отрицательных, хо-
тя термины с цветовыми значениями имели в тюркских
языках разные значения. В сюжетах борьбы коней бо-
гатырей из монголо-ойратских сказок и эпосов тюрк-
ских народов рыжему (белому) коню противостоит чер-
ный 1 2 4 (ср. борьбу Тиштрйи и Апаоша в Авесте).

Огненная (солнечная) природа красного цвета, впол-
не вероятно, скрыта в этнонимике ряда древнетюркских
народов (кымаков, кыргызов, огузов, алчинов, чи-ди
и др.) и в генеалогической легенде о происхождении
киргизов, где фигурирует кызыл-тайган («красная со-
бака») — их предок I 2 S, и в монгольской легенде о Чин-
гиз-хане, где перед получением ханства Тёмучин видит
во сне рыжего быка 1 2 6.

Наконец, для скифо-сибирского «звериного» стиля
характерны изображения коней, выполненные в золоте.
Золотые кони-близнецы, как мы знаем, помещены в
центре космогонической композиции иссыкского голов-
ного убора.

У небесно-солярных антропоморфных божеств индо-
иранских мифологий (мы не останавливаемся на иконо-
графии богов других народов мира, например древних
египтян, которые считали, что тела у богов золотые, —
солнечные — и приобщение к золоту дарит бессмертие)
такие эпитеты указывают на их связь со светом, огнем
и Солнцем. И здесь цвет играет важную роль. Выделя-
ются целые семантические поля, связанные с красным
цветом (одежда, тела, оружия, животные — спутники
умерших) и определенными явлениями (огонь, молния,
лучи, заря, сияние, тучи и т. д.). Характеристики мифо-
логических персонажей перекликаются с эмоциональ-
ными константами, вызываемыми красным и золотым
цветом, блеском и т. д. Эти боги свирепы, воинственны,
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могучи, вызывают ужас, олицетворяют исступленную
энергию палящего солнца. Главное же то, что все боги
выступают в роли «коррелирующих медиаторов», по
К. Леви-Строссу.

Ниже мы приводим характеристики богов ведийско-
го пантона, связанные с определенной цветосимволикой:

Эпитет Брахмы — Хираньягарбха Золотое семя (РВ
X, 121); в Ригведе (I, 13, 25) описывается, как «в зо-
лотом платье Варуна одел свое сияющее одеяние»
(см. также: РВ I, 163,9; I, 88,5; V, 62, 7—8; I, 35,9;
111,54, 2; VIII, 5,28).

Вишну носит желтую одежду, кожа у него синяя.
Все это характеризует его как солнечного бога. По за-
конам Ману, с цветом кожи Вишну ассоциировались
космологические периоды — юги: Крита — белый, Тре-
та — красный, Двапара — желтый, Кали — черный. Эпи-
тет Вишну Vigvariipa 'всецветный' и hari 'светло-жел-
тый' 1 2 7.

Индра. Harivahana, т. е. Владыка огненно-рыжих
(или желтых от hari 'светло-желтый') коней. Его сол-
нечная колесница — citraratha 'блестящая колесни-
ц а ' 1 2 8 — сверкает золотом, его меч — красного цвета1 2 9.

В Ригведе описываются сияющее золотое платье и за-
щитные доспехи Индры.

Агни, сияющий, как солнце, одет в желтые одежды
(в контекстах Махабхараты). Его зовут pavaka 'чистый,
ясный, светлый' и Медовоокий, т. е. с глазами золотисто-
го цвета 13°.

Сурья — Солнце. Suriias бог солнца упоминается
уже в касситском языке. В Ригведе это сестра Ашвинов.
Surya означает 'красный' ш , так что Сурья соответ-
ствует русск. «красное солнышко». Цвет его кожи медо-
во-золотистый. Он «златорукий» 1 3 2, блестит, сияет, лу-
чится и т. п.

У Ямы эпитет «сияющий, как солнце». Одежды его
желтые. Он связан с Солнцем и Огнем.

Савитар означает «золоторукий».
Сканда — сын Рудры, под именем которого в Брах-

манах фигурирует Агни, а позднее — Шива. Эпитет его
«кроваво-красный». Он сравнивается с солнцем, взо-
шедшим среди алых туч. Это бог огненный, солярный,
воинственный 1 3 3.
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Определение Ашвинов — золотые.
Ушас — богиня зари, изоморфная Солнцу или вы-

ступающая в роли сестры и любовницы Сурьи. Имеет
красных быков, коров и коней. Ей сопутствует вся цве-
товая гамма атмосферных явлений, связанных с восхо-
дом солнца (ср. usra 'утренняя заря, свет, луч').

Шива — один из древнейших богов, известный, воз-
можно, уже хараппской цивилизации. Он окружен кро-
вавым сиянием, его третий глаз — посредине лба — по-
рождает всепожирающее пламя. Он тождествен веди-
ческому Рудре 1 3 S. Это бог-медиатор.

Имя Панду происходит от pandu 'светло-желтый'136.
Что касается золота, то оно, согласно Атхарваведе
(XIX, 26, 1—4), рождено из огня, его цвет связан с

•солнцем, его блеск ассоциируется с жизнью, энергией,
силон и богами Варуной, Индрой и т. п. В Брихандаранья-
ке-Упанишаде (II, 3, 6) образ Пуруши сравнивается с
•одеянием цвета Шафрана и кошенилью.

В буддизме символика цвета, блеска и золота сход-
на. Золото — цвет солнечного неба, красный цвет —
•огонь. Так, в хотано-сакских буддийских поэмах упоми-
наются сияющие драгоценности Будды, золотые зонты
и т. п. Золотой цвет тела, по буддийской символике, сим-
волизирует достоинство Будды и Чакравартина (все-
ленского монарха), а сам Будда сравнивается с золо-
той горой 1 3 7.

В1 Авесте красный цвет, золото, блеск и сияние вхо-
дят в характеристики солярных богов и связаны с кос-
мологической символикой. Рассмотрим эти характе-
ристики:

Атрибуты Ахурамазды — золотые предметы и кры-
латый солнечный диск (этот символ в Месопотамии
заимствован из Египта). Платье его, судя по изображе-
нию в «Стоколонном зале» Персеполя, красного цвета,
как и тиара и перья средней части крыльев солнечного
диска; оторочка рукавов — небесно-синяя. Солнечный
диск — желтый. Красный цвет вообще доминирует на
рельефах Ахеменидов и Сасанидов138. В соответствии
•с идеологией Ахеменидов и позднее Сасанидов царь но-
•сил одежду, одинаковую с одеждой бога.

Митра — солнечный бог; это «первый... приблизив-
шийся... к бессмертному, скачущему на быстром коне
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солнцу» (Яшт X, 13). Его атрибуты — золотые вещи,
солнечные кони; ему сопутствуют блеск, сияние (Яшт
X, XIV, 27; Видевдат I, II, 7). В Бундахишне солнце —
xwarsed, оно имеет оппозицию — mihr I tamJg 'темное
•солнце'. Тождество золото=солнце зафиксировано в
космологии дозороастрийского периода (VIII в. до н. э.)
мидийской Экбатаны (Геродот I, 96—100). В ней оран-
жевый цвет соответствует утреннему небу (asman),
восходу; голубой — полуденному небу и алый —
земным огням и вечернему небу. В соответствии с
этим символизмом, по позднезороастрийским сочине-
ниям (GB 3,5; Denkart), была и окраска одежды «не-
бесных» правителей и самого Митры и Амахраспан-
дов 1 3 9 .

V _

Эпитет Йимы хшайта (xsaeta), что, возможно, озна-
чает «сверкающий»140. Атрибуты, которые Йима полу-
чает от Ахурамазды, золотые (Видевдат II, 6). Связь
его с Солнцем иллюстрируется в Ясне IX, 4. Он зовется
«блестящим» и hvars-dareso (подобным солнцу).

Огонь в Авесте «красный, пылающий» (Видевдат II,
20—41). Хаума — zairi-gaona 'золотоцветный' соответ-
ствует санскр. hari (эпитет Сомы) 141. Связь Хаумы с
Мировым деревом доказана. Тиштрйа — превращается
в златорогого быка и в белого коня с желтыми ушами
и золотыми удилами (Яшт VIII, 13—18).

У скифов, согласно Геродоту (VI, 5—7), священное
золото прямо связано с огнем: при приближении к нему
оно загорается; 4 небесных золотых предмета, облада-
ние которыми дает власть над скифами, раскалены; зо-
лото связано с Солнцем и идеей инвеституры от Солнца
(что очень напоминает ведические представления).

В осетинских Нартах герой Созырыко, солярная при-
рода которого доказана Ж. Дюмезилем, носит «талис-
ман, сверкающий, как солнце»; действие этого талис-
мана подобно действию третьего глаза Шивы, испус-
кающего всеуничтожающее пламя. Созырыко кабардины
называют Золотым человеком и говорят, что верхушка
его шапки— солнце. Ж. Дюмезиль справедливо сопо-
ставляет образ Созырыко с Митрой.

В то же время в описаниях нартского Батраза так
же проступают его солярно-огненные черты, он имеет
свойство раскаляться докрасна или добела и тогда под-
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нимается наверх или спускается вниз, чтобы сокрушать
врагов 1 4 2 .

Чрезвычайно развитым был цветосимволизм в древ-
нем Китае. На древнекитайскую мифологию заметное
воздействие оказали представления разных народов, в
первую очередь индоевропейских, и распространенный
в Китае буддизм. В даосском символизме красный и
желтый цвета считались первейшими среди пяти основ-
ных цветов [красный,желтый,голубой (зеленый), белый
и черный]. "Эти цвета соответствовали пяти основным
элементам мира, причем красный — огню1 4 3. В Шань
хайцзин среди главных богов упоминается Хуанди —
Желтый предок, Даньчжу — Киноварно-красный пре-
док, Шао-хао — Белый предок. Согласно этому же ис-
точнику, метафорическое название Солнца — Красный
или Золотой (огненный) ворон; бог — управитель Солн-
ц а — именовался Хунгуан (Красный цвет) 1 4 4. Красный
цвет был связан с богом Свадьбы и планетой Марс
(Огенной звездой), красными изображали домовых145.

Мифологические представления об организации ми-
ра также связаны с цветовыми символами. Древо Ми-
ра и Бессмертия называлось Даньму 'Киноварным де-
ревом', река Бессмертия — Даньшуй — 'Киноварной ре-'
кой'. По Шань хайцзин, мифическая Щелковица
(Тутовник), растущая на Мировой горе Сюань, имела
красный ствол.

Некоторые ученые полагают, что сияние, исходящее
от мифологических деревьев (например, в Хуайнань-цзы
говорится о красном сиянии), символизирует закатную
зарю и восход Солнца, то есть Мировые деревья даос-
ских верований связаны с солярным или огненным ана-
логом axis mundi. «Чуские строфы» сообщают, что «бес-
смертные» собираются на Киноварном холме 1 4 6 .

В соответствии с существующей цветосимволикой
одежды императора, так как он считался персонифика-
цией Ян, при поклонении Солнцу должны были быть
красными. Красными были стены его дворца. Красная
одежда, вероятно, уже в чжоускую эпоху символизиро-
вала служителя культа. В дальнейшем в театре крас-
ная маска означала священную особу. Желтые одежды
предназначались для поклонения земле и другим произ-
водным Инь 1 4 7 . Красные перья петуха, по поверьям,



могли отгонять злых духов1 4 8. Запрещалось носить
красную одежду в течение 27 месяцев после смерти ро-
дителей, так как этот цвет — эмблема радости и жизни.

С Ян устойчиво ассоциировалось и золото. В Шань-
хайцзин рефреном звучит: золото залегает на южном
склоне горы, или на склоне, связанном с Ян. Золото так
же, как красный цвет по отношению к 5 цветам, назы-
валось лучшим из 5 основных металлов.

С развитием бинарной и производной от нее тернар-
ной и тетрадной классификации определенный цвет
часто сопоставлялся с пространственными или хроноло-
гическими оппозициями. В Чатал Хююке западная
стена святилища была окрашена в черный цвет, а вос-
точная— в красный, что, по мнению X. Чэмбела и
Р. Брэйдвуда, ассоциировалось соответственно со
смертью и жизнью; в буддийской космологии красный,
желтый, синий (зеленый) и черные цвета соответство-
вали четырем сторонам света1 4 9. С элементами струк-
туры Космоса соотносились иногда и определенные ме-
таллы. Так, по Брахманам, города асуров, сокрушен-
ные Шивой, были из железа, серебра и золота и
располагались в трех сферах (локах), причем золото
соответствовало высшей, небесной локе 1 5 0 . Три свя-
щенных цвета у савроматов (красный, желтый и бе~
лый) К. Ф. Смирнов относит к культу огня. Он сопо-
ставляет савроматский культ огня с тремя огнями зоро-
астрийцевш, у которых иерархия священных огней
явно связывается с организацией Космоса, а небо счи-
тается сделанным из субстанции рубинового цвета1 5 2

(Яшт XIII, 2—3; Bund 30, 5).
Наконец, с цветом и пространственной организа-

цией, согласно Пурушасукте (Рв X, 90) соотносились
индийские варны.

У древних тюрков цвет и металл так же играли
важную роль в космографической классификации.
Красный цвет у них входит в солярные контексты, а
белый и голубой — в небесные153.

Тюрки делились на голубых, красных и желтых,
причем голубой (кок) означал превосходство в проис-
хождении. При осмыслении организации общества
древние соотносили дуальные противопоставления его
частей с определенным цветом. Так, существовавшее
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разделение казахов на аксуйек и карасуйек (белая к
черная кость), имевшее классовый характер, восходит
к архаичным представлениям о цвете (у монголов об-
щество делилось на черных и желтых, у тангутов — на
черноголовых и краснолицых). Из тюркских эпосов и
поверий видим, что белый, голубой, красный и желтый
цвета являются взаимозаменяющими, а контрастирует
им исключительно черный. Черный цвет означал север
или запад (как у казахов), землю; голубой — небо, чис-
тоту; желтый — просторный, верховный; белый — свя-
той 1 5 4. В древнейших классификациях многих архаич-
ных народов красный цвет, восток, красные растения,
животные относятся к одной экзогамной половине пле-
мени, члены которого имеют красную татуировку, а чер-
ные предметы и закат — к другой1 5 5.

Связь золота и красного цвета с солярными культами-
может быть доказана и опосредованно — на ана-
лизе произведений изобразительного искусства 1 5 6. Ми-
фологические сюжеты у скифо-сакских племен вопло-
щены в золоте; в полихромных изображениях преобла-
дали золотые и красные тона. На войлочном ковре из
Пазырыка V, очевидно, изображен сюжет из солнечно-
го мифа: на троне сидит с деревом в руке женщина и
что-то говорит стоящему перед ней всаднику. Дерево
окрашено в красный цвет 1 5 7 (ср. с иконографией Дянь-
му из Шань хайцзин), цветы на нем золотые и синие;
всадник сидит на розовом коне, у него синий камзол и
желтый плащ.

В композиции декора иссыкского головного убора
мелкие детали (например, солярные розетки, бутоны и
звездочки и оперение птичьих крыльев) изображены
красной краской. Очевидно, при выборе цвета для ри-
туальных украшений в скифо-сибирском «зверином»
стиле предпочтение отдавалось золотому и красному,
которые символизируют трехчастную Вселенную и ме-
дитирующие образы солярного цикла. Известные в ан-
тичных версиях фрагменты мифологии скифов 1 5 8 поз-
воляют предположить, что и у них золото было связа-
но с солярной инвеститурой. Характерно, что в мотивах
грифомахии (т. е. борьбы грифов с людьми за золото)
грифы выступают как солярные существа, они являют-
ся хранителями золота и часто связаны с космографией
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(обитают у Рипейских гор, на краю света, в горах. Зо-
лото добывается ими из-под земли и выносится наверх).
Характерны описания грифов, в которых подчеркива-
ется их красное оперение, огненные глаза. Полимор-
физм характерен для богов-медиаторов, соотносимых с
огнем, солнцем. Сюжет похищения золота синтагмати-
чески сходен с мотивами похищения золотого руна Язо-
ном, огня Сосрыко, Прометеем, золотых яблок бес-
смертия из сада на краю света Гераклом или, например,
с мифом о попытке получения хварны Франграсьяном.
В' тоже время образ грифа соответствует среднеазиат-
ской Симург и Мург-Зарин (Жар-птица) и т. д. Харак-
терно похищение золота ночью, т. е. при отсутствии
солнечного света. Возможно, в Средней Азии существо-
вало развитие мифа по ассоциации: золото — богат-
ство — власть — хварна и т. п.

Для мифологического сознания материал сам по
себе выступал как совокупность образов, соответствую-
щих ассоциативным переходам семантического поля
произведения. Он был значимым. Цвет имел особую ин-
формативную ценность, и в обрядах и ритуалах сол-
нечного культа красный цвет и золотой блеск атрибу-
тов не были абстрактными символами Солнца. Для ми-
фологического сознания они были действительно
солнечным (огненным) цветом и солнечным (огнен-
ным) блеском.

Все эти качества должны были характеризовать
обожествленного вождя-жреца-Солнца. Красная одеж-
да Иссыкского вождя обшита украшениями, ими-
тирующими 1 5 9 оперение золотой солнечной птицы, чьи
золотые крылья возносили его над соплеменниками.
В общении с верхним миром жрец являлся столбом
пламени и искр, пронзающим Вселенную, либо огнем
Солнца, восходящего с розовою зарею на востоке, под-
нимающегося с ослепительным светом к зениту и в баг-
ровых лучах опускающегося к западу, чтобы погрузить-
ся в нижний мир (см.: АВ III, 4; GB 3,5; Denkart). Зо-
лотые кони солнечной колесницы изображены на
головном уборе вождя-Солнца. Сам он ассоциировался
с Мировым деревом и подобно блестящему Йиме, воин-
ственному Митре, Созырыко или Колоксаю получал от
Солнца инвеституру. Блеск солнечного золота — это сия-
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ние светила, цвет красной материи — это свирепые
языки пламени или небесный огонь Солнца. Мы можем
полагать, что эти эпитеты (светлый, сиятельный, сверкаю-
щий, блестящий, лучезарный владыка четырех стран
света) применялись в обращении к солнечному влады-
ке. Золотой блеск и красный цвет подчеркивали боже-
ственность власти и, вполне вероятно, означали обла-
дание хварной1 6 0. Вождь умер — и умерло Солнце,
хварна ушел в землю, чтобы потом соединиться с Солн-
цем (?). Но смерть вождя не воспринималась как его
исчезновение161. Красный цвет золотой одежды — цвет
жизни и нового рождения. Это — цветовой код самого
принципа медитации 1 6 2 . Как умирающее солнце погру-
жается на закате за горизонт, чтобы, обновленным, ро-
диться вновь на восходе, так и царственность бога-
Солнца (новый Космос) рождалась заново. В течение
года во время календарных оппозиций, видимо, инсце-
нировались смерть и рождение царя-Солнца. В соответ-
ствии с нормами религиозно-мифологического мышле-
ния идея царственности объективизировалась в актах
коронации и ритуалах освящения регалий.

Красный цвет и блеск золота, таким образом, были
социальными и идеологическими признаками, отличав-
шими вождя от народа, подчеркивающими его полно-
мочия, богатство и, наконец, его божественность. Ха-
рактерно, что у иранцев красный цвет и золото соот-
ветствовали пиштре воинов, из которых выбирались
вожди.

В заключение нужно сказать, что у отдельных народов
Азии цвет был социальным признаком. Четыре индийские
varna переводятся как «цвет», так же, как и хот.-сак.

vamna<l*varna и gguna<i*ab, gaonai6S; то же этимо-
• •

логическое значение у авестийской пиштры (эквива-
лент варне). Цветовая символика «варна», как полагает
Э. А. Грантовский 1 6 4, была у скифов.

Вхождение красного цвета в так называемые по-
ложительные ряды классифицированных признаков ди-
хотомического социального деления (экзогамные поло-
вины племени) доказывается на огромном материале.
Красный цвет и золото в Индии и Иране соответствова-
ли варне или пиштре кшатриев-воинов.
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Так как структура инвеститурного царского знака на ис-
сыкском головном уборе отвечает принципам тетрады и
триады, она, по-видимому, отражает какое-то тетрадное
устройство общества (4—5 племен в союзе, 2—5 родов
в племени, 4 социальные прослойки (?)). Красный цвет и
золото у восточных иранцев, как и у многих народов,
соотносились с верховной знатью165, и они являлись
идеологическим обоснованием ее власти. А общеиндо-
европейские слова rajan (санскр.), гёх (лат.), rix (кельт-
ский), ric (англ.) означали и царь, и правда, и правле-
ние, и светоносность, и блеск. Правление царя уравни-
валось с блеском16S.

Символика декора одежды и атрибутов иссыкского
человека отражает сходную догматику. В различных
индоевропейских традициях соответствующая терми-
нология сохраняется веками. О реликтах культа солнеч-
ного, небесного владыки и цветового кода дихотомиче-
ских структур напоминают не только мифологические
эпитеты (типа Иима блестящий), но и средневековые
исторические прозвища (Владимир Красное Солныш-
ко), и совсем «молодые» титулы (сиятельство, светлость
и т. п.) 1 6 7 .

К ПРОИСХОЖДЕНИЮ И СЕМАНТИКЕ КУШАНСКИХ
«ЦАРСКИХ ЗНАКОВ»

В эпоху эллинизма в Азии создавались грандиозные
государственные объединения. Некоторые правящие ди-
настии вели происхождение от сако-сармато-юечжий-
ских племен1 6 8. Великие Кушаны, согласно древнеки-
тайским хроникам, вышли из дома Да-Юечжи1 6 9; нача-
ло хорезмийской династии Сиявушидов, по С. П. Толсто-
ву, положили массагеты 17°, а по гипотезе Б. И. Вайн-
берг и Э. А. Новгородовой — юечжи Чжаову1 7 1, боспор-
ские Аспургианы были связаны с сарматами1 7 2.

С эпохой эллинизма связано широкое распростра-
нение «загадочных знаков». В соответствии с представ-
лениями о доминирующей функции этих знаков одни
специалисты именуют их тамгами или этническими
символами, другие — «царскими знаками», символами
инвеституры, третьи — «знаками собственности», чет-
вертые— монограммами и т. д . 1 7 3 На наш взгляд, в
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этих случаях при аргументации ведущей роли какой-то
функции недооцениваются ситуативные значения зна-
ков, изменения их семантики и функций в определенных
этносоциальных и идеологических контекстах. Вместе
с тем большинством исследователей признается общая
этносоциальная символика знаков. Это определяет ин-
терес к ним при изучении этнической истории, хотя
поиски в направлении формальной типологии знаков
приводят подчас к диаметрально противоположным
мнениям об их этнической атрибуции 1 7 4 .

Так, С. П. Толстов полагал, что кушанские, сияву-
шидские и сарматские знаки восходят к массагетским,
причем поиски формальных аналогий привели его к
заключению, что и знаки Рюриковичей Руси происхо-
дят от сиявушидских тамг 1 7 5. Те же аллоформы знаков
Б. И. Вайнберг и Э. А. Новгородова связывают с мигра-
цией юечжей дома Чжаову1 7 6, а X. Енихен едва ли не
все знаки эпохи эллинизма считает изобретением ирано-
язычных племен1 7 7. На наш взгляд, типологические
исследования следует проводить только как подготови-
тельный этап для семасиологического анализа.

Содержание знаков с большей точностью можно вос-
становить при учете, на каких предметах их ставили1 7 8.
Знаки ставили на различных предметах, некогда функ-
ционировавших в определенном государстве: на моне-
тах, культовой утвари, регалиях, ювелирных украше-
ниях (с сакральной функцией), в культовой архитектуре
и скульптуре. Они имеют множество графических форм.
Царские знаки чаще всего характеризуются осевой
симметрией, усложненной графической структурой с от-
носительно стабильной комбинацией графем у инвари-
антов в пределах цикла знаков конкретной династии.
Наблюдается сходство некоторых инвариантов сияву-
шидских и аспургианских царских знаков1 7 Э. Кушан-
ские знаки формально отличны от них.

Большинство знаков имеют следующие признаки:
1) устойчивая вертикальная ориентировка (по оси сим-
метрии) на поле предмета; 2) геральдическое построе-
ние (обычна осевая симметрия второго порядка) с час-
тичной асимметрией изменяющихся элементов (у сар-
матских знаков это, несомненно, индексы конкретного
династа); 3} связь с образами богов, причастных к ин-
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веституре; солярных зверей (конь, лев, птица); соляр-
ными богами в виде всадников и царей в коронах;
4) в формально-типологических и хронологических ря-
дах инвариантов строго линейная модификация отсут-
ствует; изменение, исчезновение, введение новой гра-
фемы происходит в границах общей схемы построение
которая, следовательно, семантически релевантна. Есть
мнение, что сложные знаки (например, знаки Аспурга-
нов) создавались путем объединения разных этнических
символов, они выражали или прямую социальную общ-
ность более высокого порядка или иные связи этно-
сов 1 8 0, но оно не представляется убедительным. *

Функции знаков зависели от контекстов обществен-1

ных отношений. Это были не только этнические симво-
лы с узким значением (например, «сарматы», «юечяш
Чжаову»), но что-то вроде иероглифов. Знаки имели
отношение к иерархической структуре управления, эко-
номике (денежное и товарное обращение) и идеологий
обществ, в которые объединялись этносы. «Царскае
знаки», несомненно, несли символику инвеституры, ре-
презентировали в монетном чекане божественную
власть царя и символизировали его социум, так как *
царе была персонифицирована идея единства общества^
Так, тиражирование знака монетным чеканом, служив-
шим одним из средств пропаганды идеологической кон-
цепции ш , отражало принцип мифологического конти-
нуума, уравнения бог=царь=государство, в разныж
проявлениях характерного для любой теократии.

Знаки функционально и семантически связаны с те-
ми памятниками, на которых они поставлены. Но зъаш
не является только набором графем. В противном слу-
чае было бы невозможно выделить названные выше
признаки и определить смысл формы знаков. Внезапное
создание столь сложных графических схем, как у цар-
ских знаков, и их интеграция на огромной территории
немыслимы. Многофункциональность знаков определя-
ется их полисемантизмом, восприятием знака как сигна-
ла, «включающего» образный строй, существенный в
конкретных контекстах. При существовании так назы-
ваемого «мифологического модуса представлений»18е

имя и вещь, в мифе — символ и символизируемое, в ис-
кусстве— форма и содержание совпадают, знаковая
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суть рисунка, подчас, не осознается. По сходству струк-
туры построения аиконический знак мог находить ико-
нические дешифровки; и наоборот, включенный в этно-
социальную и теократическую символику знак отражал
соответствующие циклы идеологических представлений.

То, что знаки «дешифровались» в образах, т. е. в за-
висимости от особенностей мифологического космологи-
ческого мышления, замечено давно. Многие считают
графическую форму знаков проекцией, схемой, редук-
цией иконических изображений. Царские знаки гераль-
дичны, и целесообразно искать их иконические парал-
лели среди симметрично скомпанованных эмблем. Изо-
бразительная эмблема может быть и прототипом и
разверткой знака-схемы (как известно, изображение и
схема развивались параллельно с палеолита), т. е. по-
следний, сохраняя образный строй, всегда может быть
«дешифрован» геральдическим набором соответствую-
щих иконических знаков. Известно, что древнейшими
космологическими, этносоциальными символами-клас-
сификаторами были изображения фито- и зооморфного
характера1 8 3. Поэтому возможно, что существовали
знаки-схемы иконических зооморфных изображений —
космограмм. С развитием общества значение образов
менялось, но коммуникативная функция космографиче-
ских, этносоциальных символов у изображений животных
оказалась жизнеспособной. Она развивалась в новых
общественных условиях. Скифо-сибирский «звериный»
стиль, несомненно, имел социальную символику. Как
знаковая система, он соответствовал требованиям ран-
негосударственных обществ и развивающейся теокра-
тической идеологии. Образный строй «звериного» стиля
группировался вокруг связанных с космологией циклов
инвеституры и культов верховных, часто солярных, бо-
гов-воинов, типа Митры-Гойтосира. В раннеклассовом
обществе это искусство служило легитимизации. Схе-
матизация зооморфных знаков и утрата ими икониче-
ского подобия в определенной мере соответствовала
преобразованию образного строя в обобщенные поня-
тия, идиомы и осознанию самой символизации, конвен-
ционное™, т. е. развитию исторического мышления.
Здесь можно провести аналогию с развитием письма от
пиктограммы к идеограмме и к иероглифу184. Причины
;же схематизации разнообразны.
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Одна из них — многократное тиражирование знаков
в резко усложняющейся социально-экономической си-
стеме (распространение знаков совпадает со временем
сложения в Азии многоэтнических суперструктур). Ико-
нические зооморфные эмблемы в монетном чекане реду-
цировали до компактного знака: любые абстрактные
знаки имеют преимущество перед натуралистическими
при оперировании знаковой системой. Но могли суще-
ствовать и схематические космограммы, связанные с
древнейшими обозначениями чисел. Психологическая
причина схематизации — в самом процессе опознания
знака. Важная функция формы знаков — мнемониче-
ская. В этом отношении знаки создавались с развитием
реконструктивной памяти 1 8 5. Оптимизация процесса
опознания зрительных изображений идет по пути сохра-
нения в памяти более обобщенных признаков формы,
позволяющих ускорить процесс восприятия186. Но и
аиконическая схема воображением, особенно если оно
психофизиологически стимулируется, может быть ис-
пользована как графический костяк для развертки в
иконический знак (ср. ребусы или поиски кубистов).

В семантическом аспекте схематизация — это отвле-
чение от иконического сходства и абстрактизация со-
держания знака (т. е. в какой-то мере десемантизация
его). Но в сфере мифопоэтического осмысления мира
существовали и параллельные знаку-схеме иконические
развертки. Симметрия построения и схемы и эмблемы со-
ответствовала понятию гармонии (важнейшему в идео-
логическом плане), была релевантной ! 8 7.

В теориях «редукции», согласно которым знаки про-
исходят от эмблемы, учитываются все особенности кос-
мологического мышления конкретных этносов. Поиски
изобразительных параллелей знакам плодотворны.
С. П. Толстов вслед за В. А. Городцевым188 полагал,
что главная функция царских знаков — символизация
власти и идеологии. Он предположил, что в основе ран-
ней формы хорезмийской тамги Сиявушидов лежит
«сильно схематизированное изображение женской фи-
гуры, имеющей тенденцию трансформироваться в изо-
бражение дерева, со слившимися с ней двумя протома-
ми коней, повернутых головами в сторону»189. Образ
коня и всадника он связал с индоевропейскими мифо-
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логическими циклами, включавшими и представления с
божественной инвеституре. К аналогичному заключении:
мришли Э. А. Соломоник 19° и Б. А. Литвинский, послед-
ний спаренные протомы коней с фигурой, сидящей меж-
ду ними, сопоставляет с общеиндоевропейским куль-
том близнецов, с солярной инвеститурой и древнейшей
социальной структурой. Ими приведены и многочислен-
ные соответствующие изображения, существовавшие с
начала I тыс. до н. э. и до средневековья. К подобным
эмблемам, вероятно, относятся хорезмийские и аспур-
гианские сарматские знаки 1 9 1. X. Енихен считает, что
на ряде знаков, в частности сасанидских, изображена
новозка с парой лошадей и сидящим в ней божеством 1 9 2 .

Что касается кушанских знаков, то в их основании
С. П. Толстов видит все те же протомы коней, а четы-
рехконечное навершие считал изображением дерева1 9 3.
X. Енихен четырехконечный знак считает редукцией
ЙОДНОГО царского герба кушан 1 9 4 . По Б. А. Литвинско-
шу, изображения коня или пары коней в чекане Кушан
(монеты, распространенные во время правления Ка-
нишки и Хувишки) связывались с образом!
LPOOACPO — мужского деривата авестийской Druaspa
^хозяйки благоденствующих коней', известной и в Согде
(согд. brw'sp) 1 9 S. Ср. Яшт 9, 18—22 о просьбе Хома,
обращенной в Дрваспа, отомстить за Сйаваршана и
Агрэрата, убитых туранцем Франграсьяном.

Семантика четырехконечного навершия кушанских
знаков до сих пор недостаточно изучена.

Один из ранних кушанских знаков — трезубец на ос-
новании в виде кольца (см. табл. VIII) встречается на
монетах «Сотер Мегас», относимых к чекану Кадфиза
Куджулы. На аверсе монеты изображен профиль чело-
века с лучевыми придатками вокруг головы, на ревер-
ее —всадник в скифском кулахе с топориком в руке,
рядом с всадником — знак трезубцем вверх. Легенда
монеты заключает титул «царь царей». Кто скрывается под
именем «Сотер Мегас» и датировка монеты неясны. Иног-
да временем чекана называют 1в. дон.э . 1 9 6 , но эта дата
не доказана, как пока не доказана ни одна из гипотез
абсолютной хронологии кушан 1 9 7. Выяснена лишь от-
носительная хронология: Куджула Кадфиз — Вима Кад-



физ — Канишка I — В'асишка — Хувишка — Каниш-
ка II — Васудева.

На монетах Куджулы Кадфиза встречаются и ин-
варианты четырехконечного знака, отличного от тре-
зубца числом зубцов и с утолщениями на их концах.

С небольшими изменениями основания эта алло-
форма доходит до Васудевы. Б. И. Вайнберг сделала
очень важное замечание, что у кушан знак «изменяется
при переходе от царя к царю и даже в пределах правле-
ния одного царя (курсив мой. — А. Л.)» 1 9 8 . Так что эти
изменения не являются линейными. Преобразования
основания знака были семантически допустимыми.
В чеканах «разных» кушан встречаются аллоформы.
Знаки на халках Канишки не всегда отличаются от
знаков на монетах Вимы Кадфиза: в чекане одного ди-
наста фигурируют разные инварианты знаков. Знаки,
подобные кушанским, зафиксированы на кангюйской
керамике (V—VII вв.) из городища Алтын-тобе (Чим-
кентская обл.) (сообщение А. Н. Подушкина). В позд-
некушанском чекане и кушано-сасанидской торевтике
есть знаки, отличные от четырехконечного традицион-
ного и имеющие аналоги среди Хорезмийских сармат-
ских знаков 1 9 9. Значит ли это, что одна родословная
династа сменилась на другую? Скорее всего, нет.

У инвариантов четырехконечных знаков основание
изменяется в пределах следующего набора графем:
круг О, ромб О , острый Д угол, полуовал Q, угол с

отогнутыми сторонами Д ; а средняя часть так: крест+,
прямая горизонтальная линия, вертикальная линия.
Знаки всегда построены в осевой симметрии второго по-
рядка; навершие знаков часто имеет круглые, точечные,
стреловидные завершения и всегда вертикально ориен-
тировано Ш1 Ш1 U1J .

Знаки соседствуют с изображением богини NANO
(Нанайа), едущей на льве 2 0 0 ; вероятно, это вариант
Анахиты. В Согде эта богиня, возможно, изображалась
четверорукой201. Есть знаки на монетах с фигурой
Афоро или Фарро 2 0 2 — параллель авестийскому хварне.
У кушан Фарро был тесно связан с древнеиндийским
богом Куберой-Панчика, или Куберой Вайшравана, фи-
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гурирующим уже в Атхарваведе, а впоследствии став-
шим синонимом царственности и могущества. У кушан
Кубера носил титул raja raja 'царь царей' 2 0 3 . В1 чекане
поздних династов встречаются изображения Шивы (УЭ-
sa), воспринимавшегося как Ахурамазда2 0 4; Михиры
(Митры) (в согд. mysy, msy) и LPOOACPO. Знаки
встречаются вместе с изображениями обожествленного
царя (?) или бога, стоящего перед алтарем. Иногда
царь одет в шлем в виде орла с распростертыми
крыльями2 0 5, имеющий космографическую символику.

Система символов на кушанских монетах и в культо-
вой иконографии отражала теократическую идеологию.
Как политические наследники бактрийских и индо-пар-
фянских правителей кушаны восприняли от них многие
институты управления и соответствующую догматику2 0 6.
Религиозную политику кушан, помнящих демократиче-
ские традиции кочевников, характеризовала веротерпи-
мость, так как в их царстве были объединены различ-
ные народы. Кушаны, особенно во времена правления
Канишки, установили атмосферу, благоприятную для
диффузии различных религий: индуизма, буддизма,,
брахманизма, зороастризма и античного политеизма.
Об этом свидетельствуют изображения различных бо-
гов 2 0 7 . В теократической идеологии кушан главным
догматом было обожествление правителя. Последнего
награждали различными титулами, один из них deva-
putra 'сын бога'208. Хотя об идеологии кушан до обра-
зования империи мы знаем очень мало 2 0 9 , судя по на-
ходкам В. И. Сарианиди в Тилля-Тепе, она была очень
близка к сакской; следует предполагать, что древне-
сакские представления сохранялись в государственной
идеологии Кушанской и парфянской империй.

Что касается царских знаков кушан, то, если они
редукции, целесообразно искать их «развертки» в доку-
шанской, кушанской и посткушанской эмблематике. Се-
мантика и функции их трансформировались в соответ-
ствии с новыми общественными потребностями.

В этом отношении представляют интерес знаковые
системы саков, сыгравших, как известно, важную роль в
событиях кушанской эпохи. Изобразительную парал-
лель кушанским царским знаком представляет инвести-
турный символ на кулахе сакского вождя, похоронен-
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ного в кургане Иссык (см. табл. I). Аргументы в поль-
зу этого предположения следующие: пребывание-
юечжей в Семиречье до сако-юечжийского «штурма
Бактрии» (что уже доказано), сходство основных ком-
понентов символических структур на одеянии из Иссы-
ка и из Тилля-Тепе, надпись на иссыкской чаше, выпол-
ненная письмом, которое, судя по тексту «В» Дашт-и-
Навурской трилингвы, было официальным у кушан 21°.
Аналог «иссыкскому письму» В. А. Лившиц нашел
среди памятников Хорезма и Тохаристана, причем ран-
ние из них относятся ко времени сако-юечжийского
«штурма Бактрии», предшествующего образованию
Кушанской империи. Они обнаружены и в «хуннских»-
памятниках Тувы (надписи на бересте) 2 П .

Попытка Дж. Фюссмана прочесть текст «В» Дашт-и-
Навурской трилингвы на основании письма кхварошти
к успеху не привела 2 1 2, из чего В. Лившиц допускает, что
в этом тексте представлено оригинальное письмо саков,
которое, по последним данным, было широко распро-
странено на протяжении более тысячелетия 2 1 3.

Существование данной письменности как одной из
государственных у кушан — неоспоримое свидетельство
того, что сакские компоненты вошли и в кушанскую
имперскую идеологию. Другой яркий факт, подтвер-
ждающий этот вывод, — открытие В. Сарианиди доку-
шанских погребений в Тилля-Тепе, набор инвеститурных
символов, который в общем соответствует иссыкским».
«Иссыкское письмо» позволяет утверждать, что сак-
ское общество само имело сложившуюся идеологию,
скорее всего раннегосударственную, которая, несом-
ненно, повлияла на кушанскую.

Иссыкский инвеститурныи символ, как нам кажется,
подкрепляет эту гипотезу. Он закреплен на церемо-
ниальном кулахе, орнаменты которого имели значение
космограммы214. Семантически, как мы уже говорили,
эмблема является ядром композиции. Она служит осью-
космограммы, т. е. равнозначна Мировому дереву.
Эмблема сама по себе заключает универсальные для
индоевропейцев символы трех сфер мира; рога (ко-
з е л ) — нижний мир; конь — средний мир; крыло (пти-
ца) — небо, верхний мир и четырех сторон света (соот-
ветственно 4 коня, руки, бутона лотоса, крыла, стрелы)..
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Это своеобразный символ гармонично организованного
Космоса — лигатура сакской космогонии в целом.

Конь у индоиранцев, как мы уже говорили, — это зоо-
морфный образ всего Космоса. Спаренные протомы ко-
лей, возможно, символизировали Космос как объедине-
ние бинарных начал. Так, например, в Атхарваведе
(VIII, 8,22) Космос уравнивается с квадригой, а сторо-
ны света — с четверкой мулов. Четверку космических
коней из Иссыка можно отнести к культу Митры или
его земного двойника первоцаря Йимы и образу солнеч-
ной колесницы. Как бог договора Митра является
отражением культа вождя племен и союзов, а значит, и
ллеменной территории, освоенной под пастбища. Он
именуется mazat 'большой', 'великий', райташтар 'сра-
жающийся на колеснице', 'ираншах' (так же, как иран-
ские цари) 2 1 5 . С ним ассоциировалась и догматика ин-
веституры: по Авесте получение трона и диадемы Йимой
связано именно с Митрой2 1 6. Михр-Яшт Авесты отно-
сится к числу наиболее ярких и целостных217. О попу-
лярности Митры в Согде и Кушанской империи свидетель-
ствуют теофорные имена, причем в Дашт-и-Навурской
трилингве говорится об установлении алтаря Митры
Йимой 2 1 8 . Значит культ Митры в связи с представле-
ниями об инвеституре существовал и у кушан.

Четыре коня описываются в колеснице Митры. Они
солярны и символизировали 4 стороны света и позднее
4 зороастрийских элемента, из которых создан мир 2 1 9.
Примечательно, что в Ригведе с образом солнечной
колесницы сопоставляется рита, в Авесте — арта (аша).

Если солярный символ Иссыка связан с Митрой, то
4 подставки в виде рук означали 4 руки Митры — 4 сто-
роны света; 4 золотых стрелы и 4 крыла также связы-
вались с 4 углами света. Золотые стрелы в Авесте упо-
минаются как оружие Митры, в других частях стрела
уравнивается с огнем арты и с орудием арты у правите-
ля Кави-Виштаспа 2 2 0 . Цикл этот индоиранский.

Стрела связана с вышеупомянутыми солярными и ин-
веститурными циклами. 4 стрелы олицетворяли 4 миро-
вых столба по углам организованного мира. Типологи-
ческие параллели этому широко распространены221 не
только в индоевропейских традициях. Иссыкские 4 стре-
лы геральдизированы. Символику 4 мировых столбов,
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вероятно, имели и 4 колонны ахеменидских гробниц. Они
базируются на основании в виде протом быков (ср. блок-
импосты Персеполя) 2 2 2 . Этот архитектурный символ
означал идею «царь — владыка Космоса», которая уже
сложилась в Атхарваведе, пронизывает тексты Ахеме-
нидов и была знакома всем индоиранцам223. Колонны
домов в Авесте фигурируют в связи с Митрой2 2 4.

4 золотых крыла — иконический код все той же
теократической формулы «царь царей, владыка четырех
сторон света». Универсальна связь стрелы с птицей,
в хот.-сак. одно из значений слова «стрела» перекли-
кается с понятиями «летать», «крыло», «перо»2 2 5.

В целом солярная эмблема из кургана Иссык в де-
талях иллюстрирует популярное в иранском мире опи-
сание летающего трона Джемшида (Иимы) и кавиев
(параллели соответствующему мифу распростране-
ны) 2 2 6 , что является доказательством общеираиской
символики подобных эмблем. Ср. мотив колесницы Аш-
винов, влекомой орлами, в Ригведе (I, 118). Весьма ха-
рактерно, что соответствуют отдельным изображениям
на иесыкском кулахе изображения на сако-сармато-
юечжийских коронах эпохи эллинизма; коронах и тро-
нах кушан и эфталитов 2 2 7 и в культовой утвари. Инте-
ресно навершие обода ритуального трипода, найденного
под г. Алма-Ата (протомы двух крылатых козлов) 2 2 8 .
Схема построения здесь совпадает с иссыкской, 4 рога
заменяют 4 стрелы, что семантически допустимо
(ср.: 4 рогам у хунну соответствует 4 племени). Сходны
по символике изображения Мировых деревьев на коро-
нах раннекушанских царей Тилля-Тепе и короны из по-
гребений Силла и Кайя в Корее (коллекция Огуры).

Наконец, учитывая функцию Митры как социального
организатора, охранителя границ социума, допускаем,
что в солярном символе из кургана Иссык закодирова-
на и гармоничная социоструктура — тетрада. Для тео-
кратических государств Азии был характерен культ
тетрады (4 угла света — 4 области — 4 группы племен и
царь как объединяющее начало в центре) 2 2 9 .

Итак, выделяются следующие значения иссыкской
эмблемы: 1) связь с космической организацией, струк-
турой Мирового дерева; 2) с Митрой (социальная и кос-
мическая организация, инвеститура, функция посред-
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ника между мирами, жреческая функция); 3) связь с
представлениями о социальной гармонии.

Как мы писали выше, изображения на кушанских
«царских знаках» связаны с образами солярных живот-
ных, с изображениями богов, алтарей огня, крылатых
корон, являются воплощением титула «царь царей»,
«сын бога», они символизируют формулу «подобный бо-
гу; бог, владыка 4 сторон света», а знаки — это лигату-
ры этой формулы, отражающей идею солярной инвес-
титуры. Симметричное расположение знаков была
обусловлено идеей космической гармонии, типологиче-
ски равнозначной иранской арте (аше). В'ероятно, в ко-
нических, круглых, четырехугольных основаниях знаков
можно видеть разные коды земного круга, границ мира,
четырех сторон света, которые солнце маркирует на
своем пути. Тогда и средняя часть знаков (крест, гори-
зонтальная линия, вертикальная линия) олицетворяла
пространство между землей и небом. Четырехконечная
гребенка—это изображение устоев по границам мира,.
Знак, таким образом, был космограммой, сакрализо-
вавшей различные предметы и ситуации, в которых эти
предметы функционировали. Знак символизировал
власть царя — бога над Космосом. Сами графемы для
изображения знака-космограммы в отдельности суще-
ствовали в Средней Азии, Семиречье и Восточном Ка-
захстане с эпохи бронзы (знаки на металлических
предметах) и они, вероятно, служили для выражения
чисел (ср. роль аиконических знаков для выражения
количественных характеристик Космоса). В царском
знаке встретились два параллельных пути обозначения
космографии.

Структура космограммы достаточно сложна и не
могла быть универсальной. Космограмма конкретного
династа должна была отражать и этническое своеобра-
зие. Схемы в отдельных случаях перекодировались на-
бором разных параллельных иконических символов.
Однако все они создавались на основе индоиранских
представлений об устройстве Космоса и общества, ве-
роятно, достаточно тривиальных, а значит — массовых
(по С. С. Аверинцеву).

Теократическая концепция была разработана у са-
ков уже в IV в. до н. э„ когда существовали союзы пле-
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мен. Кушанская государственная структура, вероятно,
модифицировала и некоторые институты управле-
ния саков времени союзов племен. С распространением
государственных эмблем в усложнившейся социально-
экономической структуре предпочтение отдавалось их
•аиконическим вариантам. Они уже отражали теократи-
ческую концепцию не в такой яркой мифопоэтической
•форме, как в находках из Иссыка или Тилля-Тепе, и их
значение все более абстрагировалось в идее царствен-
ности, «харизмы власти». Отсюда и большая свобода в
изменении структуры знака у конкретного династа^ вы-
ражавшего тем самым свое «я».

Но изменение производилось в границах вариантов
космограмм из набора символов, различающихся фор-
мально, но равнозначных семантически. Возможно, на
поздней стадии существования космограмм такого рода
полное значение их могли объяснить лишь специальные
толкователи. Эти абстракции наполнялись определен-
ными ассоциациями в воображении зрителя 23°.

Гипотетически космографическая символика «цар-
ских знаков» сиявушидов, сарматов и сасанидов была
сходна. Однако вопрос о дешифровках должен решаться
конкретно в каждом случае. Заметим только, что не-
традиционный трезубец знака на монете «Сотер Мегас»
должен быть формой космограммы, причем, вероятно,
типологически более архаичной, чем тетрадные космо-
траммы кушан. Трезубец символизировал тернарную
горизонтальную модель Космоса (правая сторона, вос-
ток— центр — левая сторона, запад). В свою очередь,
эта модель производна от древнейшей бинарной. Соот-
ветствующие подтверждения имеются в Авесте, где тер-
мин пет 'четверть' производный от пета 'половина' ш .

Находка прототипа кушанских «царских знаков» в
-сакском Семиречье — еще один аргумент (и весьма су-
щественный) в пользу определения Семиречья как об-
ласти расселения ранних кушан перед их продвижением
в Бактрию.
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ

В 3—2 вв. до н. э. была разрушена та обширная по
территориальному охвату, но хрупкая в этнокультурном
плане общность, которую мы зовем «скифским миром».
Царские саки (сака-тиграхауда), населявшие Семи-
речье, как, вероятно, более тысячи лет назад индоарии,
покинули эти земли и ушли за Висячий перевал на Па-
мире; может быть, они в начале новой эры участвова-
ли в событиях, приведших к воцарению кушанских
династов. Отдельные государства Средней Азии (Греко-
Бактрийское царство, Парфия, Хорезм) склонились пе-
ред военной организацией кочевников (саков, юечжей,
сарматов, а позднее — хунну и эфталитов); новые им-
перии получили новое управление; произошло сначала
смещение, а затем и интеграция культур.

«Звериный» стиль саков, некогда отражавший «ре-
ликтовые», еще индоиранские представления, «закон-
сервированные» образы и мифы, претерпел относитель-
но быструю метаморфозу в сторону аиконической сти-
лизации, что подготовило почву для распространения в
начале эры полихромного стиля, «одевшего» абстраги-
рованные символы в «покровы» присущих тому или
иному этносу представлений. Как и «звериный», поли-
хромный стиль по своему предназначению был не попу-
лярным, а элитарным, в сильной степени идеологизиро-
ванным искусством, правильно понимать смысл произ-
ведений которого позволяли не столько уходящие
корнями во времена индоиранской и индоевропейской
общности народов Евразии, сколько паралингвистиче-
ские универсальные фольклорные и идеологические
циклы.

Мы проследили взаимосвязи искусства и идеологии
саков на рубеже этой ситуации, и выводы, к которым
мы приходим, возможно, помогут определить предпосыл-
ки и причины глубокого изменения мировоззренческого
модуса у народов Средней Азии, происшедшего в эпоху
эллинизма;

Прежде всего, коснемся вопроса определения и соот-
ношения общего и особенного (по Е. Е. Кузьминой,

170



индоевропейского, индоиранского и «скифского») в
идеологии саков и скифов. Ряд исследователей
(Е.Е.Кузьмина, Ж.Дюмезиль, Д.С.Раевский, А. М. Ха-
занов и др.) пытаются разграничить индоиранский и
специфически «скифский» уровни в мифологии скифов.
К сожалению, приходится констатировать, что сделать
это пока не удается. Наши знания мифологии скифов
основаны по преимуществу на отрывочных (впрочем,
гораздо более полных, чем о саках) сведениях из антич-
ных источников и сопоставлении их с широкими индо-
иранскими и восточноиранскими параллелями. Значи-
тельная роль при реконструкции «собственно скифских»
циклов уделяется осетинскому и таджикскому фолькло-
ру, хотя эти материалы по истории своего возникнове-
ния (например, история аланов и т. п.) гораздо ближе
не к скифскому (в частности Причерноморскому), а к
сакскому и сарматскому ареалам, так что многие ре-
конструкции определенных представлений можно со
значительной долей уверенности переносить и на саков,
и на сарматов, причем с учетом большей традицион-
ности их мифологии, сталкивающейся преимуществен-
но с близко-родственными мифологиями цивилизаций
Средней Азии (Бактрия, Хорезм, Парфия) и поэтому
менее деформированной, чем скифская. И в этом за-
ключается, по нашему мнению, одна из специфических
черт сакской мифологии.

Для последней характерны параллели с индоиран-
ским материалом, по-видимому, в большей степени с ве-
дийским. Но, возможно, эта оценка обусловлена тем,
что ведийская (вообще индоарийская) мифология пред-
ставляется более разработанной и менее была подвер-
жена искажениям, чем иранская.

Итак, у саков существовала антропоцентрическая
модель пространства и социума, связанная с культом
военного и религиозного предводителя (племени, союза,
конфедерации), имевшим теократическую окраску, за-
ключающуюся в ассоциации нобиля с солярным богом.
Почти наверняка, таким богом у них был Митра. Сак-
ский социум мифологическим сознанием включался в
универсум, причем родоплеменная структура отожде-
ствлялась с противопоставлениями горизонтальной мо-
дели (триада, тетрада, открытая тетрада и т. д.), а иде-
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альная сословная, либо раннеклассовая (вероятно, то-
же с родоплеменной окраской), градация соотносилась
с вертикальной (тернарной) моделью. Эти представле-
ния были универсальными, отсюда и структурное и се-
мантическое сходство в эмблематике народов сакского
мира и их ближайших соседей.

Сакский митраизм (думается, этот термин вполне
уместен) провозглашал магико-юридическую роль царя
как Митры «в миру»; причем здесь не была забыта ар-
хаичнейшая связь этого образа с мифемой о Космочело-
веке в контаминации с объединяющей и карающей
функцией Митры, известной по Михр-Яшту. Культ
Митры в этом смысле был всеобщим в сакском мире.
Этому способствовали частые «перетасовки» сакских
союзов, для чего требовался универсальный гарант
договоров и соглашений, к которому могли бы апеллиро-
вать все племена без исключения. Отсюда и гипертро-
фия сакральной роли братания, застолья, патлача, бра-
ков и кровной мести. Так, сакский пантеон стал «раз-
растаться» вокруг образа Митры. Не исключено, что
существовал и замкнутый (может быть, мистериальный)
культ Митры, который оправляли обладавшие хариз-
мой царские саки (саки тиграхауда) и жреческая кор-
порация; «намек» на существование последней содер-
жится в этимологическом значении относительно позд-
него этнонима «сака-хаумаварга». В ритуалах сакского
митраизма использовался богатый инструментарий, су-
ществуют многочисленные точные до деталей парал-
лели ему в брахманстве и зороастризме. Причем имею-
щие древние формы сакские капища огня, связанные и
: культом предков, имеют ведийские и дозороастрий-
:кие (индоиранские) аналоги. В ритуалах саков, бес-
шорно, применялись наркотики-галлюценогены (ко-
гопля, эфедра) для стимулирования состояния экстаза,
ITO приравнивалось архаическим сознанием к медита-
гии. Культ предков был чрезвычайно развит, существо-
вало понятие сакральной страны, в которой локализо-
!ались могилы вождей и царей. По-видимому, этой
:траной в I тысячелетии до н. э. было Семиречье (в ши-
>оком смысле, включая сюда и Сев. Киргизию). Саки
нали ритуалы жертвоприношения животных и людей

характерной для индоевропейской традиции техникой



сакрализации жертвенника. Среди образов их мифоло-
гии особое место занимал тигр, имеющий отношение к
границам мира и Мировой горе, что сближает их не
только с Передней Азией (образ льва-охранника), но и
с дальневосточными, например, приморскими, циклами,
где тигр фигурирует как дух — охранитель гор. Небес-
ные кони и «стерегущие золото грифы» — это образы,
характерные для сакского искусства. Общеиндоиран-
ские образы солнечной колесницы (биги, квадриги),
близнецов-конников, небесного оленя, космической пти-
цы были знакомы сакам. Известен им был, по всей ве-
роятности, миф и ритуал стрельбы из лука для опреде-
ления границ света (цикл этот наибольшее развитие
получил в восточноиранском ареале), ритуал «диони-
сийского» характера.

Хотя многие из этих особенностей мировоззрения,
присущих сакам, на наш взгляд, гипотетичны, думается,
эта «модель» сакской мифологии может быть принята в
качестве «рабочей». И, пожалуй, самым сильным дово-
дом в пользу этого является тот факт, что во время
событий, последовавших за сакским «штурмом Бакт-
рии», мы не наблюдаем того шовинистического антаго-
низма, который сопутствовал, например, вторжению ин-
доариев в земли «нагов» — иноязычных и инокультур-
ных мунда и дравидов. Религиозная терпимость и
культурный синкретизм как части общей культуры
В'остока в Средней Азии на заре нашей эры — свиде-
тельство определенной продолжавшейся духовной бли-
зости ее народов. Индоиранское наследие стало ключом
к взаимопониманию, а «горний» взор «тысячеглазого»
Митры оказался способным охватить новые просторы,
населенные разными народами, давно забывшими свое
древнее родство. «Великое переселение народов»
потрясло и разрушило жесткие границы сакских «все-
ленных», мир расширился. По-видимому, именно в это
время у народов Центральной и Средней Азии мифоло-
гический модус начинает уступать место эпическому, за-
рождается осознание истории.
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